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VORWORT 


„Interroga patres tuos et dicent tibi, seniores tuos et adnuntiabunt tibi - befrage deine 
Vater, sie werden es dir sagen, befrage deine Ahnen, und sie werden es dir kundtun." 
Mit diesem Zitat aus Deuteronomium 32,7, mit welchem die Bedeutung der Kenntnis 
der Geschichte fiir das rechte Gottesverhaltnis umrissen wird, eroffnet Vinzenz von 
Lerins seine Reflexion fiber die antiquitas und universitas des katholischen Glaubens 
in seinem Commonitorium ( CCL 64: 147,5-6). Im Rahmen der antiquitas hat auch die 
Berufung auf , Vater' ihren Ort. Sie ist von Anfang an Teil der theologischen Methode. 
Die Berufung auf die auctoritas patrum ist allerdings nicht christlicher Herkunft, be- 
gegnet sie doch ctwa schon vereinzelt in der griechischen und romischen Philosophic 
und Geschichtsschreibung, etwa bei Platon oder Vergil. Vor allem Titus Livius ver- 
wendet den Begriff intensiv. Die Bedeutung der ,Vater‘ fiir die eigene, auch religiose, 
Identitat ist im Alten Testament bereits fester Bestandteil der Theologie und erscheint 
zum Beispicl in den Formeln vom „Land der Vater" (Gen 31,3 u. 6.) und vom „Gott 
der Vater" (Ex 3,13 u. o.). Die zweite Formulierung wird vor allem in der Apostel- 
geschichte wiederholt aufgegriffen (6 0eos tujv jiategu)v f|pd>v; z. B. Apg 3,13) und ist 
somit auch Bestandteil neutestamentlicher Theologie. Daft das Verhaltnis zwischen Leh- 
rer und Schuler als eine Art Vater-Sohn-Beziehung betrachtet wurde, wird an mehreren 
Stellen des Alten und des Neuen Testaments deutlich (vgl. 1 Sam 10,12; 1 Kon 20,35; 
Mt 23, 8f.; 1 Kor 4,15). Die christliche Exegese und Theologie hat dieses Prinzip der 
Berufung auf die Vater aufgegriffen und fortgeschrieben und es zu einem wesentli- 
chen Merkmal kirchlicher Theologie werden lassen. 

Die Untersuchung der Entwicklung dieses .Vaterprinzips' ist in den vergangenen 
Jahren - vor allem im protestantischen Raum - vorangebracht worden, so in dem von 
L. Grane, A. Schindler und M. Wriedt herausgegebenen Band Auctoritas patrum'. Con- 
tributions on the reception of the Church fathers in the 15th and 16th century (Mainz 
1993) oder in den beiden von I. Backus herausgegebenen Bandcn The reception of the 
Church fathers in the West (Leiden/New York/Koln 1997), aber auch in dem Band 
Les Peres de I’fghse au XVIIe si'ecle, herausgegeben von E. Bury und B. Meunier (Pa- 
ris 1993), in Andreas Merkts Monographic Das patristische Prinzip (Leiden 2001) oder 
Einzelstudien wie „Petrus Canisius und die Kirchenvater" von H.J. Sieben ( ThPh 72 
[1997], 1-30). Zuletzt hat Th. Graumann mit dem Band Die Kirche der Vater (Tu- 
bingen 2002) eine systematische Untersuchung des Vaterbeweises bis zum Konzil 
von Ephesus vorgelegt und dabci die Wechselwirkung von Vaterargumentation und 
Ekklesiologie aufgewiesen. Fiir den Bereich seiner Untersuchung stellt er fest: „Der 
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Vatergedanke vertritt insoweit auch einen Ausschnitt der fehlenden ekklesiologischen 
Theoriebildung" (ebd. 435). 

Die Wiederentdeckung des Vatergedankens in der Theologiegeschichte ist in der 
systematischen Theologie noch nicht eingeholt. Will man sich etwa iiber die Bedeu- 
tung der Kirchenvater fur die heutige katholische Theologie orientieren und greift da- 
fur zum Katechismus der katholischen Kirche, so wird man entdecken, dafi ihnen nur 
an einer einzigen Stelle ein systematischer Ort eingeraumt wird, namlich in der Eror- 
terung des achten Artikels des Glaubensbekenntnisses („Ich glaube an den Heiligen 
Geist"), wo es unter Nr. 688 heifit: „Als lebendige Glaubensgemeinschaft, die den 
Glauben der Apostel weitergibt, ist die Kirche der Ort unserer Erkenntnis des Heili- 
gen Geistes: in den von ihm inspirierten Schriften; in der Uberlieferung, deren stets 
aktuelle Zeugen die Kirchenvater sind; im Lehramt der Kirche, dem er beisteht; in der 
sakramentalen Liturgie: durch ihre Worte und Sinnbilder, in denen uns der Heilige 
Geist mit Christus verbindet; im Gebet, in dem er fur uns eintritt; in den Charismen 
und Dienstamtern, durch die die Kirche aufgebaut wird; im apostolischen und missio- 
narischen Leben; im Zeugnis der Heiligen, worin er seine Heiligkeit bekundet und das 
Heilswerk fortsetzt." Blickt man in die Sammlung der Bekenntnisschriften der Evan- 
gelisch-Lutherischen Kirche, so wird dort den Kirchenvatern iiberhaupt kein Eintrag 
im systematischen Register zuteil. Gleichwohl zitieren beide Werke in umfangrei- 
chem Mafie aus den Schriften der Kirchenvater, alien voran Augustinus, und bilden 
somit selbst ein weiteres Glied in der Geschichte der Vaterrezeption. In zcitgenossi- 
schen Ekklesiologien wird die Bedeutung der Vater fur das Kirchenverstandnis alien- 
falls angedeutet, etwa mit dem Gedanken eines .diachronen Glaubenskonsenses'. Der 
Blick in die jeweiligen Register zeigt jedoch, dafi einzig Augustinus noch mit den zeit- 
genossischen Theologen konkurrieren kann. 

Nach wie vor zutreffend ist, was Yves Congar in seiner Schrift Tradition und Kir- 
che von 1963 (dt. 1964) feststellt: „Das zweite Mittel (sc. fur das Lehramt zum Erken- 
nen und Feststellen der giiltigen Tradition) ist das Studium oder die Inanspruchnahmc 
des Fachurteils derer, die die Denkmaler der Tradition kennen" (ebd. 69). Ahnlich 
bezeichnet die Kongregation fur das katholische Bildungswesen in ihrer, leider 
kaum rezipierten, Instruktion iiber das Studium der Kirchenvater in der Pnester- 
ausbildung vom 10.11.1989 den Riickbezug auf die Vater ganz allgemein als unab- 
dingbar fur die theologische Arbeit, indem sie insbesondere die Rezeption der 
Vaterexegese empfiehlt, welche fur die Kirchlichkeit der Schriftauslegung notwen- 
diger Bestandteil ist. 

Die Kirche mufl sich die hier geforderte Kenntnis der Quellen, aus denen sie lebt, 
immer neu aneignen, und dies in drei Bereichen: zum einen und vor allem in der Aus- 
bildung neuer Generationen von Theologen, die durch ihr Nachdenken iiber den 
Glauben der Kirche entscheidend die Selbstwahrnehmung und damit auch die Aufien- 
reprasentation der Kirche in Zukunft pragen werden. Zum zweiten in der immer neu- 
en Erforschung und Durchdringung der Zeugnisse der Tradition, die durch die 
Erschlieflung bislang unbekannter Quellen ebenso wie durch neue Frageansatze stets 
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neuen Antrieb erhalt. Und drittens in ihrem Lehramt, welches dann wirklich autorita- 
tiv spricht, wenn es die lebendige Verbindung mit seinem Ursprung bewahrt. Leben- 
dig ist diese Verbindung dann, wenn sie keine Unmittelbarkeit dort suggeriert, wo 
jahrhundertelange Glaubensreflexion und Glaubenspraxis vorausgehen. 

Professor Hermann Josef Sieben SJ, dem dieser Band in Dankbarkeit als Festgabe 
anlafilich seines siebzigsten Geburtstags zugeeignet ist, hat im Laufe seiner langjahri- 
gen Lehrtatigkeit an der Philosophisch-Theologischen Hochschule Sankt Georgen 
Generationen von Studierenden diesen Zugang zur Lebendigkeit der Quellen eroffnet 
und insofern die Kirchlichkeit ihres eigenen theologischen Arbeitens befordert. Im 
Zentrum seiner Seminare stand die Textlektiire. Er verstand es, auch Anfangern im 
Studium der Theologie den in den Texten der Vaterzeit enthaltenen Reichtum zu er- 
schliefien und ihnen das Selbstvertrauen zu geben, sich unmittelbar an die Quellen im 
griechischen oder lateinischen Urtext heranzuwagen. Wer mit Professor Sieben die 
Vater las, wurde hineingenommen in deren theologisches Nachdenken und in ein in- 
neres Gesprach mit ihnen gefiihrt. Wenn man sich - gegen die ausdriickliche Intention 
des Jubilars - als sein Schuler begreift, dann aus dem Grund und in dem Sinne, daft 
man durch ihn zum Schuler der Vater geworden ist. 

Der Name des Jubilars ist untrennbar verbunden mit der Erforschung der Konzilsidee, 
mit Studien und Repertorien zur Exegese der Kirchenvater und Einzelstudien, insbeson- 
dere zu Augustinus. Er hat iiber lange Jahre in unbestechlicher Weise die Schriftleitung 
der Zeitschrift Theologie und Philosophic innegehabt. Seine zahlreichen, mit kommen- 
tierenden Einleitungen versehenen Ubersetzungen fur die Fontes Christiani tragen zur 
Vaterrezeption ebenso bei wie seine intensive Mitarbeit beim Dictionnaire de Spiritua- 
lity und zahlreichen anderen Lexika. Nicht zuletzt hat er als eifriger Rezensent die 
Fachdiskussion bereichert. 

Der vorliegende Band soil diese Leidenschaft fur die Vermittlung des Denkens der 
Vater ehren. Das beschriebene allgemeine Defizit im Bereich der Reflexion iiber die 
Bedeutung der Vater fur die Ekklesiologie wurde zum Anlafl genommen, Kollegen, 
Schuler und Freunde des Jubilars um Beitrage zur theoretischen und praktischen Be- 
deutung der Vater fur das Kirchenverstandnis zu bitten. Die Beitrage gliedern sich in 
drei Teile: Untersuchungen zum Kirchenverstandnis einzelner Vater in der Alten Kir- 
che, zur Rezeption derselben bei .Vatern der Kirche' im Mittelalter und schliefilich in 
der Neuzeit. Der erste Teil wurde von Johannes Arnold betreut, der zweite von Ralf 
M.W. Stammberger, der dritte von Rainer Berndt SJ. 

Der fur den Titel des vorliegenden Bandes bewufit gewahlte Begriff , Vater der Kir- 
che' ist weiter als der Begriff .Kirchenvater'. Als .Vater der Kirche' konnten auch Per- 
sonlichkeiten verstanden werden, die den traditionellen Kriterien eines Kirchenvaters 
- fides orthodoxa, sanctitas vitae, approbatio ecclesiae und antiquitas - nur teilweise 
oder bedingt entsprechen, trotzdem aber die Kirche als Vorbilder oder Initiatoren in 
unterschiedlichen Bereichen, sei es durch ihr Nachdenken iiber die Kirche, sei es 
durch kirchenpolitisches, seelsorgerisches oder missionarisches Handeln, gepragt 
haben und von ihr als Autoritaten anerkannt werden. 
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Schon angesichts dieses weitgefafiten .Vater'-Verstandnisses ist klar, dafi fur die 
Reihe der im folgenden dargestellten Personen keine Vollstandigkeit beansprucht 
werden kann. Wahrend im ersten Teil zumindest eine representative Auswahl der Kir- 
chenvater im engen Sinn und daneben einzelne Vater der Kirche im weiteren Sinn aus 
den ersten Jahrhunderten zur Sprache kommen, konnten im zweiten und im dritten 
Teil nur einige aus der grofien Zahl der mittelalterlichen und neuzeitlichen Autoren 
behandelt werden, die deren ekklesiales Denken rezipierten. Im Bereich des Mittel- 
alters lag die Auswahl bewufit bei Autoren, die aufgrund ihrer Arbeit und deren Re- 
zeption mit einigem Recht ihrerseits als , Vater der Kirche' bezeichnet werden konnen. 
In der Neuzeit liegen die Schwerpunkte auf Jesuitentheologen und dem Ersten Vati- 
kanum, eine Wahl, die im Werk des Empfangers dieser Festgabe begriindet liegt, aber 
auch in der Bedeutung der Gesellschaft Jesu fur die Bewahrung kirchlicher Tradition. 
Einige der hier behandelten Autoren konnen gleichermafien mit Recht als , Vater der 
Kirche' bezeichnet werden. 

Wir danken den Beitragern dafiir, dafi sie sich auf die gegebene Fragestellung einge- 
lassen haben und diesen Band haben Wirklichkeit werden lassen. Zu ihrem eigenen 
Bedauern konnten Prof. Dr. Johannes Helmrath, Prof. Dr. Charles Lohr SJ und Prof. 
Dr. Erich Meuthen f krankheitsbedingt nicht mitwirken, andere waren aus anderen 
Griinden verhindert. 

Von Anfang an haben die Rektoren der Philosophisch-Theologischen Hochschule 
Sankt Georgen, zunachst Prof. Dr. Michael Sievernich SJ, sodann Prof. Dr. Helmut 
Engel SJ, das Projekt wohlwollend begleitet. Ihnen sei ebenso gedankt wie Prof. Dr. 
Wilhelm Geerlings und Prof. Dr. Erhard Kunz SJ, die den Herausgebern gleicherma- 
fien mit Rat und Tat zur Seite standen. 

Die Drucklegung haben der Verband der Diozesen Deutschlands, die Stiftung 
Hochschule Sankt Georgen, die Trager-Diozesen der Hochschule Sankt Georgen, 
Limburg, Osnabriick, Hildesheim und Hamburg, sowie das Bistum Essen ermoglicht. 
Dem Vorsitzenden der Deutschen Bischofskonferenz, Herrn Prof. Dr. Dr. Karl Kar- 
dinal Lehmann, Herrn Prof. Dr. Winfried Jiingling SJ, dem Vorsitzenden des Vorstan- 
des der Stiftung Hochschule Sankt Georgen, und den Herren Erzbischofen, Bischofen, 
Diozesanadministratoren und ihren Generalvikaren sei herzlich gedankt. 

Frau Christine Feld hat die Herausgeber in muhevollem und zeitintensivem Ein- 
satz bei der Redaktionsarbeit unterstiitzt. An der Ubersetzung urspriinglich engli- 
scher, franzosischer und spanischer Artikel beteiligten sich freundlicherweise Frau 
Helga Estor, Frau Christa Holstein, Frau Simone Kramer, Herr Dr. Hans Arnold und 
Herr Gero Arnscheidt. Frau Brigitte Domanski und Frau Maren Saiko von der Ar- 
beitsstelle der Fontes Christiani haben in engagierter und zuverlassiger Weise den Satz 
besorgt. Herr Volker Kreutzmann vom Hugo von Sankt Viktor-Institut fur Quellen- 
kunde des Mittelalters war bei der Literaturrecherche behilflich. Die Herren Vinzent 
Graw, Michael Pahl, Peter Rehwald und Andre Uellenberg haben bei den Vorberei- 
tungen fur die Erstellung der Register mitgewirkt. Von seiten des Verlages hat Herr 
Dr. Hans J. Jacobs den Band betreut. Auch ihnen alien gilt unser Dank. 
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Bis auf einige Abweichungen, die auf den ausdriicklichen Wunsch einzelner Auto- 
ren zuriickgehen, haben wir uns bemiiht, die Beitrage in formaler Hinsicht einander 
anzugleichen. Soweit nicht eigens vermerkt, richten sich die in diesem Band verwen- 
deten Abkiirzungen nach dem Abkiirzungsverzeichnis zur dritten Auflage des Lexi- 
kons fur Theologie und Kirche. 

Bochum/Frankfurt am Main 
den 28. August 2003 
Fest des heiligen Augustinus 


Johannes Arnold 


Rainer Bemdt SJ 


Ralf M. W. Stammberger 
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Teil I 

DIE KIRCHE DER VATER 






Einleitung 


Das „glaubige Selbstverstandnis der Kirche“, so kann man mit Walter Kasper (im 
theologie- und dogmengeschichtlichen Abschnitt des Artikels .Kirche' im Lexikon 
fur Theologie und Kirche) allgemein feststellen, artikuliert sich „in der Zeit der alten 
Kirche ... weniger in eigens thematisierter ekklesiologischer Reflexion ... als im Kon- 
text der verschiedenen kirchlichen Lebensvollziige und Interaktionen." Entsprechend 
facetten- und perspektivenreich mufi eine Sammlung von Beitragen ausfallen, die ver- 
suchen, die Kirche aus dem Blickwinkel jeweils eines ihrer Vater aus den ersten Jahr- 
hunderten zu betrachten. Trotz dieser Vielfalt lassen sich aber zwischen den einzelnen 
Autoren auch Beriihrungspunkte, Gemeinsamkeiten und Entwicklungslinien fest- 
stellen, besonders, wenn - wie im folgenden ersten Teil des vorliegenden Bandes - die 
griechischen und lateinischen Vater je fur sich behandelt werden. 

Die Kirche der Vater ist eine noch im ,Aufbau‘ befindliche Kirche. Ihre aufieren 
und inneren Entwicklungen aber, besonders die - oft aus konkretem Anlafi gefunde- 
nen - dogmatischen Entscheidungen und Klarungen, sind bis heute pragend. Schon 
der Begriff .katholische Kirche', der seit dem zweiten Jahrhundert nachweisbar ist, 
verdankt sich, wie Reinhard Hiibner in seinem grund-legenden Beitrag zeigt, wahr- 
scheinlich einem akuten Problem: der Auseinandersetzung mit (valentinianischen?) 
Gnostikern. Als .katholische Kirche' ist demnach jene Kirche zu verstehen, die nicht 
nur wenigen Pneumatikern, sondern umfassend (xaBoXou) alien Menschen Heil, kon- 
kreter: ewiges Leben, vermitteln kann. Auffallig - und wohl kein Zufall - ist, dafi in 
den altesten Tcxtzeugnissen fur den Begriff .katholische Kirche' zweimal auch der 
Monepiskopos genannt wird: Der universale gottliche Heilswille, der in den inspirier- 
ten Schriften bezeugt ist, wird weitergegeben durch den offentlich beglaubigten Leh- 
rer; zudem verlangt die wirksame Spendung der Sakramente als .Heilmittel' den 
Bischof als bevollmachtigten Spender. 

„Momentaufnahmen urkirchlicher Wirklichkeit in verschiedenen Gemeinden" bie- 
tet anschliefiend ein systematischer Uberblick von Werner Loser liber „Amt und Sa- 
krament" (Taufe, Eucharistie und - ansatzweise - Bufie) bei den Apostolischen 
Vatern. 

Bernard Sesboiie stellt Irenaus von Lyon, den Schuler Polykarps von Smyrna, als 
einen „Mann der Kirche und Lehrer der Kirche" vor. Von besonderem Interesse ist 
hier Irenaus’ .kirchlicher Ansatz': fur diesen Vater der Kirche par excellence ist die 
Kirche nicht nur Gegenstand seines theologischen Denkens, sondern institutionelles 
Kriterium der Wahrheit. Nur in denjenigen Kirchen, deren Bischofe und Presbyter in 
der rechtmafiigen Sukzession stehen, werden die heiligen Schriften in ihrer Gesamt- 
heit bewahrt und richtig ausgelegt. 

Michel Fedou untersucht in seinem Beitrag liber „Origenes und das Mysterium der 
Kirche" die Entwicklung, die die Kirche nach der Sicht des grofien Theologen aus Alex- 
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andria in ihrer Beziehung zum gottlichen Logos durchlauft - von ihrer praexistenten 
Gestalt bis zur eschatologisch vollendeten als mystischer Leib Christi. Die lebendige 
Christusbeziehung wird so als Kern der Ekklesiologie des Origenes erwiesen. 

Jorg Ulrich zeigt, daft als ,der Vater* des Konzils von Nizaa - genauer: als der Vater 
des zunachst unbeliebten homoousios und der Entscheidung tiber den Ostertermin - 
keiner der am Konzil teilnehmenden Theologen zu bezeichnen ist, sondern sein In- 
itiator Konstantin. So bedeutsam aber die dogmatischen und kirchenpolitischen 
Konsequenzen von Konstantins Maftnahmen sind (vor allem der Ausschluft des Sub- 
ordinatianismus aus der Trinitatslehre und die Einfiihrung der kirchenleitenden Funk- 
tion des weltlichen Herrschers), kann er - insbesondere aus westlicher Perspektive - 
nur in einem sehr eingeschrankten Sinn auch als .Vater der Kirche' betrachtet werden. 

Wie der Blick auf das Konzil von Nizaa zeigt, sind die christologischen Auseinan- 
dersetzungen auch fur die Auspragung des Profils und Selbstverstandnisses der Kir- 
che von entscheidender Bedeutung. Gleiches wird fur die spateren Debatten im 
Bereich der Trinitatstheologie gelten. Dafi die Entscheidung von Nizaa zum trinitats- 
theologischen Dogma weiterentwickelt wurde, ist nicht zuletzt Athanasius zu verdan- 
ken. Von ihm sind sowohl die drei anderen grofien Kirchenvater des Ostens (Basilius, 
Gregor von Nazianz und Johannes Chrysostomus) als auch die vier lateinischen (Am- 
brosius, Hieronymus, Augustinus, Gregor der Grofie) beeinflufit; in Ost und West 
gilt er als Lehrautoritat. Wie Wolfgang Bienert in seinem Beitrag iiber diesen Vater 
feststellt, verweist Athanasius bereits auf .Dokumente der Vater*. Auch den Monch 
Antonius zeichnet er in seiner Vita als einen , Vater*. Athanasius ringt um eine Einheit 
von monastischer Frommigkeit und kirchlichen Amtern. Durch sein Bemiihen um die 
- durch das Schisma der Melitianer und den Arianismus bedrohte — Einheit des Leibes 
Christi, durch seinen Kampf um die Freiheit der Kirche gegeniiber dem romischen 
Staat und seine Riickbindung an die biblische und kirchliche Tradition erweist sich 
Athanasius als ein Vater der Kirche. 

Die Einheit der Kirche liegt auch Basilius von Casarea am Herzen. Allerdings sind 
es, wie Wolf-Dieter Hauschild anhand zahlreicher historisch-chronologischer und 
literarischer Details aufweist, nicht rein grundsatzliche Erwagungen, sondern konkre- 
te kirchenpolitische Notlagen, die Basilius zweimal veranlassen, bei den westlichen 
Bischofen Unterstutzung zu suchen und der Unterdruckungspolitik dcs Ostkaisers 
gegen die Neonizaner die Verbindung mit dem Westen entgegenzusetzen. Anstelle 
der Konzeption einer vom Staat herbeigefuhrten institutionellen Einheit der Kirche, 
die sich zu seiner Zeit nicht mehr realisieren lafit, entwickelt Basilius die Idee einer 
rein kirchlichen, geistlich und theologisch begriindeten Gemeinschaft aller Gruppie- 
rungen, die das Nizanum anerkennen. 

Die Schriften des Gregor von Nazianz scheinen auf den ersten Blick in ekklesio- 
logischer Hinsicht nicht ergiebig zu sein. Dafi dennoch eine zumindest implizite 
Ekklesiologie erkennbar ist, zeigt Christoph Hartmann anhand einiger pragnanter 
Kirchen-Bilder bei Gregor. Dieser sieht die Kirche als eine vom Priester zu zahmende 
.Chimare* (als ein .Tier* also, dessen Leib aus mehreren .Tieren* zusammengesetzt und 
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daher in seiner Einheit gefahrdet ist), als ,Bienenstock‘, als Organisation mit milita- 
rischen Dienstgraden, als ,Erbe‘, als Gottes (Eigentums-)Volk, als sich ausbreitendes 
Licht. In der einen Kirche sind bei Gregor die drei heilsgeschichtlichen Konzepte 
eines unendlichen Wachstums, Fortschritts und Aufstiegs verwirklicht. Durch die 
Kirche soli die gesamte Welt zu Gott zuriickgefuhrt werden wie der Leib durch die 
Seele, die Gemeinde durch den Priester. Indent Gregor von Nazianz zur Sorge auch 
fur die Seelen anderer mahnt, iiberwindet er, der grofie Individualist, einen soterio- 
logischen Egoismus. 

Diese Tendenz lafit sich auch bei Gregor von Nyssa feststellen, dessen Kirchen- 
verstandnis der Beitrag von Thomas Bohm gewidmet ist. Die Ekklesiologic des dritten 
grofien Kappadokiers erweist sich als zugleich protreptisch, dem (Mit-)Menschen 
zugewandt, und anagogisch, in einer Aufstiegsbewegung zu Gott - und damit zur 
urspriinglichen Bestimmung des Menschen - fiihrend. Deutlich wird ihre enge Ver- 
bindung mit der Christologie: Die Hinwendung des Logos zu den Menschen ermog- 
licht es dem einzelnen erst, sich durch Glaube und Tugend wieder Gott zuzuwenden 
und so auch seine Vereinzelung in bezug auf den Mitmenschen zu iiberwinden. 

Beziehungen und Spannungen zwischen kirchlicher und weltlicher Macht, die 
bereits mehrfach anklangen, sind das ausdriickliche Thema des Beitrags von Stephan 
Ch. Kessler zu „Kirche und Staat in Leben und Werk des Johannes Chrysostomus**. 
Das Kirche-Staat-Verhaltnis in der Spatantike wird verdeutlicht anhand des klassi- 
schen Schemas der theologia tripertita mit ihren Bereichen theologia poetica, allego- 
nca und pohtica. Bei Johannes Chrysostomus lafit sich dieses Schema in einer christ- 
lich modifizierten Form nachweisen. Zudem kann in seiner Einschatzung weltlicher 
Macht eine Entwicklung wahrgenommen werden, die moglicherweise durch die kon- 
kreten politischen Folgen des sogenannten ,Saulenaufstands‘ von 378 n. Chr. in An- 
tiochien mitbedingt ist. 

Die Relevanz christologischer Fragestellungen fur kirchliche Einheit bzw. Abgren- 
zung zeigt sich wiederum am Beispiel des Cyrill von Alexandria. Theresia Hainthaler 
geht einerseits der Rezeption seiner Christologie bei Antichalcedoniern, Neuchalce- 
doniern und strengen Chalcedoniern nach, andererseits der Bedeutung Cyrills in 
hcutigen okumenischen Dialogen sowie der Problematik einer einseitigen und vorbe- 
haltlosen Festlegung auf ihn als ,Vater der Einheit*. 

Nachwirkungen bis in die Gegenwart hat auch das Werk des Pseudo-Dionysius 
Areopagita. Beate Regina Suchla beleuchtet das sakramentale Wesen der Kirche und die 
ekklesiale Dimension der Sakramente bei diesem Denker, ihre Funktion fur den Riick- 
weg des Endlichen zum Unendlichen. Zudem weist sie nach, daft auch der nur in seinen 
Schriften greifbare Pseudo-Dionysius die traditionellen Kriterien eines Kirchenvaters - 
fides orthodoxa, sanctitas vitae , approbatio ecclesiae und antiquitas - erfullt. Mit ihm en- 
det die Reihe der im vorliegenden Band behandelten griechischen Kirchenvater. 

Als erster lateinischer Autor wird dann - von Gabino Uribam - Tertullian vorge- 
stellt. Die Hinwendung dieses grofien Theologen zum Montanismus verbietet es 
zwar, ihn als Kirchenvater im strengen Sinn zu bezeichnen. Im Bereich der Trinitats- 
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theologie aber erweist er sich als ein Vordenker, dessen Lehre nicht nur ganz auf der 
kirchlichen Linie liegt, sondern zur Uberwindung heterodoxer bzw. haretischer Mei- 
nungen (zum Beispiel bei Praxeas, Arius oder Paul von Samosata) beigetragen hat und 
noch heute zur Korrektur einseitiger trinitatstheologischer Positionen beitragen kann. 

Pragende Wirkung besonders auf die romisch-katholische Kirche hatte das Kir- 
chen- und Amtsverstandnis, das bei Cyprian von Karthago erkennbar ist. Mit ihm be- 
fafit sich der Beitrag von Andreas Hoffmann. Aus Anlafi aktueller Fragen (etwa in der 
Auseinandersetzung um die lap si, die dem Opferbefehl des Decius gehorchten), ent- 
wickelt Cyprian ein insgesamt geschlossenes ekklesiologisches Konzept, das auf drei 
Grundsatzen beruht: der Einzigkeit und Einheit der Kirche, ihrer Heilsnotwendigkeit 
und ihrer Fundierung auf eine gottliche Rechtsordnung. Besonders der dritte 
Grundsatz fvihrt zu einer Starkung des Bischofsamts. Hier ist eine Verbindung christ- 
lich-biblischen und romisch-rechtlichen Denkens festzustellen. 

Voraussetzungen und Konsequenzen des Bildes von der Kirche als Leib Christi im 
Werk des Hilarius von Poitiers untersucht Luis F. Ladaria. Da Jesus Christus nach 
Hilarius die game Menschheit angenommen hat, haben Kirche und Menschheit die 
Tendenz, in eins zu fallen, ohne dafi hier allerdings von einem Automatismus gespro- 
chen werden dtirfte. 

Anhand der unterschiedlichen Kirchenbilder bei Ambrosius (,Leib‘ und ,Braut 
Christi', nautische und astrologische Bilder, biblische Vor-Bilder der Kirche) spurt 
Ernst Dassmann dem Kirchenverstandnis dieses Vaters und den ethischen Konse- 
quenzen der einzelnen Bilder nach. Angesichts der kirchenpolitischen Bedeutung des 
Ambrosius - vor allem in bezug auf die kirchliche Unabhangigkeit vom Staat - ist in 
seinen Schriften das geringe Interesse an kirchenrechtlichen Fragen ebenso bemer- 
kenswert wie seine Bemtihungen um das Mysterium der Kirche, die erst in letzter Zeit 
verstarkt gewiirdigt wurden. 

Wie stark das Bild eines Kirchenvaters durch Rezipienten spaterer Epochen gepragt 
sein kann, zeigt Josef Lossl am Beispiel des Hieronymus. Dessen ekklesiales Denken 
schlagt sich kaum in der Formulierung dogmatischer Aussagen nieder, lafit sich aber 
ableiten aus seiner kirchlichen Haltung, die als traditionalistisch bezeichnet werden 
kann, und seinem spannungsreichen Engagement etwa als Kritiker der aufierlich er- 
starkenden Kirche, als Vertrauter des romischen Bischofs Damasus oder als Asket und 
Leiter einer asketischen Gemeinschaft. Besonders im Blick ist das Netz der sozialen 
Kontakte des Hieronymus mit einer deutlichen Spannung zwischen der Grofikirche 
und der iiberschaubaren Gemeinschaft. 

Einen Aspekt der Augustinischen Ekklesiologie, der offenbar auch von der west- 
lichen Kunst aufgegriffen wurde, untersucht Wilhelm Geerlings: Nach Augustinus 
sind Sakramente und Kirche aus der Seitenwunde Christi hervorgegangen - wie Eva 
aus der Seite Adams. Ob es auf Vater-Auslegungen der Vision Ezechiels vom Tempel 
und dem an seiner rechten Seite austretenden Wasser zuriickgeht, dafi die Seitenwun- 
de des Gekreuzigten auf zahlreichen Darstellungen rechts liegt, wird anhand einiger 
voraugustinischer Texte zu Ezechiel geprtift. 
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Karl Suso Frank stellt Johannes Cassian als schopferischen Rezipienten ostlicher 
Theologie und der Unterweisung monastischer Vater des Ostens vor, zugleich als de- 
ren Vermittler an die sudgallischen Monche. Dem Monchtum schreibt Cassian apo- 
stolischen Ursprung zu. In der gegenwartigen Praxis der ostlichen Monche sieht er 
das Urspningliche treu bewahrt. Auch wenn das Monchtum gerade bei Cassian in 
einer erkennbaren Spannung zum kirchlichen Amt steht, ist keine grundsatzliche Ab- 
lehnung der Hicrarchie festzustellen. Aufgrund seiner ablehnenden Haltung gegen- 
iiber der Gnadenlehre Augustins wurde dem Werk Cassians keine uneingeschrankte 
approbatio ecclesiae zuteil, wohl aber eine intensive Nachwirkung im monastischen 
Schrifttum, nicht zuletzt in der Benediktusregel. 

In dicser Regel findet sich keine explizite Ekklesiologie. Benedikts Ausfuhrungen 
zum Leben in klosterlicher Gemeinschaft sind aber, wie Michaela Puzicha nachweist, 
deutlich gepragt durch neutestamentliche Vorstellungen von Kirche und Gemeinde, 
konkret: von paulinischer Gemeindespiritualitat, vom Bild der Jerusalemer Urge- 
meinde nach der Apostelgeschichte und von der Johanneischen Gemeinde. Ferner 
lassen sich auch im Blick auf die Klostergemeinschaft ekklesiale Bezeichnungen und 
Strukturen feststellen. 

Kirchliches Amt und Sehnsucht nach monastischem Leben verbinden sich in der 
Person Gregors des Grofien, mit dem sich der Beitrag von Michael Fiedrowicz befafit. 
Ahnlich wie schon Ambrosius ist Gregor ein kontemplativer Kirchenfiihrer. Auch er 
mochte hinter der Institution der Kirche ihr Mysterium sichtbar machen. Kirchliche 
Amtstrager warnt er davor, in aufieren Aktivitaten vollstandig aufzugehen. Neben 
den seinerzeit schon traditionellen biblischen Kirchen-Bildern wird ihm besonders 
die Gestalt des Ijob zur Symbolfigur der Kirche in ihren aktuellen Bedrangnissen. Die 
Kirche auf Erden ist noch auf dem (Riick-)Weg zu ihrem Ziel. Das Motiv der Pilger- 
schaft erweist sich bei Gregor als besonders ausgepragt. 

Als letzter grofier westlicher Vertreter der Alten Kirche wird im vorliegenden Band 
Beda Venerabilis vorgestellt. Benedicta Ward beleuchtet in ihrer Studie das Anliegen 
Bedas, durch intensive personliche Rezeption der theologischen Uberlieferung und 
deren Weitergabe an die Zeitgenossen die junge Kirche von England mit der friihen 
Kirche und den Vatern zu verbinden. Er selbst wird zum Vater der Kirche durch seine 
- an Hieronymus erinnernde - Arbeit am Bibeltext, durch die Vermittlung patristi- 
scher Schriftkommentare und ihrer Methode sowie durch seine Kirchengeschichte des 
englischen Volkes, das er als neuen Stamm im Volk Gottes versteht. 

An der Schwelle zum Mittelalter folgt ein Beda Venerabilis bewufit und aus- 
dnicklich den „Spuren der Vater". Doch auch die friihesten Kirchenvater, auf die die 
spateren sich beziehen und berufen, stehen bereits in der kirchlichen Tradition. Im 
strengen Sinn waren auch sie nicht als , Vater der Kirche' zu bezeichnen, sondern als 
, Vater in der Kirche' - in der Kirche, deren ,Sdhne‘ sie zugleich sind. 

Die Frage nach dem Ursprung der Kirche wird von den Kirchenvatern selbst 
unterschiedlich beantwortet. So ist von der ecclesia ab Abel die Rede oder - etwa bei 
Ambrosius - von der Kirche bereits im Paradies, die aus den in der Gottesschau 
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vereinten Menschen und Engeln bestehe. Nicht zuletzt die Kontinuitat zwischen dem 
Volk Israel, der .ersten Versammlung* Gottes, und der Kirche Jesu Christi, legt es 
nahe, auch von vorchristlichen .Vatern der Kirche* zu sprechen - vor allem im Blick 
auf die .Erzvater* Abraham, Isaak und Jakob. So erscheint es legitim und sinnvoll, den 
patristischen Beitragen dieses Bandes eine alttestamentliche Studie voranzustellen. 
Norbert Lohfink untersucht hier anhand eines auffalligen Textbefundes im Buch 
Numeri die Frage, wann dem Volk Israel das Land geschenkt wird, das den Vatern 
verheifien wurde. 

Johannes Arnold 



WANN HAT GOTT DEM VOLK ISRAEL DAS DEN 
VATERN VERHEISSENE LAND GEGEBEN? 

ZU EINEM RATSELHAFTEN BEFUND IM BUCH NUMERI 

Norbert Lohfink SJ 


.Kirchenvater* ware ein terminus technicus. Es lage in etwa fest, wer gemeint ist. Doch 
der Titel dieser Festgabe lautet: , Vater der Kirche*. Das ist offener. Da darf ein Alt- 
testamentler vielleicht auch an Abraham, Isaak und Jakob denken. Die Bibel stellt sie 
nicht nur als die leiblichen Ahnen des Gottesvolkes, sondern zugleich als die Vater 
seines Glaubens vor. In dem Mafi, in dem es einen Zusammenhang zwischen Gottes- 
volk und Kirche gibt, sind auch sie - in einem anderen, vielleicht sogar tieferen Sinn - 
, Vater der Kirche*. So sei den grofien Hauptstiicken dieses Buches ein kleines alttesta- 
mentliches Praludium vorausgeschickt. Es kann, soil es Forschung bringen, natiirlich 
nur ein Teilmoment all dessen herausgreifen, was hier thematisch werden miifite. Es 
handelt von der Gabe des Landes. Gemeint ist das Land, das Abraham, Isaak und 
Jakob verheifien wurde. Sie selbst haben darin nur als Fremdlinge gelebt. Seinen Besitz 
erhofften sie fur ihre Nachkommen. 1 


1. Einkreisung des Befunds 

Es geht genauer darum, wann Gott Israel das den Vatern Abraham, Isaak und Jakob 
verheifiene Land geschenkt hat. Die beidcn Begriffe der .Verheifiung* und der ,Schen- 
kung* sind in diesem Zusammenhang deutlich zu unterscheiden - was in der Literatur 
oft nicht geschieht. 2 * Das normalerweise gebrauchte Wort fur die Schenkung ist das 
Verbum ]n:, .geben, schenken*. 

Im Buch Genesis lesen wir dazu Verschiedenartiges: einerseits, dafi Gott das Land 
verheijlt , J andererseits, dafi er es schenkt . 4 5 Wenn vom Geben oder Schenken die Rede 
ist, dann heifit es allerdings meistens, dafi Gott das Land, das er einem Vater verheifit, 
spateren Generationen geben werde. Doch es finden sich auch Doppelaussagen der 


1 Der hier vorgelegte Bcfund ergab sich bei den Vorarbeiten fur den Deuteronomiumskommentar in den 
Reihen Hermeneta und Herders Theologischer Kommentar zum Alten Testament, an dem Georg 
Braulikund icharbeiten. Ichdanke Georg Braulik fur viele Gespracheiiber die behandelten Fragen, fur 
Kritik und Anregung. Auch in seinem Namen ist der Beitrag Hermann Josef Sieben gewidmet. Ferner 
dankc ich Walter GroB und Olivier Artus fur Lektiire des Manuskripts und hilfreiche Hinweise. 

2 Am deutlichsten hat in jungerer Zeit M.Z. Brettler zwischen Verheifiungsempfangern und Land- 

empfangern untcrschicden (BRETTLER 1982). Leider scheinen ihm die Stellen, uber die im folgendcn 

gehandelt werden soli, entgangen zu sein. 

5 Das Land soli dem .Sarnen' des Vaters geschenkt werden: Gen 12,7; 24,7; 48,4 

‘ Der betreffende , Vater* wird das Land empfangen oder hat es schon erhaltcn: Gen 13,17; 15,7; 35,12. 
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Art, dafi Gott das Land dem Vater und seinen Nachkommen gebe. 5 Am eigentumlich- 
sten ist Genesis 15,18: Dort vollzieht Gott die Schenkung in einer Vision Abrahams 
durch ein Wort an Abraham, doch es ist eine Schenkung an Abrahams Nachkommen. 
Der Sprachgebrauch ist also unterschiedlich. Vielleicht wird die Verheifiung auch 
manchmal selbst schon als Geben verstanden. Manchmal werden die Vater und ihre 
Nachkommen wohl einfach als Einheit gesehen. Die Texte zeigen deutlich ihre ver- 
schiedene Herkunft und bringen unterschiedliche Konzeptionen ein. Vieles liefie sich 
noch differenzierter sagen, doch jetzt geniigt es, das Faktum der Verschiedenartigkeit 
der Aussagen zu konstatieren. 

Im Buch Exodus lauft die Redeweise der Genesis noch in einigen Aussagen weiter, 
die einfach auf das in der Genesis Ausgefiihrte zuriickblicken. 6 Aber eine andere Ge- 
stalt der Aussage dringt vor und setzt sich durch, auch in die folgenden Bucher hinein. 
Jetzt sind die Vater gestorben, und Israel existiert als Volk. Dieses Volk aber befindet 
sich aufierhalb des den Vatern verheifienen Landes. So gibt es von jetzt an nur noch 
einen Rezipienten der Gabe des Landes: das Volk Israel. 7 Und das Geschehen ,Land- 
schenkung' liegt, da Israel ja nicht im Lande ist, im Buch Exodus und bis ins Buch 
Numeri hinein stets in der Zukunft. 

Am Ende des Pentateuch tritt das Thema noch einmal neu und in differenzierter 
Gestalt in den Vordergrund. Das ist im Buch Deuteronomium, dessen Handlung un- 
mittelbar vor dem Tod Moses und der Uberschreitung des Jordan unter Josua spielt. 
Dieses Buch entwickelt eine ausgebaute juristisch-theologische Theorie von der 
Landschenkung. Sie wird durch das ganze Buch mit stets wiederkehrenden stereo- 
typen Formulierungen prasent gehalten. 

Selbstverstandlich steht bei ihr Gottes Landverheifiung an die Erzvater am Anfang. 
Sie ist jetzt fast stets als Schwur gesehen, den Gott den drei Vatern insgesamt geleistet 
hat. 8 Siebenmal steht im Deuteronomium die Namenstrias .Abraham, Isaak, Jakob', 9 
21mal (=3x7) diirfte im Buch von der Landesverheifiung an die Erzvater die Rede 
sein, meist mit dem Verbum ME, .schworen'. 10 Siebenzahlen gehoren zu den Unter- 
streichungsmethoden der deuteronomischen Rhetorik. 

Doch die beschworene Verheifiung von einst ist nur die Grundlage. Verheifien wird 
die Schenkung. Interessant ist die Konzeption der Schenkung selbst. Sie wird sofort 
am Anfang des Buches entwickelt. Mose gibt dem versammelten Israel einen Ruck- 
blick. Er setzt mit seiner Erzahlung ein bei dem gottlichen Aufbruchsbefehl nach den 
Horeb-Ereignissen. Dieser Aufbruchsbefehl war nach Moses hier gegebener Dar- 


5 Gen 13,15; 17,8; 26,3; 28,4.13; 35,12. 

* Vgl. Ex 6,4.8; 32,13; 33,1. 

7 Vgl. Ex 6,8; 12,25; 13,5.1 1; 20,12; Lev 14,34;20,24;23,10;25,2.38;Num 10,29; 13,2; 14,8; 1 5,2; 20, 12.24; 
27,12; 32,7.9; 33,53. 

1 In der Genesis kam das Motiv der Beschworung der Verheifiung nur sporadisch vor, und mit ver- 
schiedener Bcgrifflichkcit: Gen 15,18; 17, 7f; 24,7; 26,3; vgl. spater Ex 6,4f.; 13,5.1 1; 32,13; 33,1. 

* Dtn 1,8; 6,10; 9,5.27; 29,12; 30,20; 34,4. 

10 Dtn 1,8. 35; 6, 10.18.23;7,13; 8, l;9,5.27f.; 10,11; 11, 9.21; 19,8;26,3. 1 5; 28, 1 1 ; 29, 1 2; 30,20; 3 1 , 7.20.21. 23; 
34,4. 
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stellung - aus den vorangehenden Biichern des Pentateuch wissen wir dariiber nichts - 
zugleich ein Akt der Landschenkung. Das Gotteswort, das Mose in Deuteronomium 
1,8 zitiert, ist so zu tibersetzen: 

Schaut, ich lege hiermit das Land vor euch hin. 

Zieht ein und nehmt jenes Land in Besitz, 
beziiglich dessen JHWH euren Vatern geschworen hat 11 
- Abraham, Isaak und Jakob -, 
es ihrem spateren 12 Samen zu geben . 13 

Das ist performative Rede. Durch sein Sprechen setzt Gott Wirklichkeit. Er schenkt 
Israel das den Vatern verheiftene Land. 14 Also eine .Landschenkung am Horeb‘? Nein, 
auch das wieder nicht. Alles ist differenzierter. Gott gebraucht nicht einfach das Ver- 
bum ini, , geben, schenkerT, sondern die Wendung 'Jab ]ru, ,(etwas) vor jemanden 
hinlegen*. Eine Schenkung ist - entgegen dem vulgaren Spontanempfinden - ein zwei- 
seitiger Rechtsakt. Ein Geschenk ist erst zum Geschenk geworden, wenn es angenom- 
men ist. Der Zu-Eignung muE die An-Eignung entsprechen. Hier ist das dadurch 
ausgedriickt, dafi Gott das Land vor Israel ,hinlegt‘ und Israel auffordert, ,einzuziehen‘ 
und ,in Besitz zu nehmen'. 15 Der Einzug und die Inbesitznahme (falls die beiden 
Grofien zu trennen sind) waren die ,Aneignung‘. Solange sie noch nicht geschehen ist, 
ist auch die Schenkung noch nicht vollendet. Das heifit aber, der Vorgang spannt sich 
in der Zeit aus. 

Bald darauf steht Israel in Moses Erzahlung am Rande des von Gott aus schon 
geschenkten Landes. Mose fordert Israel auf, mit der Landnahme zu beginnen. Hier 
treten die Zeitdimensionen des Vorgangs noch deutlicher hervor. Mose stellt namlich 
in Deuteronomium 1,21 riickblickend fest, Gott habe das Land vor Israel hingelegt 
(Perfekt 16 ), und er fordert vorausblickend auf, die Gabe zu akzeptieren, und zwar 
durch den Einzug ins Bergland und seine Inbesitznahme (Imperative). 

Fur die spatere deuteronomische Sprachgestaltung ist die in 1,20 vorangestellte 
Aussage aufschlufireich. Mose stellt da fest, dafi Israel am verheifienen Gebirgsland 
angekommen ist: 

Nun seid ihr am Berg der Amoriter angekommen, den JHWH, unser Gott, uns gibt. 


11 Die wortlich zitierte Gottesrede geht hier, wenn man so will, in indirekte Rede liber (Rede von Gott 
in 3. Person). Das ist ein Beispiel der auch sonst im Deuteronomium zu beobachtenden gleitenden 
Beendigung von wortlichen Reden. 

12 Wortlich: „ihrem Samen hinter ihnen", wobei „hinter ihnen" attributiv zu „Samen“ steht. 

11 Zum hier vorausgesetzten hebraischen Urtext vgl. weiter unten bei Anm. 32. 

14 Der Umfang des Landes war im vorangehenden Aufbruchsbefehl l,6f. bestimmt worden. D3'3bS 'nnj 
in 1,8 ist keine Vergangenheitsaussage, sondern sogenannter Koinzidenzfall, ist im Deutschen daher 
prasentisch zu iibersetzen. 

15 Nebenbei sei darauf aufmerksam gemacht, daS an dieser Schliisselstelle die kriegerische Eroberung 
(die spiiter, vor allem im Buch Josua, konkretisierend das Bild bestimmt) keine Rolle spielt. 

16 Nur die Vulgata liest hier prasentisch „dat“, doch ist kaum mit einer partizipialen hebraischen Vorlage 
zu rechnen. 
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Das Verb im Relativsatz ist partizipial formuliert. Das hebraische Partizip oszilliert 
zwischen durativem Prasens und futurum mstans. Man kann verstehen: Gott ist dabei, 
uns dieses Land zu geben. Man kann auch verstehen: Gott wird uns das Land bald 
geben. Das , Geben' oder .Schenken' ist also noch im Gange, und als abgeschlossene 
Geschehensgestalt steht es noch bevor. 

In diesem Satz ist nicht die Wendung "jsb ]ni gebraucht, sondern das einfache Ver- 
bum ]n:. Es wird in der deuteronomischen Klischeesprache iiber die Landschenkung 
das normale Wort sein. Es wird 35 (= 5 mal 7) mal in Aussagen iiber die Landschen- 
kung als Partizip stehen (nd/en), 17 nicht in einer Vergangenheitsform ( natan o. a.). Es 
gibt zwar auch 8 Falle mit Perfekt. Doch meist herrscht dort eine andere Redeper- 
spektive, nicht die der Moabsituation (2,12; 8,10; 18 26,10.15; 28,52). An zwei Stellen 
konnte ein Codebruch zur Kennzeichnung eines intertextuellen Verweises auf Gene- 
sis 15,18 vorgenommen worden sein (12,1 und eventuell 4,1 textus emendatus 19 ). 
Dabei wird natiirlich punktuell auch die Sichtweise von Genesis 15,18 aufgegriffen. 
Nur die vergangenheitliche Aussage in Deuteronomium 9,23 fallt aus dem Rahmen 
des im Deuteronomium Ublichen. Im ganzen liegt also eine feste Sprachregelung vor. 

Der von nun an dominierende partizipiale deuteronomische Klischeeausdruck, der 
in Vers 1,20 erstmals steht, wird durch die Verbformen des anschliefienden Verses 
1,21 in seinem Zeitbezug expliziert. Vom Aufbruch vom Horeb bis zur Situation des 
Deuteronomiums 38 Jahre spater ist die Landschenkung zwar im Gang, aber als voll- 
endete ist sie noch zukiinftig - und das wird im Deuteronomium durch partizipiale 
Formulierung auch deutlich ausgedriickt. Die lange Verzogerung des Eintritts ins 
Land durch die Kadesch-Siinde fiihrt keine Anderung der Konzeption herbei. 

Nun komme ich zu dem irritierenden Syndrom, auf das ich aufmerksam machen 
will. Ich hatte schon betont, dafi das durch ]ni ausgedriickte Geschehen .Landschen- 
kung' im Buch Exodus und bis ins Buch Numeri hinein stets als zukiinftig gekenn- 
zeichnet wird. Diese Aussage mufi ich nun fur das Buch Numeri erganzen. Von 
Exodus 6,4 an bis Numeri 15,2 gibt es insgesamt 16 Aussagen iiber die Gabe des Lan- 
des an Israel. 20 Sie sprechen alle mit dieser oder jener Verbform von einer zukUnftigen 
Landschenkung. 21 Dann folgen aber im Buch Numeri noch weitere 6 Aussagen iiber 
die Landschenkung an Israel: Numeri 20,12.24; 27,12; 32,7.9; 33,53. Ihre Verben 


Dtn 1,20.25; 2,29; 3,20; 4,1.21 .40; 5,16.31; 9,6; 1 1,17.31; 12,9; 15,4.7; 16,20; 17,14; 18,9; 19,1.2.10.14; 
20,16; 21,1.23; 24,4; 25,15.19; 26,1.2; 27,2.3; 28,8; 32,49.52. Ich zahle die nahestehcnden Stellen 13,13; 
16,5.18; 17,2 nicht mit, da sie nicht vom ganzen Land handeln. 4,1 MT ist in der Vokalisation nicht ganz 
sicher, vgl. unten Anm. 19. 

" Zu dieser Stelle, der einzigen, wo man uber die spcziclle Perspektivc streiten konnte, vgl. JOOON / 
Muraoka 1991, §113i. 

” Vgl. Vetus Latina (als Zeugc fur die Urscptuaginta) und ein Sepraaginta-Manuskript (18 B aus der 
z-Gruppe von Wevers). Hierzu: LOHFINK 1989, 186-190. Aufgrund von Beobachtungen in der Satz- 
teilfolge halte ich hier jetzt doch den Masoretischen Text fur urspriinglich. 

20 Ex 6,8b; 12,25; 13,5.1 1; 20, 12; 32, 13; 33,1; Lev 14,34; 20,24; 23, 10; 25,2.38; Num 10,29; 13,2; 14,8; 15,2. 

21 Zur Zukunftsdimension der partizipial formulierten Aussagen, wie sie sich in Ex 20,12; Lev 14,34; 
23,10; 25,2; Num 13,2; 15,2 finden, vgl. oben nach Anm. 16. 
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machen Vergangenheitsaussagen. Sie sprechen von einer schon geschehenen Schen- 
kung. Erst im Buch Deuteronomium kippt wieder alles zuriick in die partizipiale 
Zukunftsaussage. 

Im letzten Teil des Buches Numeri wird die Schenkung des Landes also, obwohl 
Israel noch in der Wiiste und im Ostjordanland unterwegs ist und den Jordan noch 
nicht zum Westjordanland hin iiberschritten hat, als schon geschehen und vollendet 
betrachtet. Es gibt in oder bei Numeri 20 zwar keine feierliche Szene und keine klare 
Aufierung Gottes, auf die die neue Aussage sich stiitzen konnte. Eher handelt es sich 
um sich wiederholende und beilaufige Formulierungen, die den Sachverhalt wie eine 
bare Selbstverstandlichkeit erwahnen. 

Wiirde es sich um einen Einzelfall oder um zwischen andersartigen Normalaus- 
sagen hin und wieder vorkommende isolierte Aussagen handeln, dann miifite man 
sicher in jedem Fall zunachst einmal zusehen, ob vielleicht besondere, im Kontext 
erkennbare Griinde zu der ungewohnten Formulierung Anlafi geben. Man konnte 
nicht sofort auf eine sich durchziehende Auffassung des Bucherzahlers schliefien. 
Aber das Seltsame ist, dafi die Falle von einem bestimmten Punkt an kontinuierlich 
auftreten, ohne dafi zumindest bei normaler Lektiire dafiir ein narrativer Anlafi ge- 
geben ware, und dafi dann im Deuteronomium wieder die friihere Sicht zuriickkehrt, 
und zwar durchaus betont und machtig. 

2. Die Haufung textkritischer Probleme 

Das beschriebene Phanomen hat in den ersten Jahrhunderten nach der Redaktion des 
Pentateuch den Lesern zu schaffen gemacht - wobei man offen lassen kann, ob es 
ihnen reflex auffiel und sie intellektuell irritierte oder ob sie eher unbewufit darauf 
reagierten. Denn bei den in Frage kommenden Texten gibt es eine Reihe textkritischer 
Probleme. Da sie klein sind, werden sie in der Exegese kaum beachtet. Aber sie sind da 
und sprechen ihre Sprache. 

Bei den textkritischen Entscheidungen, die ich im folgenden fallen mufi, gehe ich 
davon aus, daft wir seit den Funden von Qumran sowohl beim Samaritanus als auch 
bei der Septuaginta mit vorausliegenden eigenstandigen hebraischen Textformen zu 
rechnen haben, die vielleicht schon in persischer, jedenfalls in hellenistischer und ro- 
mischer Zeit parallel zu jener Textgestalt tradiert wurden, die uns im Masoretischen 
Text als die am Ende siegreiche und fur uns griffigste erhalten ist. Wo es im Samarita- 
nus oder in der Septuaginta Divergenzen zum Masoretischen Text gibt, kann man 
nicht ohne weiteres auf im strengen Sinne samaritanische Abweichungen von einem 
vorgegebenen protomasoretischen Text oder auf ungenaue Ubersetzung eines solchen 
Textes durch die Septuaginta schliefien. 22 Im Samaritanus gibt es neben den spezifisch 


22 Letzteres ist leider noch der Tenor vieler Urteile bei WEVERS 1995. Der Samaritanus wird trotz 
Qumran auch heute in der historisch orientierten Pentateuchdiskussion wenig beachtet. 
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samaritanischen Eintragungen aus samaritanischer Zeit und spaten Textharmonisie- 
rungen grofien Stils Einzellesarten, die auch in einer Gruppe nichtsamaritanischer 
Qumranfragmente bezeugt sind. Der Samaritanus bezeugt also eine auch aufier- 
samaritanisch verbreitete Textgestalt und mufi als alter Textzeuge ernster genommen 
werden, als das bisher geschah - auch da, wo keine Qumranfragmente vorhanden sind, 
die ihn bestatigen konnten. 22 Auch die Septuaginta hatte als Vorlage oft einen anderen 
hebraischen Text als den, aus dem spater der Masoretische Text wurde. Das zeigen 
wiederum verschiedene hebraische Qumranfragmente mit Septuagmta-Les&nen. Das 
Problem bei der Septuaginta besteht darin, daft sie vom 1. Jahrhundert vor Christus an 
durch innergriechische Rezensionen immer mehr dem sich durchsetzenden proto- 
masoretischen Text angeglichen wurde. Es kann also vorkommen, daft urspriingliche 
Lesarten der Septuaginta gar nicht mehr im Hauptstrom der griechischen Manu- 
skripttradition mitschwimmen, sondern nur in Seitenrinnsalen, etwa in der friihen 
Ubersetzung ins Lateinische. Fur den Pentateuch haben wir bei der Vetus Latina das 
Gluck, den durchlaufend erhaltenen Codex Lugdunensis zu besitzen. 24 

Wir besitzen jedenfalls in geniigend vielen Einzelfallen Einblick in die friihe Text- 
geschichte des fertigen Pentateuch. Dabei zeigt sich nun eine generelle Tendenz, die 
Spannungen und Widerspriiche des Textes zu harmonisieren, meist durch Hinzu- 
fiigung von Formulierungen oder sogar Passagen aus Parallelstellen. Diese Tendenz 
ist in alien Textfamilien beobachtbar. Sie unterscheiden sich oft gerade durch die Stel- 
len, an denen die eine oder die andere Textgruppe eine Angleichung an Parallelen 
vorgenommen hat, oder auch durch die verschiedene Art, wie an der gleichen Stelle 
angeglichen wurde. Wichtig ist, dafi auch der Masoretische Text von den Folgen sol- 
cher harmonisierender Tradententatigkeit - sei es Unachtsamkeit, sei es bewufite 
Angleichung - nicht ausgenommen war, obwohl er im ganzen in dieser Hinsicht am 
konservativsten ist. Die Entscheidung fiir den wahrscheinlichen Urtext mull von Fall 
zu Fall erarbeitet werden und kann im Einzelfall mehr oder weniger Wahrscheinlich- 
keit besitzen. Doch kann stets davon ausgegangen werden, dafi ein Bediirfnis nach 
Abbau von textlichen Spannungen herrschte. 

Bei den 6 Stellen aus Numeri, in denen die Schenkung des Landes iiberraschender- 
weise schon als vergangenes Geschehen ausgesagt wird, ist dementsprechend eine 
Tendenz zu erwarten, aus der vergangenen Schenkung des Landes in Anpassung an 
die vorausgehende und im Deuteronomium wieder voll zuriickkehrende Sicht eine 
zukiinftige oder zumindest noch unvollendete Landschenkung zu machen. Das wurde 
dadurch noch erleichtert, dafi im Hebraischen bei Aussagen in der 3. Person zumin- 
dest bei konservativer Orthographic gar keine Anderungen in der (konsonantischen) 
Schreibung, sondern nur solche in der Aussprache der Vokale notig waren. Die glei- 


23 Vgl. Tov 1998, 340: „When this slight sectarian layer is removed, its underlying basis can easily be 
recognized as an early pre-sectarian text, parallel with any of the Qumran texts." 

23 Lyon, Bibl. de la Ville, Ms 403 + 1964, 7. Jh. Ausgabe: Pentateuchi versio latina antiquissima ; Hepta- 
teuchi partis posterioris versio latina antiquissima. Das eingefiihrte Siglum ist Hs. Nr. 100. 
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chen Konsonanten (pi) konnten als Partizip ( noten ) oder als Perfekt ( natan ) gelesen 
werden. Mit festtradierter Aussprache sollte man bei diesen Texten allerdings rech- 
nen. Sie wurden nicht nur gelesen, sondern auswendig gelernt. 

Die zu erwartende Tendenz zeigt sich in der Tat, nimmt man alle sechs Stellen 
gemeinsam in den Blick. Ich gebe eine tabellarische Ubersicht. Die Varianten gegen- 
iiber dem Masoretiscben Text sind kursiv gesetzt: 


Stelle 

MT 

Samari- 

tanus 

Septuaginta 

Vetus 

Latina 

Vulgata 


EH 

"nru 

SeScoxa 

dedi 

dabo 




'nro 

6e6(oxa 

dedi 

dedi 

WSSM 

il 

-nru 

didcofu 

do 

daturus sum 

32,7 

»i 

i™ 

didajoiv 

dal 

daturas est 

32,9 

in? 

.. in? 

eSwxev 

dedit 

dedit 

33,53 

'nnj 

'nn: 

6e6a)xa 

dedit 

dedi 


Ich sehe vom Personenunterschied in Numeri 33,53 Vulgata ab und frage nur nach 
den Unterschieden im Tempus. 

In Numeri 32,7.9 liegt im Masoretiscben Text die Differenz beim Verb selbst zwi- 
schen qatal und Partizip nur in den Vokalen, nicht im Konsonantenbestand. Insofern 
scheidet hier der Samaritan us, dessen Handschriften an diesen Stellen keine Vokalno- 
tationen haben, fiir den Vergleich aus. Allerdings tritt noch ein Phanomen der Satz- 
teilfolge hinzu. In partizipialen Relativsatzen geht das Subjekt stets dem Partizip 
voran, wahrcnd es in Satzen mit Perfekt dem Verb folgt. Nun folgt sowohl im Masore- 
tiscben Text als auch im Samaritanus von Numeri 32,7.9 das Subjekt der Buchstaben- 
gruppe pn. Also diirfte auch der Samaritanus an den beiden Stellen Perfekt gelesen 
haben. 25 In 32,7 iibersetzt die Septuaginta prasentisch, in 32,9 mit Aorist. Sogar in 
Numeri 27,12, wo die Differenz in die Konsonanten hineingeht (pn versus -nro), 26 
iibersetzt die Septuaginta prasentisch. Die Vetus Latina entspricht der Septuaginta in 
alien diesen Fallen und zeigt so, daft es sich nicht urn spate innergriechische Ande- 
rungen handelt. Auch die Vulgata entspricht der Septuaginta iiberall. Doch kommt 
bei ihr noch 20,12 hinzu, wo gegen den Masoretiscben Text und die Septuaginta ein 
Futur steht. Die Vulgata ist also noch weiter vom Masoretiscben Text entfernt als die 
Septuaginta und die Vetus Latina - was iiberrascht, da Hieronymus Wert darauf legte, 
vom Hebraischen (einer von ihm benutzten protomasoretischen Textgestalt) her zu 
tibersetzen. 


25 Ich verdanke diesc Satzteilfolgebeobachtung Walter GroG. Sie laGt sich leicht an den in Anm. 1 7 und 
21 gegebenen Listen von partizipialen Landsiitzen kontrollicren. 

2 ‘ Hier ware bei partizipialer Formulierung vor dem Partizip auGcrdem eine Nennung des Subjekts 
zu erwarten. 
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Der Gesamtbefund erklart sich am einfachsten als fortschreitende Harmonisierung 
mit der vor Numeri 20 und dann wieder im Deuteronomium dominanten .deutero- 
nomischen‘ Redeweise im Lauf der friihen Texttradition. In 27,12 liegt eine inner- 
griechische Anderung nahe. Die Gesamttendenz ist eindeutig. Die alien von dieser 
Tendenz gepragten Varianten widersprechenden Lesarten des Masoretischen Textes 
diirften iiberall die urspriinglichen Lesarten sein. 

Nur nebenbei sei erwahnt, dafi die neuzeitlichen Ubersetzungen ebenfalls mit dem 
Problem ringen. Luther hat sich nicht nach dem Masoretischen Text gerichtet, son- 
dern nach der Vulgata. So ist es bis in die neuesten Revisionen der Lutherbibel 
geblieben. Die Ziircher Bibel hat sich an den Masoretischen Text gehalten und ver- 
gangenheitlich iibersetzt, dabei aber das Wort ausgewechselt. Statt des sonst von ihr in 
diesem Zusammenhang fur pn gebrauchten Verbs ,geben‘ hat sie das Verb .bestim- 
men‘ eingesetzt. Mit ihm konnte sie in der Vergangenheit bleiben, ohne eine inhalt- 
liche Spannung zu produzieren. Das deutsche Wort .bestimmen* ist zwar von der Be- 
deutungsbreite des hebraischen pn her moglich, doch kann das Verb in alien ahnlichen 
Satzen nicht regelmafiig mit ,geben‘ und dann nur in diesen 6 Belegen plotzlich mit 
,bestimmen‘ iibersetzt werden. Die Ziircher Bibel hat durch die andere Ubersetzung 
praktisch die deuteronomische Sicht eingetragen. Die Deutsche Einheitsiibersetzung 
hat sich eklektisch manchmal an Luther, manchmal an die Ziircher Bibel gehalten. 27 

Die perfektischen Landschenkungsaussagen des Masoretischen Textes in Numeri 
ab Kapitel 20 miissen also ernst genommen werden. Dies wird vielleicht noch etwas 
deutlicher durch eine An Gegenprobe im Bereich der deuteronomischen Landschen- 
kungsaussagen. 

Dort ware zu erwarten, dafi in umgekehrter Anpassung an das vorauslaufende 
Buch Numeri Aussagen iiber die noch bevorstehende Landschenkung an Israel in der 
nachfolgenden Manuskripttradition vergangenheitlich gewendet worden waren. In 
der Tat finden sich einige Spuren dieses Vorgangs, wenn auch nicht allzu viele — dazu 
ist das vom Deuteronomium gezeichnete Bild wohl zu deutlich und zu dominant. 28 


27 Die Ziircher Bibel konnte von BAENTSCH 1903 abhangig sein. Das scheint der einzige neuzeitliche 
Kommentar zu sein, der sich iiber die Perfecta iiberhaupt Gedanken gemacht hat. Baentsch interpre- 
tierte 'nni in Num 20,12 als .Perfekt der unbedingten Zusage' und in 27,12 als .Perfekt der un- 
bedingten Zusicherung' - eine sehr fragwiirdige grammatische Kategoric - und ubersetzte beide 
Stellen futurisch. Auch 20,24 iibersetzte er entsprechend. Bei eincr Vergangenheitsaussagc blieb cr 
dagegen in 32,7.9 (»das ich ihnen verlichen hatte") und in 33,53 („habc ich das Land gcgeben"). Er war 
also nicht konsistent. 

21 Ich untersuche im folgenden nur die Belege mit partizipialem yii. Infinitivische Aussagen sprechen 
gewohnlich aus der Perspektive der Erzvater und werden in den alten Ubersetzungen auch infiniti- 
visch iibersetzt. Bei ihnen konnte kein Harmonisierungsdruck entstehen. 
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In Deuteronomium 2,29 haben die Septuaginta in der Handschriftengruppe C 
(Wevers), die Vetus Latina (Lugdunensis) und die Athiopische Obersetzung Vergan- 
genheitsaussagen. Das konnte eine Lesart der Urseptuaginta signalisieren. In den Par- 
alleltexten zur Botschaft Moses an den Konig Sichon im Buch Numeri findet sich 
keine Landschenkungsaussage. Doch konnte eine Harmonisierung mit der vergan- 
genheitlichen Auffassung des Schlufiteils von Numeri im allgemeinen vorliegen, 
vielleicht schon in der Septuagintavorlage. 

In Deuteronomium 3,20 liest eine einzige Minuskelhandschrift der Septuaginta 29 
ohne Untersttitzung durch andere alte Ubersetzungen vergangenheitlich. Auch hier 
liegt Harmonisierung vor, aber wohl erst innerhalb des griechischen Textes. 

In Deuteronomium 21,23 hat der Codex Lugdunensis „dedit“, doch ist sein Zeug- 
nis selbst fur die Vetus Latina nicht eindeutig, da es futurische Vaterzeugnisse fur den 
Text gibt. 30 Es konnte sich also auch um eine innerlateinische Harmonisierung 
handeln. 

Schliefilich konnten die oben mit mehr oder weniger Sicherheit als vergangenheit- 
lich eingeordneten Ausnahmen in Deuteronomium 4,1; 12,1 und 9,23 unter Umstan- 
den auch protomasoretische Harmonisierungen im Blick auf Numeri sein. Aufgrund 
der Bezeugungslage bietet sich dafiir am ehesten noch 12,1 an, wo Septuaginta, Vetus 
Latina und Vulgata prasentisch-futurisch formulieren. Doch bietet der Masoretische 
Text von 12,1 im deuteronomischen Zusammenhang die lectio difficilior, und die Syn- 
tax spricht fur urspriingliches Perfekt. Denn von der Satzteilfolge her ist in 12,1 ur- 
spriingliches Perfekt zu erwarten, wahrend sie in 4,1 fiir urspriingliches Partizip, also 
die normale deuteronomische Formulierung, spricht. 

Eine Anpassung an die Numeriaussage iiber eine schon geschehene Landschenkung 
hat es also im Deuteronomium offenbar ebenfalls, wenn auch sparlich, gegeben. Doch 
ist der sekundare Charakter des Vorgangs uberdeutlich. Es bestatigt sich nur, dafi im 
Deuteronomium eine klare und eindeutige Gesamtauffassung vorliegt. 

Allerdings konnte dort noch etwas anderes geschehen. Jener Teil der deuteronomi- 
schen Gesamtaussage konnte aufgeweicht werden, nach welchem die Erzvater in kei- 
ner Weise Landempfanger waren, sondern nur Verheiflungs- und Schwurempfanger. 
Wurde den Erzvatern das Land nicht nur verheifien, sondern auch schon geschenkt, 
dann ist die Aussagenspannung zum letzten Stuck des Numeribuches ja ebenfalls ein 
wenig gemildert, und auch im Blick auf die in ihren Aussagen vielfaltige Genesis ist ein 
Stuck Harmonisierungsarbeit geleistet. 

In der Tat finden sich im Deuteronomium mehrere Stellen, in denen - gegen die 
allgemeine deuteronomische Sprachregelung - auch den Erzvatern das Land schon 
geschenkt worden war. Und bei einem Teil der Stellen zeigen sich auch Probleme in 
der Textuberlieferung. 


” Wevers 1995, 72. 

50 Naheres im 2. und 3. Apparat der kritischen Ausgabe von WEVERS 1995. 
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Am auffallendsten sind die beiden priesterschrifdich klingenden Stellen Deutero- 
nomium 1,8 und 11,9: 

I, 8: Dinrbi onb nnb ... DamaRb mm mb: ibr pun 

das Land, beziiglich dessen JHWH euren Vatern ... geschworen hat, er werde es 

ihnen und ihrem Samen schenken 

II, 9: ointbi nnb nnb oamaRb mrr mb: -ibr nm«n 

das Ackerland, beziiglich dessen JHWH euren Vatern geschworen hat, er werde es 

ihnen und ihrem Samen schenken 

Fur die priesterschriftlichen Belege von ,NN und sein Same* vergleiche Genesis 
17,8; 26,3; 28,4.43; Exodus 28,43; 30,21; Numeri 18,19; 25,13. Die drei Genesisbelege 
beziehen sich auf die Schenkung des Landes. Im Deuteronomium gibt es diese Wen- 
dung aufier an diesen beiden vom Kontext her keineswegs priesterschriftlichen Stellen 
nicht. An beiden Stellen fehlt nun im Samaritanus die Zeichengruppe i onb, „ihnen 
und“, das heifit, genau die Aussage, daft auch den Vatern das Land schon gegeben 
worden sei. Nichts spricht fur eine samaritanische Kiirzung. 31 Vielmehr diirfte der 
Text hier in der protomasoretischen Texttradition und vermutlich auch in der hebrai- 
schen Septuagintavorlage 32 schon nach der Fertigstellung des Pentateuch im Blick auf 
die Genesis harmonisierend erweitert worden sein, vielleicht durchaus auch mit dem 
Nebengedanken, dafi damit die Vergangenheitsaussagen iiber die schon geschehene 
Landschenkung im Schlufiteil von Numeri einen tragbaren Sinn bekommen. 33 

Zwei Texte, Deuteronomium 1,35 und 19,8, zu denen aufierdem noch Josua 21,43 
gehort, werden meist ebenfalls so verstanden, als sprachen sie von einer Schenkung 
des Landes an die Vater. Doch hier gibt es zunachst ein Syntax- und Ubersetzungs- 
problem. Die entscheidenden Wortgruppen lauten: 

Dtn 1,35: oa-naRb nnb mi nB: ibr pxn 

das Land, beziiglich dessen ich geschworen habe, (es) euren Vatern zu schenken 

Dtn 19,8: fnaxb nnb nan nBR pm 

das Land, beziiglich dessen ich verheifien habe, (es) deinen Vatern zu schenken 

Jos 21,43: oamaRb nnb mb: nBR pnn 

das Land, beziiglich dessen ich geschworen habe, (es) euren Vatern zu schenken 

Normalerweise folgt in solchen Relativsatzen (,Landsatzen‘) auf das Wort ,schwo- 
ren‘ (oder: ,verheifien‘) sofort eine Angabe der Schwur- und Verheifiungsempfanger, 


11 Diese Annahme wird meis tens gemacht, besonders deutlich von BRETTLER 1982: .That is an intentional 
omission aimed at unifying Deuteronomy’s promises." EineTendenz des Samaritanus, gegensatzliche 
Konturcn der verschiedenen Bucher des Pentatcuchs durch buchinterne Vereinheitlichung noch zu 
verstarken, ist sonst nicht bekannt. Die Tcndenz geht stets auf Angleichung zwischen den Buchern. 

>! Es sei denn, erst eine an den protomasoretischen Text angleichende Revision habe das Element in die 
Septuagmta eingebracht - doch dafiir fehlen Anhaltspunkte in der griechischcn Tcxtuberlicfcrung. 

55 Weiteres zu diesem Textproblem bei Lohfink 1991, 28-30. 
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namlich der , Vater'. Erst dann folgt in einem Infinitiv der Schwurinhalt, die Schen- 
kung, vergleiche Deuteronomium 6,10: "[S nr6 ... -pn3Kb U3E?: *HtfK |*ixn, „das Land, 
beziiglich dessen er deinen Vatern ... geschworen hat, (es) dir zu schenken." 34 In die- 
sen drei Belegen werden die Vater jedoch erst nach dem Infinitiv nnb, .schenken', 
genannt und deshalb, so wie ich es oben auch nach verbreiteter Sitte iibersetzt habe, 
gewohnlich als die Schenkungs-, nicht als die Schwurempfanger betrachtet. 

Gegen diese Auffassung spricht allerdings an alien drei Stellen der Zusammenhang. 
In Deuteronomium 19,8 handelt es sich um die Erweiterung des Landes im Gang der 
spateren Geschichte Israels. Auch sie wird auf die Vaterverheifiung zuruckgefiihrt. Es 
liegt eine Art Prosaparallelismus vor. Dafi Gott den Vatern einen Schwur geleistet hat 
und dafi dieser auch noch am zukunftigen Israel wirksam wird (namlich bei einer spa- 
teren Landerweiterung), istThema des ersten Parallelismusglieds. Im zweiten Paralle- 
lismusglied liegt der Ton auf etwas anderem, namlich auf der Wortgruppe ,das gauze 
Land'. Hier kommt es darauf an, dafi erst durch die Landerweiterung die Verheifiung 
voll erfiillt wird. Ware hier wirklich gesagt, Gott habe verheifien, das ganzc Land 
schon den Vatern selbst zu schenken, dann ware gleichsam beilaufig eine Unfahigkeit 
Gottes angedeutet, sein Versprechen zu erfullen. Das liegt im Deuteronomium vollig 
fern. So ist eher anzunehmen, dafi - auch kraft der voranstehenden Parallelaussage 
und vielleicht nur aus klangrhythmischen Griinden — ,der zu schenken geschworen 
hat' als zusammenhangende Verbalphrase zu nehmen ist, wahrend dann - gegen die 
iibliche Wortstellung - die , Vater' in Spreizstellung das Dativobjekt nicht zu .schen- 
ken', sondern zu dem entfernter stehenden .verheifien' bilden. Die syntaktischen Be- 
denken gegeniiber dieser inhaltlich erarbeiteten Erklarung bestehen darin, dafi sich bei 
aufierhalb unserer drei Texte keine derartige Fernstellung des personbezogenen 
Dativobjekts auffinden lafit. 35 Aus den genannten inhaltlichen Grunden halte ich es 
dennoch fur wahrscheinlicher, dafi man Deuteronomium 19,8 iibersetzen mtifite: 
„(wenn er ...) dir das gesamte Land schenken wird, das zu schenken er deinen Vatern 
verheifien hat." 36 Dann scheidet diese Stelle als Beleg fur den Gedanken einer Land- 
schenkung an die Vater aus. 

Ahnliches gilt von Josua 21,43, dem Anfang des feierlichen deuteronomistischen 
Abschlufiworts des Bucherzahlers nach Landeroberung und Landverteilung. Es geht 
darum, den gesamten bisherigen Inhalt des Josuabuches zusammenzufassen. Da ware 


54 Vgl. noch Dtn 1,8; 6,23; 7,8.12.13; 8,1.18; 9,5.11; 10,11; 11,21; 13,18; 26,3.15; 28,11; 29,12; 30,20; 
31,7.20; 34,4, dazu Jos 1,6; 5,6. 

“ Eine interessante, aber cbenf alls nicht wirklich eindeutigc Parallele nicht mil .schworcn*, sondern mit 
,die Hand (zum Schwur) erheben' findet sich in Ex 6,8. Auch hier gibt es kontextsemantische Proble- 
me, die Erzvaternamcn dem ,Geben‘ und nicht dem , Schworcn* zuzuordnen, obwohl das nicht 
schlcchthin ausgeschlossen werden kann. Ich danke Walter GroG, der mir seine Beobachtungen ubcr 
die Zuordnung nachstehender Satzelemente auf ein vorangehcndes Verb nach zwischcnstehendcm 
Infinitiv auch bei mehreren anderen Verben zur Verfugung gestellt hat. Auf syntaktischer Ebene 
besteht hier noch weiteres Klarungsbedurfnis. 

J ‘ So schon Hoffmann 1913; Marti 1922 und von Rad 1964. 
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es schon eine seltsame Aussage, wenn gesagt wiirde, Gott habe Israel das ganze Land 
geschenkt, das er eigentlich schon den Vatern schenken wollte. Viel naher liegt wieder 
die Annahme einer Spreizstellung, so dafi ,zu schenken schworen' als zusammen- 
gehorige Verbalphrase aufzufassen ist und die .Vater' Objektangabe zu ,schworen‘, 
nicht zu .schenken' sind. Dann ist zu iibersetzen: „JHWH schenkte Israel das ganze 
Land, das zu schenken er ihren Vatern geschworen hatte." 37 

Selbst fur Deuteronomium 1,35 kann man inhaltlich ahnlich argumentieren. Gott 
weigert sich, fur die unglaubige Generation von Kadesch-Barnea den Schwur zu erfiil- 
len, den er den Vatern geleistet hat. Erst die nachste Generation wird in das Land cin- 
ziehen. Auch hier wiirde es kaum in den Kontext passen, wenn der Finger darauf gelegt 
wiirde, dafi Gott eigentlich sogar geschworen habe, das Land den Vatern selbst schon 
zu geben. Das wiirde an diesem dramatischen Hohepunkt schlicht vom Thema ablen- 
ken. Es legt sich also eine ahnliche Auffassung nahe wie an den beiden anderen Stellen. 

Bei Deuteronomium 1,35 kommt jedoch ein textkritisches Problem hinzu. Im Sa- 
maritanus fehlt nnb, in den Vorlagen der Septuaginta und der Vulgata scheint es eben- 
falls gefehlt zu haben. 38 Hier diirfte der Masoretische Text also sekundar erweitert 
haben. Doch was war das Motiv? Ein Blick auf Genesisaussagen iiber die Landschen- 
kung an die Vater oder auf die Vergangenheitsaussagen in Numeri ist nicht ausschliefi- 
bar. Aber der eigentliche Grund ist wohl anderswo zu suchen. Deuteronomium 1,35 
und Josua 21,43-45 bilden eine deutliche Klammer um den Bereich von Deutero- 
nomium 1 bis Josua 21, also die gesamte Erzahlung von der Eroberung und Verteilung 
des Landes. So handelt es sich bei der Zufiigung von nnb eher um eine noch groftere 
Herausstellung dieses Klammercharakters durch Vermehrung der wortlichen Uber- 
einstimmungen. 

Die drei Stellen scheiden jedenfalls fur den Gedankcn einer Landschenkung an die 
Vater mit hoher Wahrscheinlichkeit aus. 

Anders ist die Lage wiederum bei einer dritten Textgruppe, in der innerhalb des auf 
das Land bezogenen Relativsatzes sowohl beim ersten Verb (,schworen‘) als auch 
beim davon abhangigen zweiten (.schenken') jeweils ein Dativ der Person steht. Steht 
dieser Dativ innerhalb von Mosereden an Israel bei .schenken' in der zweiten Person 
oder steht er in der dritten Person und ist singularisch, dann bezieht er sich eindeutig 
auf das von Mose angeredete Israel. Doch gibt es vier Falle, in denen der Dativ in der 
dritten Person Plural steht. Also das folgende Modell: 

Dtn 10,11: onb nnb nrcKb -niintfi ibk pun 

das Land, beziiglich dessen ich ihren Vatern geschworen habe, es ihnen zu schenken 


17 Vgl. KOCKERT 1 995, 1 54. Er ubersetzt in diesem Sinne. So fruher schon STEUERNAGEL 1 923 und Hol- 
ZINGER 1922. 

Gegcn WEVERS 1995, 21. Anders als er: SoiSALON-SoiNINEN 1965, 42. Eine Wortfolge wie im Saman- 
tanus findet sich in Dtn 6,18 und 8,1, doch diirfte angesichts von Dtn 19,8 und Jos 21,43 kein Grund 
vorgelegen haben, die Formulierung von 1 ,35 Masoretischer Text als syntaktisch untraghar 7.u empfin- 
den und durch eine Auslassung an Dtn 6,18 und 8,1 anzupassen. 
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Wer sind die Adressaten der Schenkung? Das zitierte Textstiick in sich ist offen fiir 
beide denkbare Deutungen. Doch der Kontext zeigt: Hier zitiert Mose Gott, der ihm 
am Horeb die Fuhrung des Volkes ins Land anvertraut. Mose soli dem Volk voran- 
ziehen und es ins Land hineinfuhren. So kann der Dativ nach ,schenken‘ nur das Volk 
Israel meinen, das Mose anfiihren soil. Auf Israel beziehen sich vom Zusammenhang 
her auch die nach dem gleichen Muster gebauten Satze in Deuteronomium 31,7 und 
Josua 1,6. Doch an zwei anderen Stellen, in Deuteronomium 1 1,21 und 30,20, spricht 
der Kontext eine andere Sprache. Hier lafit sich der Dativ nach ,schenken‘ im Zusam- 
menhang nur auf die Erzvater beziehen. 

In Deuteronomium 1 1,21 redet Mose Israel in zweiter Person an; damit scheidet es 
als Referenz fiir die dritte Person von onb aus. Dafiir kommen nur die direkt vorher 
erwahnten , Vater' in Frage. Genau die gleiche Situation liegt in Deuteronomium 30,20 
vor. Auch hier ware also von einer Schenkung des Landes an die Vater die Rede. 

In beiden Fallen handelt es sich um den Schlufisatz grofierer Einheiten. 11,21 
schliefit 10,12-11,21 ab, wenn nicht sogar 6,4-11,21. 30,20 schliefit 29,1-30,20 ab. In 
beiden Fallen liegt ein besonderer Akzent auf der Hoffnung, daft der Besitz des Lan- 
des niemals an ein Ende kommen werde. Diese Betonung der Zeitdimension konnte 
dazu beigetragen haben, dafi auch der Anfang des Landbesitzes an diesen beiden 
Abschlufistellen schon ganz friih bei den Erzvatern gesehen wurde, gegen die iibliche 
Sicht des Deuteronomiums. Es kommt hinzu, dafi die beiden Stellen wohl eher jiinge- 
ren Deuteronomiumsschichten angehoren, denen auch die Genesis schon vor Augen 
steht. Doch darauf kann ich hier nicht weiter eingehen. 

Allerdings gibt es an einer der beiden Stellen wiederum textkritische Zweifel. In 
Deuteronomium 30,20 haben zwei Minuskelhandschriften statt bovvcu auxotg ein 
bovvai ooi, was zweifellos eine innergriechische Anpassung an den engeren Kontext 
ist. Wichtiger jedoch ist, dafi der Samaritanus statt des nnb des Masoretischen Textes 
die 2. Person Plural qdS liest. Ihm entspricht die lukianische Rezension der Septua- 
ginta. i ‘ > Das diirfte eine selbstandigc und schon innerhebraische Texttradition sein. Es 
ist die schwierigere Lesart, da man, wenn das angeredete Israel anvisiert ist, an dieser 
Stelle den Singular erwarten wurde. So konnte die Lesung des Masoretischen Textes 
sekundar sein - einerseits als Behebung des Numerusproblems, andererseits als Har- 
monisierung mit Vorstellungen der Genesis. In diesem Fall ware nur noch der Schlufl- 
vers 11,21 als Problemfall iibrig. 

Im ganzen ist die so wie so nur punktuelle Einfiihrung des Gedankens der Land- 
schenkung an die Vater im Deuteronomium also wohl ein Phanomen innerpentateu- 
chischer Textharmonisierung. Sie kam erst deutlich in Gang in der Texttradition des 
schon existierenden Pentateuchs, doch hat der Prozefi vielleicht schon vorher gegen 
Schlufi der Pentateuchwerdung begonnen, zumindest bei den auf die Zeitdimension 


” Gruppcn d und t bei Wevers. 
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ausgerichteten Schlufiaussagen von Deuteronomium 11,21 und vielleicht 30,20. Auf 
jeden Fall geht es hier nur um Randphanomene. Sic verandern nicht die eindeutige 
Gestalt der durchgehenden deuteronomischen Normalaussage iiber die noch im Gang 
befindliche Schenkung des Landes an das Israel, das erst noch unter Josua den Jordan 
iiberschreiten mufi. 

Der Blick auf Details der friihen Texttradition in Numeri und Deuteronomium hat 
also das Faktum der sechs vergangenheitlichen Landsatze, die mit Numeri 20 einset- 
zen, und ihren Kontrast zu den Landsatzen vorher und nachher noch deutlicher er- 
kennbar gemacht. Wie soli man mit diesem Faktum umgehen? 

3. Gedanken zur Deutung des Befunds 

Es ist mir nicht gelungen, dem Sachverhalt auf Endtextebene einen narrativen Sinn 
abzugewinnen. 

In Numeri 20,12 (und mit viel Miihe in 33,53) konnte man mit dem Gedanken eines 
futurum exactum spielen, aber an anderen Stellen greift diese Losung nicht. Selbst 
wenn sie uberall griffe, ware nicht erklart, warum auf einmal eine voile Serie von /«- 
tura exacta einsetzt, wahrend vorher anders gesprochen wurde. 

Man kann auch nicht darauf rekurrieren, dafi es sich meistens um Gottesrede 
handelt und Gott hier vielleicht schon im Sinne der Landschenkung am Horeb - die 
allerdingst erst in Deuteronomium 1,6-8 berichtet werden wird - vergangenheitlich 
von seiner Schenkung spreche. Denn zum einen sind zwei der Stellen nun doch Mose- 
rede (32,7.9), zum andern waren dann auch schon vor Numeri 20,12 im Munde Gottes 
Vergangenheitsaussagen zu erwarten gewesen, etwa in Numeri 10,29; 13,2; 15,2. 

Schliefilich ist es auch nicht moglich, an den Stellen, wo Gott spricht, performative 
Akte der Landschenkung anzunehmen. Denn damit waren gar nicht alle Stellen erfafit 
(Numeri 32,7 und 9 sind in der dritten Person, Gott ist nicht der Sprecher, ein perfor- 
mativer Akt Gottes kann hier nicht stattfinden), das Land kann auch nur einmal ge- 
schenkt werden, nicht immer wieder, und eine derartige deklarative Aussage geschieht 
nicht in nebengeordneten Relativsatzen. 40 

Man wird also damit rechnen mtissen, daft in den hinteren Buchern des Pentateuch 
mehrere Sichten der Landschenkung nebeneinanderstehen, wie zuvor schon in der 
Genesis, wenn auch auf andere Weise - viel blockhafter. Die Erzahlung sieht die Din- 
ge von einem bestimmten Punkt an anders, spater kehrt sie zur alten Sicht zuriick. Der 
Leser kann die verschiedenen Perspektiven bei seiner Textapperzeption zunachst nur 
als verschiedene, gleichberechtigte Sichten wahrnehmen und dann erst fur sich selbst 
auf einer abstrakteren Ebene eine sachliche Synthese versuchen. Das ist moglich, 
wenn man mit verschiedenen juristischen Erklarungsmodellen rechnet. Es geht aber 


40 Hieranscheitert der Erklirungsversuch, den FREVEL 2000, 299, Anm. 152, und 360, Anm. 32, fur einigc 
dieser Stellen bietet. 
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iiber die eigentliche Arbeit der Textinterpretation hinaus. In dieser Untersuchung 
kann ein solcher Versuch nicht unternommen werden. 

Naturlich kann man im Endbereich des Pentateuch genau so wie vorn in der Gene- 
sis verschiedene Herkunft einzelner Texte oder ganzer Textbereiche vermuten. Es 
kommt zur Frage nach der Vor- und Werdegeschichte des Pentateuchs. Sie mufi na- 
tiirlich von einer viel breiteren Beobachtungsbasis aus crortert werden, und deshalb 
konnen auch hierzu im folgenden nur einige Moglichkeiten genannt werden, auf die 
der erarbeitete Befund vielleicht hinweist. 

Als erstes ist die klare Scheidungslinie zwischen dem verschiedenen Tempus- 
gebrauch genau an der Buchgrenze zwischen Numeri und Deuteronomium beach- 
tenswert. Der Befund mufi also etwas mit der Buchgrenze zu tun haben. Der Unter- 
schied im Zeitansatz der Schenkung reicht offenbar in eine Periode zuriick, in der 
Numeri und Deuteronomium noch nicht miteinander verbunden waren. Damals 
miissen in den beiden noch getrennten Biichern die innere Struktur und der Zeitpunkt 
der Landschenkung verschieden konzipiert gewesen sein. Nun spricht ja auch man- 
ches andere fiir eine recht lange wahrende getrennte Existenz der beiden Bucher - 
wobei das jeweils andere Buch bekannt war und Fortschreibungen oft im Blick auf die 
Konkurrenz gemacht wurden. Die Belege in Numeri 32,7 und 9 gehoren zu einer Er- 
zahlung mit einer Parallele in Deuteronomium 3,18-20, und der Kontext von 33,53 
liest sich wie eine Zusammenfassung ganzer Komplexe des Deuteronomiums und des 
Buches Josua in Form eines Gottesworts. 

Ich kann hier keine Theorien iiber Abhangigkeitsrichtungen und relative Zeit- 
ansatze bei diesen Stellen entwickeln - dafiir miifite man noch zu viele andere Fakten 
beriicksichtigen. Aber eines ist klar: In dieser Phase hat man in den beiden Biichern 
trotz alles Aufeinanderschauens die Struktur und den Zeitpunkt der Landschenkung 
offenbar verschieden konzipiert. Und eine spatere Pentateuchredaktion, welche die 
Bucher zusammenfiigte, hat in diesem Falle zumindest nicht eingegriffen. 

Das grofitc Ratsel ist der Beginn der Vergangenheitsaussagen in Numeri 20. Warum 
gerade hier? Nichts steht hier oder geht unmittelbar voraus, was die neuc Sicht ver- 
anlassen konnte. Ich sehe zwei Erklarungsmdglichkeiten, die beide nicht ohne 
Schwierigkeiten sind und die ich nacheinander diskutieren will. Beide greifen im Text 
ein Stuck weiter zuriick. 

Die erste bleibt beim Endtext und kniipft an die jiidische Auslcgungstradition an, 
die im ersten ,Monat‘ oder .Neumond' von Numeri 20,1, wo keine Jahresangabe steht, 
den Anfang des 40. Wiistenjahres sieht. Dann besteht die .Gemeinde', um die es sich 
von jetzt an handelt, nur noch aus der zweiten Generation nach dem Exodus. Die Ge- 
neration des Exodus und der Sinaioffenbarung ist tot. Diese neue Generation soil in 
das Land einziehen, in das die erste nicht einziehen durfte. Die Kapitel 15-19 des Bu- 
ches Numeri iiberbriicken die lange Wiistenzeit, in der die alte Generation ausstirbt. 41 


41 Das gemeinsame Thema von Nura 13,1-20,13 ist der Tod, vgl. ArTUS 1997, 20-23 und 59. Zum 
Zusammenhang dieses ganzen Textsciicks vgl. Art US 1997, 52-60. 
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Die Basis ist Numeri 14,28-35, ein gottlicher Schwur 42 am Ende der Kundschafter- 
geschichte. Dieser Schwur ist zwar ganz auf den Untergang der Siindergeneration aus- 
gerichtet, doch impliziert er in seiner Feierlichkeit zugleich auch einen Schwur, die 
nachste Generation ins Land einzufiihren. 43 Konnte dieser Schwur als die Schenkung 
des Landes betrachtet werden - nun nicht generell an Israel, sondern spezifisch an die 
Generation Israels, um die es sich von Numeri 20 an tatsachlich handelt? 

Ein Problem bildet in diesem Fall Numeri 15,2, wo unmittelbar nach Kapitel 14 am 
Beginn einer Gruppe von Gesetzen eine historische Gebotseinleitung steht, in der 
noch futurisch von der Gabe des Landes gesprochen wird: „Wenn ihr in das Land 
eurer Ansiedelung kommt, das ich euch bald schenken werde ..." 44 Im Sinne der End- 
redaktion von Numeri ist also in den Kapiteln 15-20, die fur die vielen Jahre in der 
Wiiste stehen, die Landschenkung noch zukiinftig, auch wenn dann bis zum Kapitel 
20 keine Erwahnung der Landschenkung mehr vorkommt. 

Eine zweite Schwache des Riickgriffs auf Numeri 14,28-35 ist die Tatsache, dafi 
dieser Schwur sich genau besehen nur auf den Eintritt ins Land bezieht, wo Gott das 
Volk ansiedeln will, nicht auf die Schenkung des Lands. Das Wort ]ru kommt im 
Zusammenhang nicht vor. Es ist der Eintritt ins Land, welcher der Generation von 
Numeri 20 zugesichert wird. 

So legt sich eine gewisse Modifizierung der gegebenen Deutung nah. Man miifite 
annchmen, dafi in diesem Schlufiteil von Numeri die Schenkung des Landes als eine 
Schenkung an die Erzvater betrachtet wurde. Dann ginge es nur noch um die Reali- 
sierung der ,juristisch‘ langst geschehenen Schenkung. Nun gibt es ja in der Genesis 
die Rede von der Schenkung auch an die Vater selbst, und es gibt eigentlich keinen 
Grund, auszuschlieficn, daft die Vergangenheitsaussagen ab Numeri 20 iiber die 
Schenkung des Landes auf die Landschenkung an die Erzvater bezogen werden sollen. 
Allerdings gibt es auch keinen positiven Hinweis darauf. Dafi diese neue Rcdeweise 
gerade in Numeri 20 einsetzt, konnte hochstens damit zusammenhangen, dafi jetzt der 
Blick auf der Generation ruht, die tatsachlich ins Land kommen wird. Sie wird endlich 
ins Land kommen, nachdem die Schenkung schon so weit zuriickliegt. Das ware der 
spezielle Gesichtspunkt bei den nun beginnenden Vergangenheitsaussagen. Die deu- 
teronomische Konzeption des sich lange hinziehenden, vorher nur verheifienen 
Schenkungsvorgangs, innerhalb dessen Israel sich noch befindet, lage vollig fern. 

Im ganzen lafit sich nicht leugnen, dafi die bisher entwickelte erste Erklarungs- 
moglichkeit ziemlich in der Luft hangt. 


42 Der ganze Text ist in 14,28.35 von Schwurkonstruktionen gcrahmt (k5*ck) und revoziert in 14,30 die 
in Ex 6,8 der Exodusgeneration gemachte Zusagc, die Abraham, Isaak und Jakob gegebene eidliche 
Landzusage an dcr Exodusgeneration zu erfiillen (StichwortT KBJ, ,die Hand erheben', in Num 14,30 
und Ex 6,8; dort auf die drei Erzvater bezogen). 

43 Zum Stichwortzusammenhang von Num 14,30 und 20,12 vgl. ARTUS 1997, 238f. 

44 Zur grofien Bedcutung von 15,2 auf Endtextebcne vgl. ARTUS 1997, 58: ,15,2 ... cst un moyen de 
souligner le car actere provisoire de la punition: seulc la generation actuelle du peuple est concernce." 
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Die zweite Erklarungsmoglichkeit, die ich sehe, greift auf die Vorgeschichte des 
Buches Numeri zuruck. Die drei ersten unserer sechs vergangenheitlichen Schen- 
kungsaussagen stehen in Numeri 20,12.24 und 27,12. Die Texte, in denen sie sich 
finden, werden in der klassischen Pentateuchanalyse gewohnlich der Priesterschrift 
zugeteilt, und da, wo man in dieser noch einmal Schichtungen annimmt, oft ihrer 
Grundschicht (Kiirzel: PB). Innerhalb dieses Zusammenhangs folgten sie nicht nur 
selbst nah aufeinander, sondern auch bald auf die priesterliche Grundschicht der 
Kundschaftererzahlung von Numeri 13-14. Diese hat nun aber die fragmentarisch in 
Numeri 13-14 ebenfalls noch sichtbare und in Deuteronomium 1 narrativ durch- 
systematisierte ursprtingliche Kundschaftererzahlung vor allem an ihrem Anfang 
signifikant abgewandelt. 

Was in der alteren Tradition zur Kundschaftersendung fiihrte, konnen wir nicht 
mehr erkennen. In Deuteronomium 1 bittet das Volk Mose um Aussendung von 
Kundschaftern. Die wachsende Furcht und der nahende Unglaube melden sich dabei 
schon zu Wort (Dtn 1,22). 45 In Numeri 13 dagegen gibt Gott im priesterschriftlichen 
Textbereich einen feierlichen Befehl zur Aussendung von 12 Mannern, die ftihrende 
Leute aus alien 12 Stammen sind. Sie ziehen auch nicht einfach ins nahegelegene judai- 
sche Bergland, sondern durchziehen das gesamte Land Kanaan, „das ich den Kindern 
Israels zu geben im Begriffe bin" (Partizip), 46 bis an seinen nordlichsten Grenzpunkt 
(13,21). Nach genau 40 Tagen machen sie sich auf den Ruckweg (13,25). Was sie tun, 
wird anders benannt als im Deuteronomium. Das Verbum ist Tin, nicht nan oder bn. 
Es diirfte sich um eine Art offizielle Inspektion des Territoriums handeln, nicht um so 
etwas wie dessen geheime Ausspahung. 47 Konnte es nicht sein, daft diese das Land 
durchschreitende Inspektion einen ausgesprochen juristischen Sinn hat: namlich den 
der abschreitenden Inbesitznahmc? Klingt das mit, dann ist hier die deuteronomische 
Vorstellung, daft der Zu-Eignung eine An-Eignung entsprechen mufi, in dem Sinne 
abgewandelt, daft die Aneignung nicht durch faktische Besetzung des Landes ge- 
schieht, sondern in einem symbolischen Abschreitungsakt durch offizielle Reprasen- 
tanten. 48 Sie losen - mit Ausnahme von Josua und Kaleb - dann zwar nach der 
Riickkehr durch ihre .Verleumdung des Landes' (13,32) die Stinde Israels aus. 49 Doch 
der Akt der An-Eignung ist vollzogen, das Land ist geschenkt - auch wenn diese Ge- 
neration es nicht betreten wird, wie Gott nach ihrem Siindenfall anordnet. Infolge- 
dessen konnte und mufite in der Priesterschrift von da an von der Schenkung des 


45 Vgl. Lohfink 2000. 

46 Aus der Formulierung geht hervor, daft in diesem Augenblick in P 8 das Land dem Volk Israel noch 
nicht iibergeben ist. Das entspricht den Aussagen in Gen 48,4 und Ex 6,8. Nach Gen 1 7,8; 28,4; 35,12 
war das Land von Gott zwar den einzelnen Erzvatern ,gegeben‘ worden, aber das schlofi nach den 
gleichen Stellen nicht aus, dafi es den Nachkommen noch einmal neu gegeben wiirde. Um diese Gabe an 
das inzwischen vorhandene Volk Israel handelt es sich jetzt. 

47 Vgl. McEvenUE 1971, 120f. 

48 Vgl. Gen 13,17; 1 Kon 21,15-18. Zu dieser Rechtssymbolik Daube 1947, 37, und HORST 1949, 92f. 

44 Zu dieser Charakterisierung der Stinde vgl. LOHFINK 1970, 52-54. 
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Landes als von einem schon vergangenen Ereignis gesprochen werden, auch wenn 
Israel noch nicht eingezogen war. Das geschah dann in Numeri 20,12 zum ersten- 
mal. 50 

Der Umbau der Sicht gegeniiber der (historisch alteren und der Priesterschrift 
bekannten) deuteronomischen Konzeption ware vor allem durch die Entstehungs- 
situation der Priesterschrift bedingt. Es ist die Exilszeit. Auch ein Israel, das nicht 
mehr im Land ist, kann auf die geschehene Schenkung zuriickblicken. Ist eine siindige 
Generation vom Landbesitz ausgeschlossen, bleibt das Land dennoch das von Gott 
einst geschenkte Land, und die nachste Generation kann von Gott wieder hinein- 
gefiihrt werden. Das trotz der Situation aufterhalb des Landes weiterhin einst ge- 
schenkte Land ist eine starkere Realitat als ein nur verheifienes Land, und es entspricht 
deutlicher der priesterschriftlichen Gnadentheologie. 

Diese Deutung des inspizierenden Zugs durch das gesamte Land wiirde die vergan- 
genheitlichen Aussagen iiber die Landschenkung in den priesterschriftlichen Texten 
von Numeri 20 und 27 gut erklaren. Es ware auch verstehbar, dafi sich die spateren 
Wachstumsschichten des Buches Numeri im anschliefienden Textbereich dann in 
Numeri 32,7.9 und 33,53 dieser Sicht anschlossen. Allerdings gibt der priesterschrift- 
liche Text in Numeri 13 keinen uns erkennbaren expliziten und reflexen Hinweis dar- 
auf, daft seine Abwandlung der alten Tradition von der Auskundschaftung des Landes 
in diesem Sinne gemeint ist. Ferner hatten sich die Aussagen in Numeri 14,8 und 15,2 
spater dazwischengeschoben, ohne dieses Aussagegefiige des schon vorhandenen 
Textes zu beachten - vielleicht, weil es sich, als sie in den priesterschriftlichen Zu- 
sammenhang gefiigt wurden, schon um festformulierte Texte handelte, vielleicht, weil 
zumindest in 15,2 bewufit anders gesprochen werden sollte. Aber hier liegt eine 
Schwache dieser Erklarung. Sie benotigt Zusatzhypothesen. 

Ich neige trotzdem der zweiten Erklarung zu. Vielleicht konnte man, nachdem das 
Buch Numeri einmal seine jetzige Gestalt gewonnen hatte, zusatzlich auch im Sinne 
der ersten Erklarung denken, selbst wenn diese Sicht ursprunglich nicht beabsichtigt 
war. Wenn die zweite Deutung zutrifft, ware vielleicht auch ein neuer Gesichtspunkt 
fur die neuerdings vieldiskutierte Frage gewonnen, ob bei der priesterlichen Grund- 
schrift mit einer Erzahlung der Landnahme gerechnet werden mull oder nicht, 51 und 
wo der literarische Abschlufi der Grundschrift zu suchen ist. 52 Aber das sei nur gerade 
erwahnt. 


50 Dies entspricht der Sicht von KOCKERT 1995, 154-156. Er ist, soweit ich schc, der einzige, dcr zu- 
mindest fur die Priesterschrift auf den in diesem Beitrag untersuchten Befund hingewiesen und ihn zu 
erklaren vcrsucht hat. Von seiner Auffassung, es handle sich hier nicht um Eigentums-, sondcrn nur 
um Nutzungsrecht, kann hier abgesehen werden. 

51 KOCKERT 1995, 156, meint, weil Israels Gott in dcr Priesterschrift .Eigentumer des Landes bleibt", 
konne diese .weder von einer Landnahme noch von einer Landeroberung reden". Militarische Er- 
oberung ist in der Tat nicht ihre Sachc, doch warum man einen knappcn Bericht iiber den Eintritt ins 
Land ausschliefien miiflte, leuchtet mir selbst unter Kockerts Voraussetzung nicht ein. 

51 ZudiesenFragen vgl. zuletzt Frevel 2000. FrevelrechnetNum 20, 12. 24; 27, 12 allerdings nicht zu P*. 
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4. Die Konstitution der bnp und die Erfiillung 
der Landverheifiung an die Vater 

Dem Unterschied zwischen deuteronomischer und priesterlicher Konzeption der 
Landschenkung laufen andere Unterschiede parallel, vor allem auch die Bezeich- 
nungen Israels. Die typische priesterliche Bezeichnung ist mu, die typische deutero- 
nomische, wenn auch seltenere, ist bn p. Urspriinglich heifit wohl beides .Versamm- 
lung‘, doch ist Israel in der Priesterschrift schon einfach dadurch, dafi aus der Familie 
der Erzvater ein Volk geworden ist, auch eine my. Sie folgt ihrem Gott, nachdem er in 
Agypten angefangen hat, Israels Geschichte in die Hand zu nehmen, glaubig, aber sie 
rebelliert auch gegen ihn - beides wird gleicherweise von der nny ausgesagt. Zum bnp 
wird Israel im Deuteronomium dagegen bei der Theophanie am Horeb, und fur die 
Theophanieszene dort wird im Deuteronomium das Wort in der Hauptsache ge- 
braucht. Das Ereignis am Horeb war der ,Tag der Versammlung' (vgl. Dtn 5,22; 9,10; 
10,4; 18,16). Der Begriff ist viel starker als der Begriff nny mit neuer und tiefer gott- 
licher Zuwendung verbunden. Sonst spricht das Deuteronomium lieber einfach von 
Israel als ,Volk‘ - eine Bezeichnung, die natiirlich auch in den vorangehenden Biichern 
gebraucht wird. 

Den sprachlichen Unterschied zwischen den priesterschriftlich dominierten Texten 
und dem Deuteronomium hat die Septuaginta noch verstarkt, indem sie die deutero- 
nomische Bezeichnung bnp im Buch Deuteronomium mit exxX.t|Ota wiedergab, 53 da- 
gegen in den Biichern Exodus bis Numeri nicht nur nny, sondern auch das dort 
ebenfalls hin und wieder vorkommende Wort bnp stets mit ouvaycoyri iibersetzte. 54 
Beide hebraische Bezeichnungen weisen auf das, was innerhalb des christlichen Ka- 
nons dann im Neuen Testament exxkr)ota = .Kirche' heifit. Aber das ist dann interes- 
santerweise der deuteronomische Terminus. 

Die Realitaten nny und bnp liegen beide zwar nicht der Landverheifiung an die 
Vater, wohl aber der Landschenkung an Israel voraus. Doch sind der bnp und die 
Landschenkung in der deuteronomischen Konzeption einander auf besondere Weise 
zugeordnet. Genau dann, wenn Gott in feierlicher Theophanie das Volk Israel als 
,Versamm!ung‘ konstituiert und mit ihm einen ,Bund‘ geschlossen hat, schenkt er ihm 
vom gleichen Berg aus das Land, das er einst den Vatern zugeschworen hatte. 55 Das 
Land ist fur das Deuteronomium der Bereich, in dem die am Horeb konstituierte 
Wirklichkeit der ,Versammlung‘ konkret gelebt werden kann. Es steht fur die mate- 


53 Die einzige Ausnahme ist Dtn 5,22. 

54 Es handelt sich um einen sprachlichen Harmonisierungsprozed, der das Buch Deuteronomium 
praktisch nicht mehr ergriffen hat. Er konnte schon beim Ubersetzen selbst stattgefunden haben. 
Dann ware das ein weiterer Hinweis dafiir, daft die Ubersetzung des Deuteronomiums in einer gewis- 
sen Eigenstandigkeit geschah. 

53 Vgl. den Aufbruchsbefehl Gottes an Mose in Dtn 10,1 1 am Ende des gesamten Horebgeschehens. Er 
ist fabelidentisch mit dem Aufbruchsbefehl in Dtn 1,6-8, in dem Gott von seiner Seite aus die Land- 
schenkung vollzieht. 
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riell-gesellschaftliche Verwirklichung, in die Gott spater auch eine Kirche, die zur 
Kirche aus alien Volkern und in alien Landern der Erde geworden ist, notwendig fiih- 
ren will. Gott hatte von seinem Volk erwartet, daft es in das ,Land‘ einzieht, es ,in 
Besitz nimmt‘ und damit das Geschenk des Heils iiberhaupt erst annimmt. So soli 
auch Kirche konkrete, gesellschaftlich gelebte Gestalt gewinnen. In der Bergpredigt 
werden mit einem Zitat aus Psalm 37,11 die Jtgaeig, die ,Armen‘ oder ,Gewaltlosen‘ 
seliggepriesen, denn „sie werden das Land in Besitz nehmen" (Mt 5,5). Das steht 
durch die Verwendung des gleichen Leitbegriffs des ,Inbesitznehmens‘ eindeutig 
gegen die gewaltsame Landeroberung durch Josua. Doch der gleiche Leitbegriff ver- 
bindet die Aussagen zugleich. Die Jungerschaft Jesu ist in einem zwar sicher meta- 
phorischen, dennoch aber des irdischen Gehalts ebensowenig wie Josuas Land- 
eroberung entbehrenden Sinn in die alte Landverheifiung hineingenommen. 

Da in dieser Sicht der Bogen zuriick bis zum landverheifienden Schwur an Abra- 
ham, Isaak und Jakob geschlagen wird, mull man diese drei ,Vater* im Sinne der deute- 
ronomischen Theologie auf eine sehr prazise Weise als die ,Vater der Kirche* 
betrachten. Es geht um weit mehr als nur um die biologische Vaterschaft fur das Volk 
Israel. 


Bibliographic 

Quellen 

Aufier den bekannten Standard- Ausgaben der Bibel wurden erwahnt: 

Pentateuchi versio latina antiquissima 

U. ROBERT, Pentateuchi versio latina antiquissima e codice Lugdunensi, Lyon 1881. 

Heptateuchi partis postenoris versio latina antiquissima 

U. ROBERT, Heptateuchi partis posterioris versio latina antiquissima e codice Lugdunensi, 
Lyon 1900. 


Studien 

Artus 1997 

O. ARTUS, Etudes surle livre des Nombres. Recit, Histoire et Loi en Nb 13,1-20,13 [= OBO 
157], Freiburg (Schweiz)/Gottingen 1997. 

BAENTSCH 1903 

B. BAENTSCH, Exodus - Leviticus - Numeri [= Gottinger Handkommentar zum Alten 
Testament 1/2], Gottingen 1903. 



DIE SCHENKUNG DES DEN VATERN VERHEISSENEN LANDES 


29 


BRETTLER 1982 

M.Z. BRETTLER, The Promise of the Land of Israel to the Patriarchs in the Pentateuch, 
in: Shnaton 5-6 (1982), VII-XXIV. 

DAUBE 1947 

D. DAUBE, Studies in Biblical Law , Cambridge 1947. 

FREVEL 2000 

C. FREVEL, Mit Blick auf das Land die Schopfung erinnern. Zum Ende der Pnester- 
grundschnft [= Herders Biblische Studien 23], Freiburg 2000. 

Hoffmann 1913 

D. HOFFMANN, Deuteronomium Ubersetzt und erkldrt, Berlin 1913. 

HOLZINGER 1922 

H. HOLZINGER, Das Buch Josua, in: E. KAUTZSCH / A. BERTHOLET, Die Heihge Schnft 
des Alten Testaments I, Tubingen *1922, 328-366. 

Horst 1949 

F. HORST, Das Eigentum nach dem Alten Testament, in: Kirche im Volk 1 (1949), 87-102 
(Wiederabdruck in: F. HORST, Gottes Recht. Gesammelte Studien zum Recht im Alten 
Testament [= Theologiscbe Bucherei 12], Miinchen 1961, 203-221). 

JO0ON / MURUOKA 1991 

P.JOOON/T. MURUOKA, A Grammar of Biblical Hebrew [= Subsidia Biblica 14], Rom 1991. 
KOCKERT 1995 

M. KOCKERT, Das Land in der priesterlichen Komposition des Pentateuch, in: D. VlE- 
WEGER / E.-J. WASCHKE (Hg.), Von Gott reden. Beitrage zur Theologie und Exegese des 
Alten Testaments. FS Siegfried Wagner, Neukirchen-Vluyn 1995, 147-162. 

LOHFINK 1970 

N. LOHFINK, Die Ursiinden in der priesterlichen Geschichtserzahlung, in: G. BORNKAMM / 
K. RAHNER(Hg.), Die Zeit Jesu. FS Heinrich Schlier, Freiburg 1970, 38-57 (Wiederabdruck 
in: N. LOHFINK, Studien zum Pentateuch [= Stuttgarter Biblische Aufsatzbande 4], Stutt- 
gart 1988, 169-189). 

LOHFINK 1989 

N. LOHFINK, Dtn 12,1 und Gen 15,18. Das dem Samen Abrahams geschenkte Land als der 
Geltungsbereich der deuteronomischen Gesetze, in: M. GORG (Hg.), Beitrage zur Theo- 
logie der Patnarchenuberheferungenim Alten Testament. FS Josef Scharbert, Stuttgart 1989, 
183-210 (Wiederabdruck in: N. LOHFINK, Studien zum Deuteronomium und zur deutero- 
nomistischen Literatur II [= Stuttgarter Biblische Aufsatzbande 12], Stuttgart 1991, 
257-285). 

LOHFINK 1991 

N. LOHFINK, Die Vdter Israels im Deuteronomium [= OBO 111], Freiburg (Schweiz)/ 
Gottingen 1991. 

LOHFINK 2000 

N. LOHFINK, Narrative Analyse von Deuteronomium 1,6-3,29, in: E. BLUM (Hg.), Mincha. 
Festgabe Rolf Rendtorff, Neukirchen-Vluyn 2000, 121-176. 



30 


NORBERT LOHFINK SJ 


Marti 1922 

K. MARTI, Das fiinfteBuch Moseoder Deuteronomium, in: E. KAUTZSCH/ A. BERTHOLET, 
Die Heilige Schrift des Alten Testaments I, Tubingen '1922, 258-327. 

McEvenue 1971 

S.E. McEVENUE, The Narrative Style of the Priestly Writer [= AnBib 50], Rom 1971 
VON Rad 1964 

G. VON Rad, Dasfimfte Buck Mose Deuteronomium [= ATD 8], Gottingen 1964. 
SOISALON-SOININEN 1965 

I. SOISALON-SOININEN, Die Infinitive in der Septuaginta [= Suomalaisen Tiedeakadtmian 
Toimituksia 132/1], Helsinki 1965. 

STEUERNAGEL 1923 

C. STEUERNAGEL, Das Deuteronomium / Das Buck Josua [= Gottinger Handkommentar 
zum Alten Testament 1/3/1], Gottingen 2 1 923. 

Tov 1998 

E. TOV, Rewritten Bible Compositions and Biblical Manuscripts, with Special Attention 
to the Samaritan Pentateuch, in: Dead Sea Discoveries 5 (1998), 334-354. 

Wevers 1995 

J. W. WEVERS, Notes on the Greek Text of Deuteronomy [= Society of Biblical Literature. 
Septuagint and Cognate Studies Series 39], Atlanta 1995. 



UBERLEGUNGEN zur ursprunglichen 
bedeutung des ausdrucks 

,KATHOLISCHE KlRCHE‘ (xa0oXixf} exxXr|aLa) 

BEI DEN FRUHEN KlRCHENVATERN 

Reinhard M. Hubner 

I. 

Was bedeutet es, da(? die Kirche seit unvordenklicher Zeit als ,katholisch‘ bezeichnet 
wird? Befragt man Systematiker dariiber, so erhalt man in der Regel eine ziemlich um- 
fassende Auskunft. So schreibt Henri Moureau in dem Artikel „Catholicite“ von 
1915, dieser Begriff konne die Universalitat der Kirche in mehrfacher Hinsicht bedeu- 
ten: 1. in bezug auf die einzelnen Kirchen, insofern sie ein Teil der universalen Kirche 
sind; 2. in bezug auf den Raum, sei es, dafi man darunter den Missionsauftrag der 
Kirche fur die ganze Welt versteht, sei es ihre tatsachliche weltweite Ausbreitung; 3. in 
bezug auf die Personen, insofern die Kirche sich an alle Volker ohne Unterschied der 
Rassen oder Nationalitaten wendet, wie an alle Menschen gleich welcher sozialen 
Situation; 4. in bezug auf die Lehre, insofern die Kirche alle Wahrheiten, die man glau- 
ben mufi, alle zum Heile notwendigen Mittel ohne irgendeine Verminderung besitzt 
und lehrt; oder auch, insofern alle Glaubigen der Kirche, die demselben Magisterium 
unterworfen sind, denselben Glauben haben; 5. in bezug auf die (fiir das Heil) not- 
wendige Kirchenzugehorigkeit; 6. in bezug auf die Dauer oder die Fortdauer der Kir- 
che ohne Unterbrechung bis an das Ende der Zeiten. 1 

In den knappen Worten, mit denen Walter Kasper etwas mehr als acht Jahrzehnte 
spater die Bedeutung der Wesenseigenschaft .katholisch' der Kirche zusammenfafit, 
kann man die Mehrzahl der Aspekte, die Henri Moureau auffiihrt, wiederfinden: „Die 
Katholizitat der Kirche besagt 1) Sendung zu alien Menschen, alien Volkern, Kultu- 
ren, Rassen und Klassen, 2) Universalitat hinsichtlich Raum und Zeit und 3) Besitz der 
Fiille der Heilsgaben, Dienste und Stande (vgl. Lumen gentium 13). Die Kirche ist ka- 
tholisch heifit also: Sie verkiindet den ganzen Glauben und das ganze Heil fur den 
ganzen Menschen und die ganze Menschheit." 2 


1 Vgl. Moureau 1905, hier 1999. 

2 KASPER 1996, hier H66. Vgl. auch BEINERT 1983. Beinert sieht z. Zt. der Gegenreformation und Apo- 
logetik in der Katholizitat „von Raum, Zeit und Personen" eher die quantitative Seite dieser nota ec- 
clesiae betont, wahrend *die qualitative Seite" besonders durch Lumen Gentium ausgearbeitet wird, 
„die Universalitat des Gottesvolkes", die Gnadenvermittlung an alle „Menschen in alien sozio-kultu- 
rellen Kontextcn, d. h. der Fiille der ganzen Schopfung", sowie „die strukturelle K(atholizitat), d. h. die 
notwendige Pluralitat von Amtern, Charismen, Lebensordnungen, geistlichen Wegen". Andernorts 
hebt Beinert zusatzlich noch eine eschatologische Komponente hervor: „Kirche ist katholisch, um 
katholisch zu werden" (BEINERT 1996, 1372f.). 
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Unschwer erkennt man in den aufgezahlten Punkten die sachliche Ubereinstim- 
mung mit dem von Moureau unter Nr. 2, 3, 4 und 6 Gesagten, wobei der Bezug auf die 
unverkiirzte wahre Lehre mit den Worcen von „der Fiille der Heilsgaben" und im 
„ganzen Glauben" eher etwas zuriickhaltend angezeigt wird. Die Unterwerfung unter 
dasselbe Magisterium (in Nr. 4 bei Moureau genannt) erscheint bei Kasper nicht mehr 
explizit, mag aber im Hinweis auf die Aussagen iiber die „Dienste und Stande" und 
die dogmatische Konstitution des Zweiten Vatikanums, Lumen gentium 13 („integro 
manente primatu Petri Cathedrae"), eingeschlossen sein. Das wird wohl auch fur das 
Verhaltnis von Teilkirchen und Gesamtkirche (Nr. 1 bei Moureau) gelten (vgl. Lumen 
gentium 13: „Vi huius catholicitatis singulae partes ...“). Nur Nr. 5 bei Moureau: „La 
necessite d’entrer dans l’£glise", also die Heilsnotwendigkeit der Kirche, finde ich bei 
Kaspar nicht mehr als Aspekt der katholischen Kirche genannt. 

Wie unterscheidet sich von dieser konfessionell-katholischen Sicht der kirchlichen 
nota .katholisch* die Auffassung der orthodoxen Kirche? In seiner kurzen Darlegung 
dariiber im Okumenelexikon zeigt Th. Nikolaou einen quantitativen und einen quali- 
tativen Aspekt der Katholizitat auf, wobei der quantitative Aspekt die zeitliche, geo- 
graphische, politische, kulturelle und rassische Unbegrenztheit der zur einen 
Gemeinschaft der Glaubigen berufenen Menschen zum Ausdruck bringt. (Hier gibt es 
keinen erkennbaren Unterschied zur konfessionellen katholischen Auffassung.) Un- 
ter qualitativer Riicksicht gilt die Kirche als katholisch, insofern sie als „Stiftung Got- 
tes“ „die Fiille des Lebens der Hi. Trinitat" widerspiegelt, was so entfaltet wird: Ihre 
„grundlegende unabdingbare Erscheinungsform" hat die katholische Kirche in der 
Ortsgemeinde, weil in ihrem gemeinsamen Gebet und sakramentalen (insbesondcre 
eucharistischen) „Leben“ „die Anwesenheit des Herrn durch die Gegenwart des Bi- 
schofs mitten im Volk die Fiille des Heils sichert", wie mit Berufung auf den ignatia- 
nischen Smyrnaerbrief (8,2) } gesagt wird. Zu dieser Katholizitat der Ortskirche tritt 
notwendig durch das Bindeglied des Bischofs „die K(atholizitat) desselben Glaubens 
und derselben Liebe mit bzw. zu den anderen Ortskirchen hinzu", also die Einheit 
„der kath. Kirche in der Okumene" ( Martyrium Polycarpi 8,1), das heifit in der ganzen 
Welt, insofern alle Bischofe prinzipiell gleichrangig fur die Einheit des Glaubens und 
der Liebe Sorge tragen. Damit sind „erstens individualistische und isolatorische Ten- 
denzen im Leben der Kirche" ausgeschlossen, ebcnso ..zweitens die Zusammenfas- 
sung der Kirche in einem sichtbaren Oberhaupt". 3 4 

Das konkrete Bischofsamt in Form des mit dem ignatianischen Smyrnaerbrief 8,2 
und Epheserbrief 3,2 begriindeten allerorten gleichrangig die Glaubigen leitenden 
Monepiskopats ist demnach absolut konstitutiv fur die qualitative Katholizitat der 
Kirche. Daraus folgt als gravierender Unterschied zur konfessionell-katholischen 


3 Zum Wortlaut dieser und der folgenden Textscellen sowie genaueren Quellen-Angaben siehe unten im 
Text nach Anm. 20. 

* NlKOLAOU 1983. - Vgl. auch die kurze, aber praziseZusammcnfassung des orthodoxen Standpunkts in 
Oberdorfer 2002, hier 904. 
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Auffassung der Ausschlufi eines Lehr- und Jurisdiktionsprimates eines einzigen 
(Ober-)Bischofs. 

Die Theologen der reformatorischen Kirchen, von denen hier nur die lutherischen 
erwahnt seien, haben den Begriff der katholischen Kirche erst im Zuge der okumeni- 
schen Bewegung wieder entdeckt 5 und vermogen (noch) keine iibereinstimmende 
Interpretation vorzulegen. Die Reformatoren selbst sahen die katholische, das ist die 
allgemeine, wahrhaft christliche Kirche iiberall dort gegeben, wo die reine Lehre des 
Evangeliums verkfindet und die Sakramente gespendet werden und zwar durch daffir 
bestimmte (ordinierte) Amtstrager, wobei die Katholizitat nicht an eine einzige Aus- 
pragung des Amtes (also etwa an eine episkopale Kirchenverfassung) gebunden ist . 6 
Wahrend der sogenannte quantitative Aspekt der Katholizitat (Kirche fur alle Men- 
schen, an alien Orten, zu alien Zeiten etc.) in Vergangenheit und Gegenwart grund- 
satzlich akzeptiert ist, wird uber die Frage, ob die konfessionellen Unterschiede in 
Organisation und Lehre die Katholizitat zerstoren oder nicht, gegenwartig disku- 
tiert . 7 Das bedeutet, dafl nicht nur die Gestalt des Amtes, sondern - wenigstens in 
bestimmtem Umfang - auch die der Lehre die qualitative Katholizitat nicht beriihrt. 
Hierin liegt eine uniibersehbare Differenz zu der orthodoxen und der konfessio- 
nell-katholischen Sichtweise. 

Insgesamt ergibt sich - selbst bei einem eher pauschalen Vergleich wie diesem - eine 
in qualitativer Hinsicht sehr unterschiedliche Interpretation des Begriffs der Katholi- 
zitat der Kirche. Das ist erkennbar ein Ergebnis der konfessionellen Entwicklungen, 
insbesondcre der je besonderen Auffassungen fiber die Grundlagen theologischer 
Aussagen. Die katholischen Autoren verweisen fur ihren umfassend gefiillten (auch 
den romischen Primat einschliefienden) Begriff der Katholizitat in der Regel ganz 
selbstverstandlich auf die offiziellen Lehrentscheidungen (vor allem des Zweiten Vati- 
kanums), in welchen fur sie Schrift und Tradition sachgerecht ausgelegt und zusam- 
mengefaftt sind. Die orthodoxen Theologen begriinden zum Beispiel die konstitutive 
Rolle der Bischofe mit der frfihesten greifbaren Tradition, die offenbar als unveran- 
derlicher Mafistab gilt. Wo aber, wie bei den Theologen der Reformation, die Schrift 
allein als Norm anerkannt ist, konnen Dinge, fiir die das Neue Testament keine in 
eindeutigem Sinn interpretierbaren Aussagen macht (zum Beispiel die Gestalt des 
Amtes in der Kirche), nicht als konstitutiv fiir die Katholizitat der Kirche betrachtet 
werden. 


5 Siehe Groscurth 1983, hier 618. 

‘ Siehe OBERDORFER 2001 , hier 903f mit Verweis auf die Confasio Augustana und dieApologie der Con- 
fessio 7 (BSLK 235,43-236,27). 

7 Siehe OBERDORFER 2001, 905. Zu den hier gescreiften und anderen Gesichtspunktcn des Begriffs vgl. 
auch den ausfiihrlichen Artikel STEINACKER 1989 (Lit.!). 
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II. 

Dafi der Begriff .katholische Kirche', der ja im Neuen Testament nicht vorkommt, fur 
die reformatorischen Theologen iiberhaupt eine Rolle spielt und gegenwartig von 
ihnen diskutiert wird, liegt vor allem daran, dafi er von den Kirchen der Reformation 
mit den alten Glaubensbekenntnissen rezipiert wurde. 8 Im Symbol des Constantino- 
politanum von 381, das freilich erst seit dem Cbalcedonense (451) okumenische Aner- 
kennung gefunden hat, 9 wird erstmals in einem offiziellen Glaubensbekenntnis 
formuliert, dafi der Christ „an eine heilige katholische und apostolische Kirche" (els 
piav ayiav xa0okixr|v xal &JioarokixT)v exx^rjoiav) glaubt. 10 

Welche Bedeutungsinhalte damals von den Redaktoren des Symbols mit dem Be- 
griff der Katholizitat der Kirche verbunden werden konnten, mag man aus den Erkla- 
rungen erkennen, die Cyrill von Jerusalem, einer der namhaften Teilnehmer des 
Konzils von 381, etwa drei Jahrzehnte zuvor, moglicherweise im Jahre 348, in seiner 
18. Katechese den Tauflingen gegeben hat. Da heifit es, nachdem der Prediger den letz- 
ten Teil des von alien gesprochenen Glaubensbekenntnisses wortlich zitiert hat („und 
an eine Taufe der Bufie zur Vergebung der Stinden, und an eine heilige katholische 
Kirche, und an die Auferstehung des Fleisches und an ewiges Leben") 11 : 

Katholisch also wird sie (sc. die Kirche) genannt, weil sie sich iiber die ganze Okumene er- 
streckt, von einem Ende der Erde zum anderen, und weil sie umfassend (xaOoXixobg) und 
ohne Fehl alle Dogmen lehrt, die zur Kenntnis der Menschen gelangen sollen, liber die 
sichtbaren Dinge und die unsichtbaren, liber die himmlischen und trdischen, und weil sie 


* Siehe STEINACKER 1989, 76f. 

’ Dazu Ritter 1965, 209-220; Ritter 1990, hier 52 if.; STARTS 1996, 180-193. 

10 Siehe DENZINGER / HONERMANN 150. - M. Vinzent hat in seiner Uncersuchung iiber die .Entstchung 
des .Romischen Glaubensbekenntnisses'" (VlNZENT 1999a) festgestellt, dafi in dem ausfiihrlichcn 
Glaubensbekenntnis dcs Alexander von Alexandria (innerhalb seines um 324 verfafiten Briefcs an 
Alexander von Thessalonich = Urkunde 14; ed. OPITZ III/l: 19-29, hier 2 8,1 Of.) erstmals die Formu- 
lierung begegnet: piav xai hovtjv xa0oXtxf)V £xxXr)oiav. .Eine altcre gleich- oder auch nur ahnlich- 
lautende Formel ist nicht bekannt" (VlNZENT 1999a, 337). Wohl auf der Grundlage von Alexanders 
Bekenntnis heifie es im Symbol des antiochenischcn Konzils von 324/325 (in der Retroversion aus 
dem Syrischen von E. Schwartz = Urkunde 18: ed. OPITZ III/l: 39,14): piav xa0oXtXT]v £xxXt|aiav 
(VlNZENT 1999a, 344). Im Nicaenum findet sich in den Anathematismen der Rekurs auf die .katho- 
lische und apostolische Kirche" (VlNZENT 1999a, 350). Arius nimmt die Formulicrung el? piav 
xa0oXtxr)v (xxXr|aiav too 0eoO in sein Glaubensbekenntnis vom Ende dcs Jahres 327 auf (VlNZENT 
1999a, 351). Wahrendinden Bckenntnissen bisdahin „stets von der .katholischen Kirche' gesprochen" 
werde, heifit es in einem Bekenntnis, das Marcell von Ancyra Paps Julius vorgelcgt hat und das die 
Grundlage dcs Romanum wurde, Ayiav £xxXt]oiav (bei Epiphanius, Panarton omnium haeresium 
72,3,1 ;GCS 37: 258,12) .in den nachfolgenden Bckenntnissen fallt dieses Bekenntnis zur Kirche uber- 
haupt weg" (VlNZENT 1999a, 376; Zusammenstellung der Bekenntnissc cbd. 331-336). Die Wendung 
piav ayiav xa0oXixr|v exxXt|oiav begegnet jedoch in dem Bekenntnis, das aus den Taufkatechesen des 
Cyrill von Jerusalem rekonstruiert wird (hier Catechcsis 18,22; ed. REISCHL / RUPP II 324). Das Ver- 
haltnis des Cyrillischen Symbols zum Constantinopoluanum ist noch nicht endgultig geklart; siehe 
zur komplizierten Forschungsgeschichte und ihrer Kritik: RITTER 1965, 139-195; STAATS 1996, 
158-170; VlNZENT 1999a, 405, klammert die Frage bewufit aus. 

11 Cyrill von Jerusalem, Catechesis 18,22 (ed. Reischl / Rupp II 324). 
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das ganze Menschengeschlecht der wahren Religion (eig eiioePeiav) unterwirft, Herr- 
scher und Beherrschte, Gebildete und Ungebildete, und weil sie umfassend (xaSokixcbg) 
jede Art Siinde heilt, sei es eine der Seele, sei es eine des Leibes, und weil ihr jedwede Art 
von Tugend in Werken und Worten und in vielfaltigen pneumatischen Gaben gegeben 
ist. 12 

Diese Erklarung der Katholizitat der Kirche durch Cyrill ist nahezu schon so um- 
fassend wie die der oben zitierten katholischen Theologen. Was die sogenannte quan- 
titative Katholizitat betrifft, so werden von Cyrill alle auch heute aufgefiihrten Punkte 
aufgezahlt. Was die qualitative Katholizitat angeht, besteht Ubereinstimmung hin- 
sichtlich der Universalitat der Lehre und des Heilsangebotes, aber es fehlt - oder wird 
wenigstens nicht ausdriicklich genannt - die von den katholischen und orthodoxen 
Theologen betonte wesentliche Bedeutung des kirchlichen Amtes. Dieses erscheint 
auch in den weiteren Ausfiihrungen Cyrills zur Bedeutung „der heiligen katholischen 
Ekklesia" nicht. Sie wird da einerseits abgegrenzt gegen die erste, inzwischen ab- 
geloste und verworfene Ekklesia der Juden, andererseits gegen die Vereine oder Kon- 
ventikel der Haretiker, namentlich der Marcioniten und Manichaer, und ihre Kir- 
chengebaude. Obwohl Cyrill zuletzt liickenlos die Charismenliste des Ersten Korin- 
therbriefs (12,28) zitiert, dient sie ihm anscheinend nicht als Beleg fur ein kirchentra- 
gendes Amt. Er lenkt vielmehr sogleich die Gedanken auf die in den Verfolgungen 
bewahrte und durch die Martyrer siegreiche Tugendkraft der Kirche, die nun, zurecht 
von den Kaisern und alien Menschengeschlechtern geehrt, durch den gottgelenkten 
Frieden in der gesamten Okumene ihre grenzenlose Kraft erweist. 13 

Solche Vorstellungen, wie sie Cyrill seinen Tauflingen vorgetragen hatte, mogen 
auch die Konzilsvater mit dem Begriff der katholischen Kirche im Symbol von 381 
verbunden haben. Da befinden wir uns aber wenigstens 200 Jahre nach seinem ersten 
Vorkommen, in einer theologisch und kirchenpolitisch grundlegend veranderten 
Situation, die sich erkennbar auf die Interpretation des traditionellen Begriffs ausge- 
wirkt hat. Welches aber ist seine urspriingliche Bedeutung? 


III. 

Das ware moglicherweise leichter zu ermitteln, wenn liber die Chronologie der friihe- 
sten Belege fur den Ausdruck .katholische Kirche' unter den Gelehrten heute die 
Ubereinstimmung herrschte, die bei hervorragenden protestantischen Exegeten der 
zweiten Halfte des 19. Jahrhunderts festzustellen ist. Fur diese war es unzweifelhaft, 
dafi die altesten Zeugnisse, namlich die im Martyrium Polycarpi , eine Stelle im 
Smyrnder- Brief des Ignatius von Antiochien und eine im Fragment des antimontani- 
stischen Anonymus bei Eusebius, samt und sonders in ungefahr dieselbe Zeit, und das 


1J Cyrill von Jerusalem, Catechests 18,23 (ed. Reischl / Rupp II 324; 326). 

,J Vgl. Cyrill von Jerusalem, Catechests 18,24-27 (ed. Reischl / Rupp II 326-330). 
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heifit in die zweite Halfte des zweiten Jahrhunderts gehoren, und dafi die Ignatianen, 
eben auch wegen des selbstverstandlichen Gebrauchs des Begriffs .katholische Kir- 
che‘, nicht friiher geschrieben worden sein konnen. Spatere Vorkommen gibt es bei 
Tertullian, im Canon Muratori u , bei Clemens von Alexandrien und in der Didaska- 
lia. Aber mit diesen Zeugnissen befinden wir uns schon mehrere Jahrzehnte nach dem 
ersten Aufkommen des Begriffs, so daft sich aus ihnen die Ursprungssituation schwer- 
lich erkennen lafit. 

Allerdings kann auch nicht behauptet werden, daft der ,Sitz im Leben' und damit 
die urspriingliche Bedeutung des Ausdrucks .katholische Kirche' sich wird aus den 
friihesten Belegen sicher ermitteln und restlos iiberzeugend darlegen lassen. Denn 
zum einen scheint es so zu sein, daft keiner der Autoren der altesten Textzeugnisse der 
Erfinder des Begriffs ist (der doch von einem Kopf zu einer Zeit an einem Ort hervor- 
gebracht worden sein mufi), dafi sie vielmehr ausnahmslos einen schon langer bekann- 
ten und im Umlauf befindlichen Ausdruck aufgreifen, so dafi wir also mit den 
friihesten Belegen nicht auch schon die Ursprungssituation erfassen. Zum anderen ist 
der alte, wenigstens fur eine bedeutende Anzahl namhafter Gelehrter geltende Kon- 
sens liber die Spatdatierung der Ignatianen seit dem Ende des Ersten Weltkrieges mehr 
und mehr zugunsten einer (in der Zeitspanne allerdings sehr schwankenden) Friih- 
datierung aufgegeben worden. Die im Jahre 1979 von Robert Joly vorgetragenen Ar- 
gumente fur eine Abfassungszeit dieser Briefe zwischen 160 und 170 im christlichen 
Milieu Smyrnas 15 haben, obwohl sie von den meisten Forschern nicht (und schon gar 
nicht griindlich) gepriift wurden und insgesamt unwiderlegt geblieben sind, nur ver- 
einzelt zaghafte Zustimmung gefunden. Der von mir 1997 unternommene Versuch, 
nochmals auf die ungeloste Problematik hinzuweisen und Jolys Argumente mit weite- 
ren, auf anderem Gebiet gewonnenen, zu erganzen, ist bisher auf keine gedruckte Ge- 
genliebe gestofien, wenn er von den auf diesem Felde sich verbreitenden Autoren 
iiberhaupt zur Kenntnis genommen wurde. 16 Gerade begonnen hat die Diskussion 
der von Thomas Lechner 1999 vorgelegten Dissertation, in der erstmals nach mehr als 
einem Jahrhundert die aufieren Zeugnisse fiir die Chronologie der Ignatianen voll- 
standig untersucht werden und die Abfassung des Briefcorpus aufgrund starker inne- 
rer Kriterien in die Jahre zwischen 165 und 175 gesetzt wird. 17 Meine zur selben Zeit 
erschienene Untersuchung iiber „die Ignatianen und Noet von Smyrna" innerhalb ei- 
ner (die darin vorgetragene These der Spatdatierung vorbereitenden) Aufsatzreihe 18 


14 Da die iibliche Datierung des Canon Muratori in das zweite Jahrhundert von HAHNEMANN 1992 
angefochten und cine Entstehung im vierten Jahrhundert und im Osten vorgcschlagen wurde, bleibt 
dieser Text hicr aufier Betracht. 

15 JOLY 1979. 

“ HGBNER 1997. -Reagiert haben LlNDEM ANN 1997; ScHOLLGEN 1998; EDWARDS 1998; Vogt 1999a. - 
Eine Antwort meinerseits ist noch geplant; vorerst s. u. Anm. 19. 

17 Lechner 1999. 

14 .Die Ignatianen und Noet von Smyrna", in: HOBNER 1999, 131-206. Die Veroffentlichung dieses Ban- 
des verdanke ich dcr Initiative und Arbeit von Markus Vinzent. 
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hat noch nicht zu weiteren, neue Gesichtspunkte einfiihrenden Reaktionen gefiihrt. 
So besteht also gegenwartig die mifiliche Situation, dafi die Frage des ersten Vorkom- 
mens des Ausdrucks xaOoXixf) ExxXT)(ria durch den mangelnden Konsens in der Da- 
tierung der Ignatius-Briefe belastet ist. Weil ich jedoch (erstens) der Uberzeugung bin, 
daft die Argumente fur eine Spatdatierung, die Robert Joly, Thomas Lechner und ich 
von jeweils verschiedener Seite her zusammengetragen haben, nicht widerlegt worden 
sind, weil (zweitens) samtliche Verteidiger der Friihdatierung, sogar jene, welche die 
Eusebianische Chronologie aufgeben, es versaumt haben, auch nur irgendwelche, ge- 
schwcige denn durchschlagende Beweise fur den eigenen Ansatz vorzubringen; und 
weil (drittens) neue, schwerlich abweisbare Belege fur meine These gefunden wur- 
den, 19 erlaube ich mir, die friihesten Zeugnisse fur den Begriff xctBoXixf) exxXT]oia in 
der chronologischen Reihenfolge, die ich fur die wahrscheinliche halte, vorzustellen 
und zu diskutieren. Das bedeutet, dafi hier die Ignatius-Stelle nach den Zitaten aus 
dem Martyrium Poly carpi steht. 20 

(1) Martyrium Polycarpi, Inscriptio 

'H exxXrioia tou 0eou f| Jiapoixofiaa Xpvpvav xfi ExxXt]aiq xoC 0eou xjj xaQOixouoji ev 
OiXopTiXitp xal Jtaaaig xalg xaxa jxavxa tdxov xfjg ayiag xai xa0oXtxi)g exxXrioiag 
xapoixiatg- eXEog xal elpr|V7i xai aycntTi 0 eoO Jiaxpog xai xoO xvpiou f|pd)v ’I^aoC 
Xqioxou jtXTi0uv0Eiii. 21 


” Eines meiner Hauptargumcntc fiir die Datierung der Ignatianen in die Zeit um 175 ist der von mir 
behauptete Bezug des Autors auf die von HlPPOLYT, Refutatio IX 9-10 und X 27 (ed. WENDLAND 
244,12-245,1 1 und 283,4-1 1) mi tgcteilten paradoxen Antithesen des Noet und seiner romischen Schu- 
le. Diese sind als Antwort auf den valentinianischen Mythos vom descensus incognitus des Soter for- 
muliert. (Damit sind wir auf jeden Fall in dcr Zeit nach ca. 160.) Den Reflex dieser Antithesen kann man 
aufier bei Ignatius auch bei Melito von Sardes, Irenacus, Tertullian, wohl auch in den Petrusakten fest- 
stellen. Mir wurde geantwortet, sowohl Ignatius wic auch Melito hatten die (sich mit den noetiani- 
schen im Wortlaut und in der Reihenfolge deckenden!) Antithesen selbstandig bilden konnen, ein Be- 
zug auf den noetianischen Text sei also nicht erwiesen. - Nun habe ich aber inzwischen (durchaus 
zufallig) die vollstandigste Serie der noetianischen Antithesen, einschliefllich der Stiicke, die jeweils 
nur bei Ignatius und Melito bzw. Tertullian begegnen und deren Zugehorigkeit zum urspriinglichen 
noetianischen Text ich vermutete, bei einem Autor gefunden, bei dem niemand sic je erwarten wurde: 
bei Leo dem GroSen in seiner beriihmtcn Epistula ad Flavianum. Wer auf der Mcinung beharren will, 
die wortlichen Ubereinstimmungen zwischcn Noet, Melito, Ignatius, Irenacus und Tertullian beruh- 
ten auf zufallig identischer rhetorischer Erf indung, der mufi das nun auch fur Leos Antithesen behaup- 
ten und beweisen. Ich jedenfalls betrachte Leos Text als Bcleg dafiir, dafi (erstens) Hippolyt die Anti- 
thesen der romischen Schulc des Noet zuverlassig wiedergegeben hat (was bestritten wurde) und dafi 
(zweitens) diese Antithesen in der romischen Theologie und weit daruber hinaus eine aufierordentli- 
che Rollcgespiclt haben, sodafi sic noch nach mehr als zweieinhalb Jahrhunderten Leo in Rom zugang- 
lich waren: Die wortlichen Parallelen bei den genannten Autoren sind nicht anders als durch (direkte 
oder indirektc) Abhangigkcit crklarbar. Damit sind die Ignatianen in die Zeit nach 160 zu datieren. - 
Die Ausfuhrung der hier skizziertenUberlegungenmufS ich einer anderen Gelegenheit vorbehalten. 

20 Um keine Vcrwirrung zu stiffen, schreibe ich nicht ,Ps. -Ignatius', sondern behalte die iibiichc 
Bezcichnung des von mir fur anonym gehaltenen Autors der sicben Briefe bei. 

21 Martyrium Polycarpi, Inscriptio (ed. LlNDEMANN / PAULSEN 260,16-262,2). 
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Die Kirche Gottes, die in Smyrna in der Fremde wohnt, an die Kirche Gottes, die in Phi- 
lomelium in der Fremde wohnt, und an alle Gemeinden der heiligen und katholischen 
Kirche an jedem Ort: Das Erbarmen, der Friede und die Liebe Gottes des Vaters und un- 
seres Herrn Jesus Christus mogen vermehrt werden. 

(2) Martyrium Polycarpi 8,1 

’EjieL 6e note XEXETiavoEv xr|v jtQOOE'ux'nv, lAvr^ovEiioag asicrvxuiv xfiiv xai tiuitioxe 
oupPePXtixotcdv auxtp pixgwv xe xal pEyaXuiv, ev6o|u)v xe xai d66|tuv, xai 7taoTj5 xfjs 
xaxa xt)v olxoupEvriv xaOoXixfjq ixxXtioiag, xf)5 &Qag k\dovoi]g xot> l^tEvat, ov<p 
xaOiaavxEs aixov fjyaYOv eL? ttjv txoXiv ovxog oaPPaxou peyaXov. 22 

Nachdem er dann das Gebet beendet und aller gedacht hatte, die ihm jemals begegnet wa- 
ren, der Kleinen und Grofien, der Angesehenen und weniger Angesehenen und der gan- 
zen katholischen Kirche in der Okumene, und da die Stunde zum Aufbruch gekommen 
war, setzten sie ihn auf einen Esel und brachten ihn in die Stadt; es war (der Tag) des gro- 
fien Sabbats. 

(3) Martyrium Polycarpi 16,2 

©v E15 xai oxixog yEyovEi 6 0aupaoicbxaxo5 noXvixagnog, ev xolg xa0’ f|pa5 xeovois 
61660x0X05 a 7x00x0X1x65 xai 7tgo4>r|xix65 yevo(xevo 5 £7x10x07x65 xe xfj5 ev XpugvTi 
xa0oXixfj5 ExxXrioias. 23 

Von ihnen einer war auch dieser hochst bewundernswerte Polykarp, zu unseren Zeiten 
apostolischer und prophetischer Lehrer und Bischof der katholischen Kirche in Smyrna. 

(4) Martyrium Poly carpi 19,2 

... xov xf)5 &4>0aQoia5 oxetjiavov 67toXaPci)v, oiiv X015 67x00x6X015 xai Ttaotv 61x01015 
aYaXXwbpEV05 6olja|£i xov 0eov xai 7xax£ga 7iavxoxgaxoga xai euXoyeT xov xxigiov 
ripuiv ’ItjooCv Xgtoxov, xov owxfjga xfiiv xjiuxcjv f|pfibv xai xup£gvr|xriv xfijv ocopaxtov 
fipcov xai TiotpEva xf)5 xaxa xtjv olxoupEvriv xa0oXtxt)5 ExxXr|oia5. 24 

... er empfing den Kranz der Unverganglichkeit und verherrlicht zusammen mit den Apo- 
steln und alien Gerechten jubelnd den Gott und Vater, den Allherrscher, und preist unse- 
ren Herrn Jesus Christus, den Erloser unserer Seelen und Lenker unserer Leiber und Hir- 
ten der katholischen Kirche in der Okumene. 

(5) IGNATIUS, Epistula ad Smymaeos 8,2 

"Ottov av <J>avfl 6 £7110x07105, exei xo 7 tXi) 0 O 5 ?axu), wokeq onov av f| Xgioxos ’Irioo05, 
exeIt) xaOoXixt] ExxXtioia . 25 

Wo der Bischof erscheint, dort soli die Menge sein, so wie dort, wo Christus Jesus ist, die 
katholische Kirche ist. 


11 Martyrium Poly carpi 8,1 (ed. LlNDEMANN / PAULSEN 268,3-7). 
a Martyrium Polycarpi 16,2 (ed. LlNDEMANN / PAULSEN 278,2-4). 

*• Martyrium Polycarpt 19,2 (ed. LlNDEMANN / PAULSEN 280,17-21). 
” Ignatius, Ep. ad Smymaeos 8,2 (ed. FlSCHER 210,10-12). 
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(6) Anonymus antimontanista : EUSEBIUS, Historia ecclesiastica V 16,9 

... tt]v be xaBoXou xal naoav xfjv into xov ougavov ExxXriatav pXaa<|>TipEiv 6i6a- 
axovxog xou cuuiuBa&iapEvou jtvEvpaxoi;, oxi pf|XE xtpfiv (xt|xe Jtagobov clg atixf^v xo 
i|>£'u6ojxgo(j>r|xix6v EXapPavE jxv£ij|ia ,.. 26 

... der selbstiiberhebliche Geist (sc. der Montanisten) lehrte, die katholische und die gan- 
ze unter dem Himmel verbreitete Kirche zu lastern, weil der pseudoprophetische Geist 
weder Ehre noch Zugang bei ihr erhielt ... 

Zunachst zur Chronologie: 

Der jiingste Text ist der des anonymen Schriftstellers, der gegen die Montanisten 
schreibt und den Eusebius auszugsweise in seiner Kirchengeschichte zitiert. Wilhelm 
Kiihnert hat zeigen konnen, daft der Verfasser, zweifellos „eine fiihrende Personlich- 
keit in der kleinasiatischen Kirche jener Tage“, moglicherweise mit Polykrates von 
Ephesus gleichzusetzen ist. 27 Das passende Abfassungsdatum circa 192/193 ist das seit 
langem - mit einer Ausnahme - allgemein angenommene. 28 

Zur vermutlichen Abfassungszeit der Ignatianen um 175 habe ich mich soeben ge- 
auftert. R. Joly hat (nach anderen Autoren) auf die zahlreichen Ubereinstimmungen 
im Ausdruck und im Denken zwischen dem Martyrium Polycarpi und den Briefen 
hingewiesen und auf deren Abhangigkeit vom Martyriumsbericht geschlossen. 29 Mir 
erscheinen zusatzlich einige Parallelen zwischen den Briefen und dem Bericht liber die 
Martyrer von Lyon (circa 177) so spezifisch zu sein, daft eine Abhangigkeit auch von 
diesem Martyriumsbericht wahrscheinlich wird. 30 Irenaeus, der als erster christlicher 
Autor - vielleicht 180 n. Chr. - aus den Ignatianen zitiert, ohne deren Verfasser zu 
nennen, hatte dann die Briefsammlung ziemlich frisch nach der Herstellung in die 


26 Anonymus antimontanista: EUSEBIUS, Historia ecclesiastica V 16,9 ( GCS 9/1: 464,7-10). 

27 KOHNERT 1949, Zitat 441. Kritisch zu Kiihnerts Identifizierung zuletzt WONSCHE 1997, 264 Anm. 72. 
Weitere Identifizierungsversuche sind kurz aufgezahlt bei TreveTT 1996, 47f. und 242 Anm. 5. 

28 Das Datum 192/193 bei KOHNERT 1949, 442.- Keim 1878, Kapitel V: „Diezw6lf Martyrer von Smyrna 
und der Tod des Bischof's Polykarp", hier 115: „Der Anonymus ... schreibt gleich nach dem Tod des 
Commodus im Jahr 193, wie er selbst bestimmt genug angibt (5,16,9. 5,17,4)“. - Auf die Zeit .nicht 
spater alsjanuar 193“, bzw. .Winter 192/3“ kommt A. (von) Harnack([voN]HARNACK 1896, 365f.). - 
H. Freiherr von Campenhausen halt die Identifizierung des Antimontanisten mit Polykrates von 
Ephesus fur wahrscheinlich; „jedenfalls (gehore er) ins letzte Jahrzehnt des zweiten Jahrhunderts und 
wieder in die Asia" (VON CAMPENHAUSEN 1968, 307). - TreveTT 1996, 30: „c. 192-3“. - WONSCHE 
1997, 259: .ungefiihr in die Zeit um das Jahr 193 n. Chr.“ - Abweichend von diesersonst durchgehend 
ubereinstimmenden Datierung GaRCIADIEGO 1953, 127; Garciadiego betrachtet das Jahr 165 als das 
wahrscheinliche Abfassungsdatum. Eine Begriindung dafur habe ich nicht gefunden. 

28 Vgl. JOLY 1979, 115-119; erganzend HOBNER 1997, 67 Anm. 86. 

)0 Ein erster Hinweis in HOBNER 1997, 70 Anm. 96. - Daniel Volter hat zu zeigen versucht, dafi der Ver- 
fasser des ca. 1 80 n. Chr. geschriebenen ignatianischen Romerbriefes, den er vom Verfasser der iibrigen 
gegen 150 n. Chr. angesetzten Ignatius-Briefeunterscheidet, das Martyrium Polycarpiund das Marty- 
rium Lugdunense verwendet (vgl. VOLTER 1910, 140f.). 
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Hande bekommen. 31 So wiirde gut verstandlich, dafi er den Namen des Verfassers 
nicht angibt und auch nicht von einem in Rom vollendeten Martyrium (sondern nur 
von der - aus den Briefen ersichtlichen - Verurteilung ad bestias) spricht: Er kannte 
bis dato den Mann, dessen Briefe und dessen Schicksal nicht, und das muE ihn aufs 
hochste irritiert haben - denn er hatte ihn doch kennen miissen: den Bischof von An- 
tiochien, der in Smyrna lange Zeit als Gast bei dem hochverehrten Polykarp geweilt 
hat, der so viele niitzliche Lehrbriefe gegen die haretische Gnosis an die Kirchen der 
Asia - seine Heimatkirchen! - geschrieben, ja sogar seinen Lehrer Polykarp, den von 
ihm gepriesenen Kampfer gegen die Haresien, so eindringlich iiber die bischoflichen 
Aufgaben belehrt hatte; dessen Episteln von Polykarp selbst gesammelt und empfoh- 
len worden sein sollen (er hatte sie doch besitzen mtissen, so wie er den Brief Poly- 
karps an die Philipper besafi!); von dessen Martyriumskampf in der Stadt Rom, deren 
Bischof Eleutherus und deren Gemeinde er noch kurzlich besucht hatte, ihm nichts 
berichtet worden war. -Wenn Irenaeus die kryptischen Briefe kurz vor oder gar wah- 
rend der Abfassung seines antignostischen Werkes zu lesen bekam, erklart sich leicht, 
dafi sich seine nicht behobene oder kurzfristig nicht behebbare Irritation im Ver- 
schweigen des Namens (Ranges und Sieges) des angeblichen Martyrer-Bischofs nie- 
derschlug. 32 

Das Datum des Martyrertodes Polykarps und die Echtheit, Integritat und Abfas- 
sungszeit des smyrnaischen Martyriumsberichtes ( Martyrium Polycarpi ) sind seit dem 
19. Jahrhundert immer wieder kontrovers diskutiert worden, Einigkeit ist noch nicht 
erreicht. Immerhin hat sich unter hier mafigeblichen Forschern ein gewisser Konsens 
gebildet. B. Dehandschutter hat nach eingehender Erorterung der verschiedenen Posi- 
tionen die Authentizitat des Textes (bis Kapitel 20 einschliefilich) verteidigt und fur 
die Jahre 156-160 als Abfassungszeitraum pladiert. 33 Er hat dafiir weitgehend die Zu- 
stimmung zum Beispiel von V. Saxer, G. Buschmann und Th. Baumeister gefunden 34 . 
Selbst wenn man die Sache vorsichtig beurteilt und mit dem terminus ante quern bis 
wenig vor 177 n. Chr. hinabriicken wollte, 35 bleibt das Martyrium Polycarpi der frii- 
heste der zitierten Texte, in denen der Ausdruck .katholische Kirche* begegnet. 


11 ItiZNAEVS, Adversus haereses V 28,4 (SC 153: 360,86-362,89), zitiert aus dem Romerhnef (4,1) des Igna- 
tius fotgendcrmafien: „Quemadmodum quidam dixit de nostris, propter martyrium in Deum adiudi- 
catus ad bestias, quoniam .frumentum sum Christi, et per dentes bestiarum motor, ut mundus panis 
Dei invcniarV -Zur Abfassung von Adversus haereses I-IV in den Jahren 175-1 80 siehe HCBNER 1 999, 
88 Anra. Ill; grundsatzlich zustimmend WaNKE 1999, hier 203: „Es ist also durchaus moglich, dafi 
Irenaus Adversus haereses noch unter Marc Aurei begonnen hat." 

52 Zum Verhaltnis Irenaeus - Ignatianen siehe VOLTER 1910, 141; JoLY 1979, 1 OOf LeCHNER 1999, 68f.; 
HOBNER 1999, 141-143. 

M Dehandschutter 1979, 131-155undl9l-219,vgl.denForschungsbericht D ehandschutter 1993. 

5< SAXER 1982 (als interpoliert gelten Saxer [ebd. 999] lediglich die Erwahnung der Taube 16,1 und der 
Alke 17,2). -Buschmann 1994; Buschmann 1998, 37-40. -Baumeister 1996, hier 122-125 ein For- 
schungsiiberblick; 123 zum Todesdatum Polykarps urn das Jahr 160; 125 zur vermutlichen Interpola- 
tion „der Taube" in c. 16. 

55 Dehandschutter bestimmt aufgrund des unbestrittenen Einflusses des Martyrium Polyctrpi auf das 
Martyrium Lugduncnse dicscn Terminus als .verniinftige" Grenzc (Dehandschutter 1 993, 50 1 f.). 
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IV. 

Bevor die Bedeutung und der Ursprung dieses Begriffs, dessen erste Vorkommen, 
wenn man die obige Chronologie einmal hypothetisch gelten lafit, innerhalb eines 
Zeitraumes von wenigstens etwa 15 und hochstens 35 Jahren und samtlich in der 
Provinz Asia (Smyrna und Ephesus) festzustellen sind, erortert werden, sollen die Hi- 
storiker gchort werden, die sich in den letzten Jahrzehnten des 19. Jahrhunderts am 
eingehendsten zu unserer Thematik geaufiert haben: Th. Keim, J.B. Lightfoot und 
F. Kattenbusch. Die drei Autoren kamen aufgrund der von ihnen vertretenen unter- 
schiedlichen chronologischen Einordnung der Ignatianen und des Martyrium Poly- 
carpi zu durchaus unterschiedlichen Auffassungen iiber den Sinngehalt des Ausdrucks 
.katholische Kirche*. (Die Nachwirkungen dieser verschiedenen Ansatze sind in den 
Interpretationen des 20. Jahrhunderts noch erkennbar.) 

Vor ihnen hat Th. Zahn in seinem Werk Ignatius von Antiochien von 1873 relativ 
kurz, aber entschieden eine Interpretation vorgetragen, die er drei Jahre spater in zwei 
Anmerkungen zu den von ihm edierten Ignatiusbriefen und dem Polykarpmartyrium 
wiederholt hat. 36 Weil sich die drei anderen Autoren - zustimmend oder ablehnend - 
auf sie beziehen, ist zuerst dariiber zu berichten. 

Bei der Interpretation spielt natiirlich die chronologische Einordnung der Texte 
eine wichtige Rolle. Aber es fallt doch auf, dafi auch bei grosso modo gleicher Datie- 
rung einzelne Stellen jeweils anders verstanden werden konnten. Das ist ein Hinweis 
darauf, dafi wir uns hier immer im Bereich des Hypothetischen bewegen. 

Th. Zahn sieht in Ignatius, Epistula ad Smymaeos 8,2 (Text 5) die Gegenviberstel- 
lung der Ortsgemeinde unter dem Bischof und „der allgemeinen Kirche, welche auch 
schlcchtweg die Kirche heisst", dcren Bischof Christus oder Gott ist (so mit Verweis 
auf Ignatius, Epistula ad Romanos 9). 37 Diese Bedeutung des Ausdrucks .katholische 
Kirche* „im Sinn von Gesammtkirche im Gegensatz zur Einzelgemeinde**, die ihm als 
die urspriingliche gilt („nativa huius vocabuli notio** 38 ), findet Zahn „vielleicht auch 
noch" „im Munde Polycarps selber", namlich Martyrium Polycarpi „8 cf.l9“ (Text 2; 
vgl. Text 4), wo ihm .katholisch* die Gesamtheit der Kirchen in der Okumcne anzu- 
zeigen scheint, wie sie Martyrium Polycarpi 5 ausgedrvickt ist. (Zahn formuliert hier 
etwas unsicher, verstandlicherweise, denn in Martyrium Polycarpi 8 spricht, genau be- 
sehen, nicht „Polykarp selber", sondern ebenso wie an der von ihm zum Vergleich 
herangezogenen Stelle, Martyrium Polycarpi 19, der Verfasser des Martyriumsberich- 
tes.) 

Eine andere Bedeutung des Begriffs der katholischen Kirche erkennt Zahn dagegen 
in Martyrium Polycarpi , Inscriptio (Text 1) und Martyrium Polycarpi 16 (Text 3). Hier 


s * Zahn 1873, 428; vgl. Zahn 1876, 91 Anm. 2 zu IGNATIUS, Ep. ad Smymaeos 8,2; 133 die Anmerkung 
zu Martyrium Polycarpi , Inscriptio. 

57 Zahn 1873, 428. 

57 ZAHN 1876, 133 Anm. zu Martyrium Polycarpi , Inscriptio. 
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sei „zuverlassig“ mit dem Wort .katholisch* die „Einzelgemeinde von Smyrna" „im 
Gegensatz zu haretischen Sondergemeinden" bezeichnet. 39 Zahn halt es demnach fiir 
moglich, dafi ein und dasselbe Kirchenpradikat in ein und demselben Text verschiede- 
ne Bedeutungen hat. J.B. Lightfoot wird in diesem Punkte anderer Meinung sein. 

Th. Keim datiert in seiner 1878 veroffentlichten Studie „Die zwolf Martyrer von 
Smyrna und der Tod des Bischofs Polykarp" die Ignatiusbriefe - eben auch, weil hier 
das „verratherische Losungswort" .katholische Kirche* begegnet und weil sie „das 
Ende der Marc Aurelschen Verfolgung" voraussetzen, in die Zeit nach 180, den An- 
onymus, wie schon mitgeteilt, ins Jahr 193 und das Martynum Poly carpi wegen des 
auffallend reichlichen Gebrauchs des Titels .katholisch* (und aus anderen, hier nicht 
zu referierenden Griinden) um 250. Er betrachtet als „fixen Punkt der definitiven Ent- 
stehung des Namens", der inhaltlich schon durch Polykarp und bei Justin vorbereitet 
sei und fiir den sich „erste sichere Anzeichen" in dem „zwischen 175-192“ geschriebe- 
nen Werk des Irenaus, der „nie den direkten Ausdruck" hat, fanden, „die Zeit des Kai- 
sers Commodus (180-192)“. 40 Seine Deutung, die auf der Grundlage des erstmals 
ziemlich umfassend gesammelten Materials erfolgt, sei hier zitiert, weil sie ein bemer- 
kenswertes Urteil enthalt: „Dieser Name (sc. .katholische Kirche*) ist ein wirklicher 
Kampf- und Friedensruf der Kirche geworden auf der Neige des 2. Jahrhunderts, als 
die Kirche sich entschloss, in der allgemeinen Verwirrung, welche besonders die Gno- 
sis herbeigefiihrt, gegeniiber alien Scheidewanden der einzelnen Kirchen, selbst der 
grundsatzlichsten der Pauliner und Judaisten, ein allgemeines Einverstandnis auf 
Grundlage der Apostel Petrus und Paulus, sowie ihrer ordnungsmassigen Nachfolger, 
der Bischofe, iiber die ganze Kirche hin aufzurichten.** 41 Keim sieht also in diesem 
Ausdruck - was zunachst widerspriichlich zu sein scheint - eine polemische und zu- 
gleich eine pazifistische Intention vereint: polemische Abgrenzung gegen die Gnosis 
und einigende Uberwindung der zwischen den Kirchen offenbar bereits bestehenden 
Grenzen („ein allgemeines** = katholisches „Einverstandnis“) durch den Riickgriff auf 
die voile apostolische (petrinische und paulinische) Tradition und die Sukzession der 
Bischofe, die als Nachfolger der Apostel die Einheit der Kirche allerorten in der Oku- 
mene garantieren, der Kirche, „die iiberall und doch Eine ist“, wie Keim auch formu- 
liert. 42 Welches der genannten Momente - Polemik und Einheitsstreben - den Begriff 
hervorgebracht hat, ob beide zugleich am Werk waren, oder erstlich nur eines, und das 
zweite, der Gedanke der allumfassenden Einheit, spater hinzugetreten ist, dariiber er- 
klart sich Keim nicht weiter, das wird aber noch zu priifen sein. Wichtig ist die Ein- 
sicht, dafi das Wort .katholisch* das Element der antignostischen Polemik enthalt, die 
Keim bei den Wegbereitern des Begriffs: Polykarp, Justin, Irenaeus feststellt. 43 


” Zahn 1873,428. 

*° Keim 1878, 114-116. 

41 Keim 1878, 114. 

42 Keim 1878, 114. 

4) Vgl. Keim 1878, 114f. 



ZUM URSPRUNG DES AUSDRUCKS .KATHOLISCHE KIRCHE' 


43 


Merkw'iirdigerweise schlagt sich diese Einsicht jedoch nicht in der Interpretation 
des Martyrium Polycarpi nieder. Die Stelle im Smymaerbrief des Ignatius (Text 5) lafit 
Keim unubersetzt und gibt die Passage aus dem Anonymus (Text 6) mit den Worten: 
„die allgemeine und ganze Kirche unter dem Himmel" wieder. 44 In der Art und Weise 
jedoch, wie der Begriff .katholische Kirche' im Martyrium Polycarpi 16,2 (Text 3) ge- 
braucht wird, wo Polykarp als „apostolischer und prophetischer Lehrer und Bischof 
der katholischen Kirche in Smyrna" gefeiert wird, findet Keim nicht mehr den allge- 
meinen, „iiber alle einzelnen Gemeinden zum Ganzen der Weltkirche" iibergreifen- 
den Gedanken ausgedriickt, sondern sieht darin einen „Ehrennamen“ der Kirche in 
Smyrna. 45 (Es ist nicht klar erkennbar, ob Keim auch die iibrigen Vorkommen des Be- 
griffs im Martyrium Polycarpi in diesem Sinne verstanden wissen will.) Er konstatiert 
hier „eine Zuriickwendung des Allgemeinbegriffs zum Einzelbegriff 11 , fur die es we- 
der zu Polykarps Zeit noch „iiberhaupt sonst“ ein Beispiel gebe, und setzt deswegen 
das Martyrium Polycarpi in eine spatere Zeit, in welcher der Titel sich mehr eingebiir- 
gert habe und als Ehrenbezeichnung verwendbar war. 46 Das sind gewifi anfechtbare 
Behauptungen. 

J.B. Lightfoot, der versucht hat, die Echtheit der sieben Ignatianen zu erweisen und 
die Eusebianische Chronologie (also die Abfassung der Briefe in den Jahren 100-118) 
zu bestatigen, erortert an drei Stellen seines monumentalen Werkes The Apostolic 
Fathers ausfiihrlich die Problematik des Begriffs .katholische Kirche 1 . 47 Seine Erkla- 
rungen bleiben grundsatzlich gleich. Er unterscheidet zwei Hauptbedeutungen des 
Epitheton ,katholisch‘. In den friihesten Vorkommen bedeute es .universal 1 , also all- 
gemein, universal, umfassend, im Gegensatz zu .individuell 1 , .partikular 1 . An den spa- 
teren Stellen bedeute es Rechtglaubigkeit und Einheit im Gegensatz zu Haresie und 
Dissens, wobci diese zweite, spatere Bedeutung aus der friiheren erwachse. In der er- 
sten, allgemeinen Bedeutung konnte der Ausdruck zu alien Zeiten vorkommen, weil 
die Kirche von Anfang an als Eine verstanden worden sei. Die altesten Belege fur die 
erste Bedeutung seien Ignatius, Epistula ad Smymaeos 8,2 (Text 5) und danach im 
circa 155 oder etwas spater geschriebenen Martyrium Polycarpi die Stellen Inscriptio, 
8,1 und 19,2 (Texte 1, 2 und 4). Im Smymaerbrief werde die katholische, das heifit die 
allgemeine oder universale Kirche, iiber die Christus prasidiert, der partikularen Ge- 
meinde, fiber die Polykarp prasidiert, gegeniibergestellt. Lightfoot verweist hier zu- 
stimmend auf die oben referierte Interpretation Zahns. 48 Entsprechend sei der Sinn an 
den genannten Stellen des Martyrium Polycarpi: iiberall hier bedeute .katholisch 1 noch 


44 Keim 1878, 115. 

45 Keim 1878, 116. 

46 Keim 1878, 116f. 

47 LIGHTFOOT 1889 / 1890; zum Begriff .katholische Kirche' vgl. ebd. II/ 1,413-415 (innerhalb des Kapi- 
tels iiber "the genuineness" der Ignatianen); II/l, 621-623 (in Auseinandersetzung mit Th. Keim iiber 
die Entstehungs-Zeit des Martyrium Polycarpi)-, II/2, 310-312 (in der Fufinote zu IgnSm 8,2). Soweit 
nicht eigens vermerkt, finden sich die Belege fiir das folgende Referat auf den angegebenen Seiten. 

48 Siehe Lightfoot 1889 / 1890, II/2, 310. 
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.universal 1 , allein die Idee der Ausbreitung in Einheit sei da vorhanden, eine 
Erwahnung von Haretikern oder haretischen Gemeinschaften gebe es hier so wenig 
wie im gesamten Dokument. 49 Das friiheste Beispiel fiir die zweite, in jedem Fall spa- 
tere, weil eine antiharetische Abgrenzung implizierende Bedeutung sei Martyrium 
Polycarpi 16,2 in der oben zitierten Fassung (Text 3). Im Gegensatz zu alien anderen 
Stellen dieses Martyriumsberichts und zu Epistula ad Smymaeos 8,2 bezeichne das 
Wort .katholisch' hier die Gemeinde, iiber die Polykarp Bischof ist, nicht mehr die 
universale, allumfassende Kirche. In dieser spateren Bedeutung kennzeichne das Wort 
.katholisch' eine christliche Gemeinde in einer bestimmten Stadt oder in einem be- 
stimmten Distrikt im Unterschied zum Beispiel zu „einer gnostischen oder ebjoniti- 
schen Gemeinde" am selben Ort. Weil Lightfoot diese Bedeutung in Martyrium 
Polycarpi 16,2 fiir einen Anachronismus halt, tilgt er, einer schwachen Handschriften- 
iiberlieferung folgend, hier den Terminus .katholisch' und ersetzt ihn durch .heilig'. 50 

Lightfoot sieht also sehr wohl, dafi der Begriff .katholisch' ein polemisches, abgren- 
zendes Element enthalt, wie das schon Keim erklart hatte. Aber anders als Keim halt 
er mit grofier Bestimmtheit allein den Gedanken der allumfassenden Einheit, Univer- 
sality fiir den urspriinglichen Inhalt („the archaic sense") des Wortes .katholisch', so 
dafi er damit einen Hinweis auf die friihe Abfassung der Ignatianen gewinnt. 51 Die 
polemische Bedeutung dagegen erwachse sehr viel spater aus der ersten - deutliche 
Belege daftir findet Lightfoot erst im Muratonschen Fragment, bei Clemens von Alex- 
andria und im Martyrium Pionu. 52 Dafi Th. Zahn nicht nur in Martyrium Polycarpi 16 
(Text 3), sondern ebenso in der Inscriptio (Text 1) mit dem Pradikat .katholisch' die 
rechtglaubige Ortsgemeinde im Gegensatz zu den haretischen Konventikeln bezeich- 
net sah, iibergeht Lightfoot mit Stillschweigen, sei es dafi er diese Meinung iibersehen 
hat, sei es dafi er eine Widerlegung fiir iiberfliissig hielt. 

In diesem Punkte hat A. Harnack sehr entschieden geurteilt. In einer Besprechung 
des Werkes von Lightfoot schliefit er sich dessen (und Zahns) Interpretation von Igna- 
tius, Epistula ad Smymaeos 8,2 (Text 5) an; die Bedeutung .rechtglaubig' des Begriffs 
.katholisch' sei erst „eine lange Weile nach der Mitte des zweiten Jahrhunderts in Ge- 
brauch gekommen". Weil nun in Martyrium Polycarpi 16 (Text 3) .katholisch' eviden- 
termafien .rechtglaubig' bedeute, alle Stellen aber in diesem selben Sinne zu verstehen 
seien (sonst ergaben sich Tautologien), halt es Harnack fiir sehr wahrscheinlich, dafi 
.katholisch' nicht - wie es Lightfoot sah - nur in Kapitel 16, sondern an alien vier Stel- 
len des Martyrium Polycarpi in spaterer Zeit entweder an die Stclle von .heilig* gesetzt 


Vgl. LIGHTFOOT 1889/ 1890 11/ 1,622: Die Erwahnung des „Phrygiers“ in §4 habcnichts mitdem Mon- 
tanismus zu tun. 

50 Siehe die Edition des Martyrium Polycarpi in LIGHTFOOT 1889 / 1890, 11/3, 392f.; vgl. 11/1, 413; II/l, 
622f.; 11/2,311. 

51 Lightfoot 1889/ 1890, II/l, 415. 

51 LIGHTFOOT 1889 / 1890, II/l, 413; II/l, 621.; II/2, 311. Zum Martyrium Pionu s. u. Anm. 85. 
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oder interpoliert worden sei. 53 Diese Entscheidungen Lightfoots und Harnacks haben 
freilich der Kritik nicht standgehalten. An alien vier Stellen des Martyrium Polycarpi 
gilt das Wort .katholisch* heute als urspriinglich. 54 

F. Kattenbusch befafit sich innerhalb des 11. Kapitels des zweiten im Jahre 1900 er- 
schienenen Bandes iiber das ..Apostolische Symbol" mit der Bedeutung unseres Be- 
griffs an den Stellen seines friihesten Vorkommens. Nach seiner Chronologie sind das 
Ignatius, Epistula ad Smyrnaeos 8,2 (wahrscheinlich aus der Zeit Trajans circa 1 10), 55 
das Martyrium Polycarpi (um 155 datiert) 56 und der „noch im 2. Jahrhundert" schrei- 
bende Anonymus antimontantsta. 57 Insgesamt gilt ihm, dal? „die Selbstbezeichung der 
Kirche als xa0oXtxf| zunachst nicht apologetisch, auch nicht polemisch", sondern 
„einfach thetisch-r e 1 i g i 6 s“ ist. 58 So halt er im Blick auf den Smymderbrief 8,2 
(Text 5) die Deutung Zahns fur moglich, sieht darin also keine polemische Abgren- 
zung gegen haretische Konventikel, meint aber doch, dafi vom Kontext her 
„xa0oXixr| noch eine spezielle Pointe" habe. „Katholische“ Kirche sei hier so viel 
wie „die einzige, alleimge", die „rechte“ Kirche, und die sei „nur“ da, „wo Christus 
bez. ... der Bischof ist, der Gott in Christo vertritt". 59 Mir scheint das durchaus rich- 
tig gesehen zu sein, allerdings ist damit - entgegen der Auffassung von Kattenbusch - 
eben doch eine abgrenzend polemische Note im Begriff .katholisch* festgestellt. 

Auch in dem Pradikat .katholisch* innerhalb der Inscriptio des Martyrium Polycar- 
pi (Text 1) erkennt er - anders als Zahn - nicht „eine Pointe gegen die ecclesiolae hae- 
reticorum", sondern versteht „xa0oXtxr| hier wie einen Exponenten von dyta". Die 
dann folgende Erlauterung zeugt von einem eindringlichen Blick: „die exxXr|oia war 
die von Gott fur alle bestimmte, im Glauben fiir alle zugangliche Heilsgemeinde: 
xa0oXtxr| = quae omnibus patet". Und noch einmal: „Die xaOoXtxq exxXqaia ist 
fiir alle da und sie ist die Gemeinde ,aller‘, die ayioi sind im Himmel und auf Erden". 
Und Kattenbusch ftigt hinzu: „Ich ziehe hier etwa als Parallcle heran die Stelle von der 
Jtioxiq als pia xaOoXtXT] tf); dvOgumoxTixog otoxqeia, Clemens Paedag. 1,6." 60 

In der Tat scheint hier Kattenbusch, auch mit der Heranziehung der Clemens- 
Parallele, in der Hauptsache das Richtige getroffen zu haben. Wenn man diese Deu- 
tung von .katholisch* - ungeachtet der Einschatzung Kattenbuschs - mit der Einsicht 
Kcims verbindet, wonach das Wort zugleich eine polemische Abgrenzung gegen die 
Gnosis anzeigt, dann konnte das auf den Ursprung des Begriffs fiihren: .katholisch* ist 


” Siehc(VON)HARNACKl885,401-414,hier410f.;vgl.(VON)HARNACK 1909,406 Anm. 3;407 Anm.2. 

5 ‘ Gegen die Thesen Lightfoots und Harnacks FUNK 1901, I 334f .; cbenso LECLERCQ 1910, hier 2625f.; 
GARCIAD1EGO 1953, 1 Of.; 129. Vgl. auch den kurzen, aber genauen Forschungsbericht bei DEHAND- 
SCHUTTER 1979, 1 02f.; vgl. Buschmann 1998, 31 1; 319. 

” Siche Kattenbusch 1900, 319. 

54 Vgl. Kattenbusch 1900, 923. 
w Kattenbusch 1900, 924. 

51 KATTENBUSCH 1900,925 Anm 101 (Hervorhebung Kattenbusch). 

** Kattenbusch 1900, 922. 

*° KATTENBUSCH 1900, 923 (Hervorhebung Kattenbusch). 
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jene Kirche, die das Heil alien, nicht nur bestimmten Auserwahlten (zum Beispiel den 
gnostischen Pneumatikern) garantieren kann. 

Den Gegensatz zur Haresie (nicht ausdriicklich zur Gnosis) im Sinn von ,recht- 
glaubig* halt Kattenbusch dagegen fur das Pradikat .katholisch* in Martyrium Poly- 
carpi 8,1 (Text 2) fur „nicht unmoglich", meint jedoch, dafi diese „antithetisch(e)“, 
also polemische Note erst „nachtraglich“ zum urspriinglich „einfach thetisch(en)** 
Ehrenpradikat: Kirche „fiir alle" hinzugekommen sei. 61 

Man wird dagegen festhalten miissen - was ja auch Kattenbusch irgendwie gesehen 
hat - dafi die antithetische Pointe von Anfang an in dem Wort .katholisch* steckt, und 
man wird fragen miissen, wie wahrscheinlich es ist, dafi in ein und demselben Text, in 
dem das Pradikat .katholisch* - offenkundig hochst absichtsvoll - viermal der Kirche 
gegeben wird, die polemische Note nur ein einziges Mai zum Vorschein komme. Soll- 
te der Verfasser den Titel nicht vielmehr iiberall im selben Sinne verwendet haben? 
Aber Kattenbusch findet die polemische Note an den iibrigen Stellen nicht, auch nicht 
Martyrium Polycarpi 16,2 (Text 3) 62 , wo sie doch fur Zahn und Lightfoot deutlich 
war, fur Lightfoot in solchem Mafie, dafi er das Wort tilgte, um allerorts eine einheitli- 
che Bedeutung feststellen zu konnen. 

Halten wir von den referierten Interpretationen fest, dafi Keim in dem Begriff 
.katholische Kirche*, der fur ihn erstmals in dem wenig nach 180 angesetzten ignatia- 
nischen Smymderbrief 8,2 (Text 5) begegnet, auch einen polemischen, gegen die 
Gnosis gerichteten Ton mithort. Diese antiharetische Pointe vernehmen dagegen 
Zahn, Lightfoot, Harnack und Kattenbusch nicht schon in der von ihnen iibereinstim- 
mend in die Zeit um 110 (oder wenig spater) datierten Ignatiusstelle, sondern erst circa 
40-50 Jahre spater im Martyrium Polycarpi, erstaunlicherweise jedoch nicht durchwcg 
an alien vier und nicht durchweg an denselben Stellen: vielmehr Zahn in der Inscriptio 
und Kapitel 16, Lightfoot lediglich in Kapitel 16, Harnack dagegen an alien Stellen, 
Kattenbusch wiederum nur in Kapitel 8. Die Unausgeglichenheit lafit darauf schlie- 
fien, dafi die Interpretationen dieser namhaften Gelehrten nicht fehlerfrei sind. Fest- 
zuhalten ist auch die Auffassung Kattenbuschs, dafi das Attribut .katholisch* positiv 
das alle umfassende Heilsangebot der Kirche anzeigt. 

Spatere Autoren haben ihre Position in dieser Sache weitgehend nach Zahn und / 
oder Lightfoot ausgerichtet; gelegentlich wird auch Kattenbuschs gedacht. In der Re- 
gel folgt man den vorliegenden Deutungen, ohne einen Ausgleich zwischen den eben 


61 KATTENBUSCH 1900, 923. Kattenbusch teilt hierin also die oben referierte Auffassung von Lightfoot, 
der allerdings eine antiharetische Note nur in Martyrium Polycarpi 16,2 (Text 3), keincswegs in Marty- 
rium Polycarpi 8,\ (Text 2) gef unden hatte. Aber Kattenbusch hat diese Stclle besser beurteilt. Weniger 
befriedigend ist die Interpretation desTitels .katholisch' in Martyrium Poly carpi 1 6,2 (Text 3) im Sinne 
einer solennen Selbstbezeichnung der auf ihren Bischof stolzen Gemeinde. In Martyrium Polycarpi 
19,2 (Text 4) wird der Titel (etwas unsicher und deswegen nicht weiterfiihrend) als .ehrende 
Bezeichnung" der einen selben Kirche .in aller Welt" und .fur alle Welt" gedeutet. In diesem Sinne 
wird auch der Anonymus (Text 6) ausgclcgt (KATTENBUSCH 1900, 924). 

62 Siehe Anra. 61. 
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aufgefiihrten Differenzen herzustellen. 63 Neue Auslegungen sind nur ausnahmsweise 
anzutreffen. 64 Keims Beobachtungen haben nur vereinzelt Anklang gefunden. Wo der 
Versuch gemacht wurde, seine Einsichten zu beriicksichtigen und in die grundsatzlich 
von Zahn und Lightfoot bestimmten Deutungen zu integrieren, ergab sich ein nicht 
mehr klar definierbares Bedeutungsgemisch. 65 


V. 

Aus dcm kurzen Uberblick iiber die Forschungsgeschichte ist ersichtlich, dafi eine 
Erklarung der urspriinglichen Bedeutung des Ausdrucks .katholische Kirche* nur als 
Hypothese formuliert werden kann. Unsere Quellen sind zu sparlich und zu umstrit- 
ten, als dafi man zu einem unanfechtbaren Ergebnis kommen konnte. Aber wenn es 
gelingen sollte, eine Hypothese zu bilden, welche die Daten zwanglos zu einer ein- 
sichtigen Theorie verbindet, dann kann man dieser Hypothese einen hoheren Grad 
von Wahrscheinlichkeit zusprechen als den bisherigen, durchaus nicht iibereinstim- 
menden Meinungen. Dazu nun. 

Wie oben bcgriindet, wird hier das Martyrium Polycarpi als der alteste Text betrach- 
tet, in dem das Attribut .katholisch* der Kirche gegeben wird. Der Verfasser Marcion 
(Kapitel 20) verwendet es viermal, und zwar an den herausgehobenen Stellen des Brie- 
fes: am Anfang in der Adresse und am Ende, wo er die Summe seiner Darstellung zieht 
(Kapitel 19), dazwischen auf dem ersten Hohepunkt, bei der Wiedergabe des Gebetes 
des gefangenen Polykarp (Kapitel 8), und, auf einem zweiten Hohepunkt, beim Preis 
des Bischofs, der das Martyrium vollendet hat (Kapitel 16). Das heifit doch, das Wort 
wird nicht etwa beilaufig gebraucht, sondern ganz bewufit eingesetzt, und es mufi eine 
Bedeutung haben, auf die es dem Verfasser ankommt und die seine Adressaten (in aller 
Welt!) kennen, und dann kann diese Bedeutung an alien Stellen nur eine sein. Hier 
mufi man denen Recht geben, die so geurteilt haben. Wenn diese Bedeutung (wenig- 
stens potentiell in der ganzen Welt) alien Kirchen bekannt ist, ergibt sich daraus, dafi 
der Verfasser den Ausdruck nicht selbst erfunden hat, sondern ein gepragtes Wort be- 
nutzt. Aber der geballte Einsatz des Wortes .katholisch* konnte anzeigen, dafi die Pra- 
gung noch nicht sehr lange im Umlauf war und dafi der Verfasser gerade bemiiht ist, 
sie verstarkt in Umlauf zu bringen und bekannt zu machen, wozu sich ein Martyri- 


43 So etwa, naturlich mit jeweils individuellen leichten Variationen UHLHORN 1901 , hier 54; PFLEIDERER 
1902, II 250f.; LOOFS 1906, 130; SEEBERG 1908, 184f.; BAUER 1920, 270f.,inderSacheunverandert in der 
zweiten, von H. Paulsen bearbeiteten Auflage 1985, 96f.; TlXERONT 1924, 132f.; BeTHUNE-BaKER 
1933, 358; FISCHER 1956, 21 1 Anm. 50 zu IGNATIUS, Ep. ad Smyrnaeos 8,2; KELLY 1971, hier 10-12; 
Schoedel 1985, 243f.; Staats 1986, hier 252; STE1NACKER 1989, hier 73; H.J. Vogt geht (in Vogt 
1999b) auf die Frage nach dem Aufkommen und der Bedeutung des Begriffs nicht ein. 

44 Die Interpretationen von IGNATIUS, Ep. ad Smyrnaeos 8,2, in GARCIADIEGO 1953, BEINERT 1964 und 
STOCKMEIER 1973, die hier zu nennen sind, werden weiter unten erortert. 

43 Vgl. BuSCHMANN 1998, 70f.; 165f.; 3 1 9f .; 353; seine Ausfiihrungen zur Sache sind etwas schwankend 
und teilweise nicht ganz widerspruchsfrei. 
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umsbcricht an alle Gemeinden der katholischen Kirche allerorts in der Okumene na- 
tiirlich hervorragend eignet. 1st das so, dann konnte die Wortpragung noch nicht allzu 
lange zuriickliegen, sie konnte sogar im Raume Smyrna erfolgt sein, und sie konnte - 
direkt oder indirekt - etwas mit dem Bischof Polykarp zu tun haben. (Zweimal fallt 
der Terminus in engem Zusammenhang mit ihm!) Es ist jedenfalls davon auszugehen, 
dafi die Wortbildung an einem konkreten Ort und aus einem konkreten Anlafi erfolg- 
te, also nicht, wie das Lightfoot und andere meinten, zu jeder beliebigen Zeit hatte 
entstehen konnen. 

Diese Vermutungen - viel mehr als das ist nicht vorgetragen worden - lassen sich, 
wenigstens in gewissem Umfang, durch eine nahere Betrachtung der Quellenbelege in 
Wahrscheinlichkeiten verwandeln. 

Auszugehen ist von der Stelle, an der sich nach Auffassung fast aller Autoren die 
Bedeutung des Ausdrucks .katholische Kirche' am genauesten angeben lafit: Marty- 
rium Polycarpi 16,2 (Text 3). Hier wird Polykarp nach vollendetem Martyrium als 
„apostolischer und prophetischer Lehrer und Bischof der katholischen Kirche in 
Smyrna" gepriesen. 

„In Smyrna" heilk es, nicht „von Smyrna". Es gibt demnach in dieser Stadt nicht nur 
eine christliche Gemeinde, vielmehr gibt es neben der „katholischen Gemeinde", deren 
Bischof Polykarp ist, wenigstens noch eine andere, die nicht „katholisch“ ist und gegen 
die sich die „katholische“ Kirchengemeinde mit dieser Selbstbezeichnung abgrenzt. 

Dafi derartige gespaltene Gemeindeverhaltnisse unter den Christen in Smyrna herr- 
schen, lafit sich moglicherweise auch aus der Adresse des Briefes Polykarps an die Phi- 
Upper erkennen. Sie lautet: IIoXuxaQJTog xal ol ouv carttp jiqeo|3uteqoi.. Das wird man 
mit W. Bauer iibersetzen miissen: „Polykarp und die bei ihm befindlichen, das heiflt 
auf seiner Seite stehenden Presbyter". 66 Das konnte auch schon heiften: „Poiykarp 


BAUER 1964, 74. W. Bauer korrigiert an dieser Stelle seine Ubersetzung im Erganzungsband des Hand - 
bucks zum Neuen Testament (1920), 285: „Polykarp und die Presbyter mit ihm“. H. Frhr. von Campen- 
hausen hat sich gegen diese Interpretation W. Bauers gewandt (VON CAMPENHAUSEN 1963, 234), aller- 
dings ohne durchschlagende Griinde dagegen anfuhren zu konnen. Er ubersetzt: .Polykarp und die 
Presbyter, die es mit ihm sind“ und verstcht diese Wcndung so, dafi Polykarp sich bescheiden als ,Mit- 
presbyter" unter seinen Kollegen begreife: .Polykarp will also nicht als das Haupt seines Presbyteriums 
gclten, sondern nur als primus inter pares, obwohl an seiner wirklichen, monarchischen Fuhrerstellung 
schon aufgrund der Ignatiusbriefe gar nicht zu zweifeln ist.“ Diese Ubersetzung und Deutung hat H. 
Paulsen in der von ihmbearbciteten Neuauflagedcs Bauerschcn Kommentars im Handbuchzum Neuen 
Testament 18(1 985), 1 1 3, iibernommen und erklart, ein Verstandnis Polykarps als Presbyter widerspre- 
che .nicht der Inanspruchnahme des Bischofstiteis durch Pol.“ - Dazu zwei Bemerkungcn: 1 . Weder 
beansprucht Polykarp irgendwo den Bischofstitel (siehe folgende Anmerkung), noch ist seine monar- 
chische Fuhrerstellung bclegbar, wenn man die ca. 30 Jahre spater vcrfaGten Schriften dcs sogenannten 
Ignatius und des Ircnaeus beiseite lafit, wie es methodische Klarheit erfordert. Erkennt man das an, dann 
vcrschwindet auch die Spannung, die durch die gczwungenen Interpretationen von Campenhausens und 
Paulsens entsteht, Polykarp sei monarchischer Bischof, lasse davon aber aus Bescheidenhcit nichts er- 
kennen und zeige - obwohl genauso wie Ignatius mit dem Kampf gegen die doketische Gnosis beschaf- 
tigt (vgl. VON CAMPENHAUSEN 1 963, 236f.) - keinerlei Interesse, den monarchischen Episkopat heraus- 
zustellcn oder gar zu befestigen. 2. Wenn man Polykarp als (ersten) Presbyter verstcht, so ist damit 
keines wegs die oben referierte Deutung der Adresse des Philipperbnefes durch W. Bauer ausgcschlossen . 
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und die Presbyter, die zu seiner Gemeinde, der katholischen Kirche in Smyrna, zah- 
len“. Im Lichte von Martyrium Poly carpi 16,2 gewinnt diese Deutung erheblich an 
Wahrscheinlichkeit. 

Zum ersten Male in der christlichen Literatur wird in Martyrium Polycarpi 16,2 
einem einzigen in der Gemeinde der Bischofstitel verliehen, 67 und dies zugleich mit 
der Charakterisierung der Gemeinde, fur die er Bischof ist, als „katholisch“: Das Auf- 
kommen des Monepiskopats und die Katholizitat der Kirche scheinen miteinander 
zusammenzuhangen. Dem aber, dem dieser Bischofstitel der katholischen Kirche 
zuerkannt wird, werden zugleich, genauer zuvorderst, die drei geistgewirkten Charis- 
men zugeschrieben, die nach dem Ersten Korintherbrief (12,28-29) die ersten in der 
Kirche sind: Apostolat, Prophetie, Lehre. Auch das scheint doch fiir die Charakteri- 
sierung des ersten so getitelten Bischofs einer katholischen Kirche von Bedeutung zu 
sein: ,katholisch‘ ist die Kirche, deren Bischof die ersten Dienste der Paulinischen 
Gemeinde fortsetzt, die apostolische Lehre und prophetische Rede. 68 

Gegen wen aber grenzt sich die von einem solchen geistbegabten, charismatischen 
Bischof geleitete katholische Kirche ab? Hier sind, wie teilweise schon berichtet, von 
den Forschern, die das polemische Element im Begriff .katholisch' erkannt haben, 
verschiedene Vorschlage gemacht worden, die natiirlich auch von den Datierungs- 
fragen beeinflufit sind. Th. Keim verwies fur die Textbelege des Endes des zweiten 
Jahrhunderts (das sind fiir ihn Ignatius, Epistula ad Smymaeos 8,2, und der Anony- 
mus, nicht Martyrium Polycarpi) vor allem auf die gnostischen Konventikel. J.B. 
Lightfoot nannte als Beispiele „eine gnostische oder ebjonitische Gemeinde", von der 
sich die ..katholische Kirche" der spateren Zeit, nicht schon der Zeit des Martyrium 
Polycarpi , absetze. J.N.D. Kelly meint dagegen, dafi schon im Martyrium Polycarpi 
16,2 ..moglicherweise aus Anhangern von Marcion und Valentinian" (sicher verse- 


47 Polykarp bczeichnct sich in seincm Brief an die Philipper nicht als Bischof, er ncnnt wedcr in der 
Adresse noch im Briefcorpus einen episkopos, vielmehr rangiercn die Presbyter an erster Stellc als Lei- 
tungsinstanz (vgl. POLYKARP, Ep. ad Philippenses 5,3; 6,1; 11,1 [ed. LlNDEMANN / PAULSEN 248,24f.; 
248,27-250,2; 252,20-22]). Martyrium Poly carpi 16,2 ist, wicgesagt, die literarisch altesteStelle, an der 
ein einziger in der Gemeinde als Bischof tituliert wird, und zwar so zuriickhaltend, dali man noch das 
Anfanghaftc dieser Ubung zu spuren meint. Polykarp wird zuerst als .apostolischer und propheti- 
schcr Lchrcr" gekennzeichnet, die Bischofsbezcichnung wird angehangt, scheint also gcrade erst titu- 
lar -im Sinncdes Monepiskopos- verwendet zu werden, nicht aber schon lange ein gebrauchlicherTi- 
tel zu sein. Grundsatzlich liefie sich auch Martyrium Polycarpi 16,2 so verstehen, dafi Polykarp nicht 
der einzige episkopos in der katholischen Gemeinde ist, sondern auch andere Presbyter so bczeichnct 
werden konncn. Doch die aus dcr oben zitierten Brief adresse crkennbare herausragende Stellung Po- 
lykarps scheint mirdafurzu spree hen, dafi in Martyrium Poly carpi 16,2 ihmallein- vielleicht erst nach 
scinemTode-derTitel zuerkannt wird. - Zum Problem der Interpretation von POLYKARP, Ep. ad Phi- 
lippenses, Inscnptio, siehe auch die Ausfuhrungen von JOLY 1979, 79-81. - E. Schwartz stelll (in EUSE- 
BIUS, Die Knchengeschichte, 3. Teil, CCS 9/3: CCXXV) bei seiner Untersuchung der Bischofslisten 
fest, .dafi vor Soter ein monarchischer Episkopat in Rom nicht vorhanden war." Die Verhaltnisse in 
Rom und Smyrna waren demnach ahnlich weit gediehen. 

41 Seltsamerweise findet sich kein Hinweis auf 1 Kor 12,28 in dem langen Kommentar Buschmanns zu 
Martyrium Polycarpi 16,2 (BUSCHMANN 1998, 316-322). 
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hentlich fur Valentinus) zusammengesetzte Gemeinden angezeigt seien, von denen 
sich die ..katholische Kirche" unter- scheide. 69 G. Buschmann schliefilich erklart in 
seinem Kommentar, dafi das Wort ,katholisch‘ in Kapitel 16,2 - anders als in der 1ns- 
criptio und Kapitel 8,1 sowie im ignatianischen Smymderbrief 8,2, wo es ..universal", 
„allgemein“, „im geographischen Sinne“ bedeute, - „hier zum ersten Mal“ im Sinne 
von ..orthodox" „im Gegensatz zu haretischen Gruppen" gebraucht werde: „Der 
Ubergang von der geographischen zur dogmatischen Bedeutung des Begriffs .katho- 
lisch* scheint also in der zweiten Halfte des zweiten Jhdts. vollzogen und konnte nach 
Mart(yrium) Pol{ycarpi ) im Zusammenhang mit der Auseinandersetzung mit dem 
aufkommenden Montanismus stehen." Die ..antimontanistisch-polemische Inten- 
tion" sei in Martyrium Polycarpi 4 und 12 deutlich und werde in 16,2 mit dem Preis 
des bewunderungswurdigen Martyrers und „den Begriffen apostolisch, katholisch, 
prophetisch und Bischof" wieder aufgenommen. Daft diese Begriffe antimontanistisch 
eingesetzt wiirden, versucht Buschmann noch weiter zu belegen. 70 


VI. 

Gnostiker, genauer: Valentinianer, Ebjoniten, Marcioniten oder Montanisten konnten 
es nach den referierten Meinungen der Forscher gewesen sein, gegen welche sich eine 
christliche Gemeinde mit der Selbstbezeichnung .katholische Kirche' friihestens nach 
der Mitte des zweiten Jahrhunderts abgrenzte. Welche Gruppe war es nun konkret? 
Die Entscheidung dariiber wird erfolgen miissen unter Beriicksichtigung der Wortbe- 
deutung und des zeitlichen Kontextes. Was den chronologischen Faktor betrifft, ist 
zunachst zu unterscheiden zwischen der Zeit, in der der Ausdruck .katholische 
Kirche' entstanden ist, und der Zeit seines ersten literarischen Vorkommens. Mit dem 
literarisch altesten Beleg ist nicht automatisch auch schon die historische Situation ge- 
geben, aus der die urspriingliche Bedeutung des Terminus erkennbar werden konnte. 
Der Verfasser des Martyrium Poly carpi kann sich mit dem Begriff .katholische Kirche' 
gegeniiber anderen christlichen Gemeinden absetzen wollen als der voraufgegangene 
Urheber der Begriffsbildung. Andererseits ist die Pragung des Begriffs, wie schon 
gesagt, vielleicht noch nicht allzu lange vor seiner ersten iiberlieferten literarischen 
Verwendung erfolgt, so dafi der historische Kontext nicht vollig verandert sein mufi. 


69 Keim 1878, 114-116; Lightfoot 1889 / 1890, II/l, 414; Kelly 1971, 12f. 

70 BUSCHMANN 1998, 319f. Buschmann verweist darauf (ebd. 319), dad schon R. Reitzenstein „einen 
polemisch-antimontanistischen Klang aus Martyrium Polycarpi 16,2 herausgehort" habe. Letzterer 
schrcibt zu dieser Stelle in den „Bemerkungen zur Martyrienliteratur. I. Die Bezeichnung Martyrer" 
(von REITZENSTEIN 1916, hier 461), es sei auffallend, dad in „16,2 so nachdriicklich darauf hingewie- 
sen“ werde, „dad Polykarp nicht nur Martyrer, sondern auch Prophet war", und er folgert: „Ich fuhle 
hier eine Polemik gegen den beginnenden Montanismus, der den Propheten und Martyrer sich direkt 
als Paraklet oder Christus bezeichnen ladt." Reitzensteins Vermutung einer antimontanistischen 
Spitze ist demnach durch die Betonung des Prophetentums Polykarps in 16,2 veranladt, ist aber nicht 
eine Erklarung des Begriffs ,katholisch‘. 



ZUM URSPRUNG DES AUSDRUCKS .KATHOLISCHE KIRCHE' 


51 


Zuerst sei die Frage gestellt, gegen welche christliche Gruppe sich der Verfasser des 
Martyrium Poly carpi um 160 herum absetzen konnte. Die von J.B. Lightfoot - ledig- 
lich beispielhaft - genannten Ebjoniten scheiden ziemlich sicher aus. Sie spielen in 
dem Bericht keine Rolle. 

Wie steht es mit den Montanisten, die G. Buschmann ins Spiel gebracht hat? Es ist 
besonders das kurze Kapitel 4, das zur antimontanistischen Deutung des Martyrium 
Polycarpi Anlafi gegeben hat. Darin wird berichtet, daft ein Phrygier namens Quintus, 
der erst kiirzlich aus Phrygien (dem Stammland des Montanismus) gekommen sei, 
sich selbst und andere freiwillig zum Martyrium gedrangt habe (ein fur spatere Mon- 
tanisten kennzeichnendes Verhalten), 71 aber feige wurde und opferte, als er die wilden 
Bestien erblickte. Der Verfasser des Berichtes tadelt in nahezu autoritativem Ton die- 
se Handlungsweise, weil sie nicht der Lehre des Evangeliums entspreche. Buschmann 
sieht (keineswegs als einziger) in diesem Abschnitt „die friiheste literarische Bezeu- 
gung des Montanismus", 72 sogar den „polemische(n) Schltissel zum ganzen Mart(yri- 
um) Pol(ycarpi)“ , 73 und kann dafiir gewichtige Griinde anfuhren. 74 Andere Autoren 
sind zuriickhaltender, sei es, weil sie die antimontanistische Interpretation nicht fur 
zwingend halten, 75 sei es, weil sich cine spatere Interpretation dieses Abschnitts nicht 
absolut sicher ausschlieften lafit. 76 Wie dem auch sei, auch wenn man Buschmanns 
These folgt, sind wir mit Kapitel 4 in der Zeit der allerersten Anfange der Bewegung 
der Neuen Prophetic, die sich noch vollig innerhalb der Kirchengemeinschaft befindet 
und sich noch nicht etwa in besonderen, als haretisch betrachteten Gemeinden organi- 
siert hat, so daft sich die sogcnannte Grofikirche als die .katholische' gegen sie ab- 
setzen wiirde. 77 Gerade in Kapitel 4, dem am ehesten antimontanistisch deutbaren 
Abschnitt, ist von der .katholischen Kirche* nicht die Rede. So wird der Ausdruck 
auch in Martyrium Polycarpi 16 schwerlich antimontanistisch zu deuten sein, und dar- 


71 Vgl. dazu BUSCHMANN 1994, 153-160; eine ausgcwogcne Bilanz bei TREVETT 1996, 121-129. 

72 Buschmann 1998, 122. 

” Buschmann 1998, 120. 

74 Vgl. BUSCHMANN 1998, 122-129, zugleich in Auscinandersetzung mit der umfangreichen voran- 
gchcnden Literatur. 

75 Z. B. DEHANDSCHUTTER 1993, 500; vgl. auch BaUMEISTER 1996, 126. Baumcister sieht von der Chrono- 
logic her (noch) keine Schwicrigkeiten fur eine anti-montanistische Deutung, .da das Wirken des 
Montanus in der Zeit um 160 begonnen haben kann. Doch hebt der Text wohl eher auf die Fremdheit 
des Quintus ab, der noch nicht lange in Smyrna war und dort gleich fur Unruhe sorgte. Insgcsamt be- 
handelt das Schreiben den Martyriumsenthusiasmus nicht im Widerspruch zu einer anderen Gruppe, 
sondern als Problem innerhalb der Gemeinden der katholischen Kirche." Entschiedener fallt das 
Urteil aus in BaUMEISTER 1998, 101: Das .erste prophetische Auftreten des Montanus" wird um 170 
angesetzt, und deswegen sei .schon aus Griinden der Chronologic" in Quintus .kaum ein Anhanger 
des Montanus" zu sehen (ebd. 109). 

7 ‘ Vgl. TREVETT 1996, 41; 47; 124. 

77 Siehe Trevett 1 996, 4 1 : "If the 1 70s was the decade of acute confrontation, then the 1 60s, 1 suggest, was 
the decade of the rise of the Prophecy proper" . - H. Kraft vermutet, dafi der montanistische Streit erst 
kurz vor der Abfassung (im Jahr 1 77) des der Neuen Prophetic gegenubcr frcundlich gestimmten Mar- 
tyrium Lugdunensc ausgebrochen ist (KRAFT 1980, 260f.). Erst zu dicscr Zeit wird die Zugehorigkeit 
der Montanisten zur .katholischen Kirche' angefochten. 
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um natiirlich auch nicht an den anderen drei Stellen. 78 Weder ist der beginnende Mon- 
tanismus die Ursache fur einen von Buschmann - freilich zu Unrecht - angenommenen 
Ubergang des Begriffs zur polemisch-antiharetischen Bedeutung, noch konnte er iiber- 
haupt der Anlafi zu seiner Bildung gewesen sein, denn der Verfasser des Martyriumsbe- 
richts benutzt ja einen vor dem Aufkommen der Neuen Prophetie schon fest gepragten 
Ausdruck. Aber auch vom Inhalt des Begriffs ,katholisch‘ im Sinne von .universal*, 
,all-umfassend‘ im Gegensatz zu .partiell* ergibt sich kein einleuchtender Weg zur Bil- 
dung des Ausdrucks .katholische Kirche*. Welches Allumfassende hatte die katholi- 
sche Kirche welchem Partiellen des Montanismus entgegenzusetzen? 

Sollte allerdings das 4. Kapitel des Martynum Polycarpi doch spatere Interpolation 
sein, 7s oder sollte der gesamte Martyriumsbericht nicht schon um 160, sondern zehn 
und mehr Jahre spater abgefafit sein, 80 dann ware eine antimontanistische Spitze im 
viermaligen Gebrauch des Ausdrucks .katholische Kirche* durchaus moglich. Der 
einmal zur Abgrenzung gegen eine bestimmte christliche Gruppierung gebildete Be- 
griff lafit sich natiirlich auch zur Unterscheidung von anderen nicht mehr akzeptierten 
Bewegungen verwenden. In diesem Sinne gebraucht den Ausdruck gewifi auch der an- 
timontanistische Anonymus (Text 6), wenn er schreibt, dafi „der selbstiiberhebliche 
Geist die katholische und die ganze unter dem Himmel verbreitete Kirche zu lastern 
lehrte, weil der pseudoprophetische Geist weder Ehre noch Zugang zu ihr erhielt**. 81 
Der unbekannte Autor schreibt nach allgemeiner Auffassung circa 192/1 93, 82 mehr 
als dreizehn Jahre nach dem Tod der Prophetin Maximilla, wie er selbst sagt, und zu 
einer Zeit, als die montanistische Lehre schon mehrfach als Haresie verurteilt worden 
war und man ihre Anhanger „aus der Kirche ausgestofien** hatte. 83 Er weifi auch von 
„anderen Haresien, die die Wahrheit nicht besitzen**, und nennt namentlich die der 
„sogenannten Markianisten**, die „Christus nicht der Wahrheit entsprechend beken- 


71 Buschmanns Ausfuhrungcn sind nicht ganz schlussig Er sieht in der antimoncanistischcn Ausrichtung 
des Kapitels 4 den polemischen Schlussel zum gesamten Bericht (BUSCHMANN 1998, 120), rcchnet auch 
mit einer durch den aufkommcnden Montanismus verursachten polemisch-antiharetischen Bedeu- 
tung des Ausdrucks .katholische Kirche', dies jedoch nur in Martynum Polycarpi 16, nicht an den drei 
iibrigen Stellen, wo die „allgemeine Kirche" „und zwar im geographischen Sinn" gemeint sci; dafi auch 
diese Erklarung unzutreffend ist, hatte schon Kattenbusch gcsehen (KaTTENBUSCH 1900, 923; 925); 
ausfiihrlich dazu GARCIAD1EGO 1953, 127; 129. 

7 ’ H. Kraft hat vermutet, dafi der Tadel, dcr in Martynum Polycarpt 4 gegen das Verhalten des Quintus 
ausgesprochen wird, ein Reflex auf die lobcnde Schilderung ahnlichen Verhaltens des Phrygiers Alex- 
andros im Martynum Lugdunense ist (KRAFT 1980,264). Dann ware Kapitel 4 erst nach 1 78 in den Be- 
richt uber das Martyriumdes Polykarpeingefiigt worden. Ch. Butterweck hat sich der Vermutung von 
H. Kraft angcschlossen (Butterweck 1995, 112-115). 

10 Ch. Trevett halt auch eine spatere Abfassungszeit des Martynum Polycarpi fur moglich (TREVETT 
1996, 41). B. Dehandschutter nimmt als sicheren terminus ante quern die Entstehungszeit des Marty- 
num Lugdunense, also das Jahr 177 n. Chr., an (DEHANDSCHUTTER 1993, 50 if.).- Wenn die Vermutung 
einer antimontanistischen Spitze zutrifft, wiirde sehr verstandlich, dafi der den Montanisten so 
freundlich gesonnene Irenaeus die Bezcichnung .katholische Kirche' nirgendwo verwendet. 

" Bei EUSEBIUS, Historia ecclesiastica V 16,9 (GCS 9/1: 464,7-10). 

17 Siehe oben Anm. 28. 

15 Bei EUSEBIUS, Historia ecclesiastica V 16,10.19 (GCS 9/1: 464,10-14; 468,3-6). 
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nen“. 84 Es ist deutlich, dafi der Begriff .katholische Kirche* zu dieser Zeit gewisser- 
mafien schon eine Konfession bezeichnet und zur Abgrenzung gegemiber alien be- 
kannten Haretikern und Schismatikern eingesetzt wird. 85 Uber seine urspriingliche 
Bedeutung erfahren wir aus diesem Gebrauch nichts. 

Konnte der Ausdruck .katholische Kirche* in Opposition zu den Anhangern 
Marcions gebildet worden sein? Im Martyrium Polycarpi steht er, wie schon gesagt, 
zweimal (8,1 und 16,2) im Zusammenhang mit dem Namen Polykarps, der in seinem 
Phihpperbnef wohl doch gegen Marcion polemisiert hat. 86 Dieser hat seine Anhanger 
auch in einer eigenen Kirche organisiert, gegen die sich die Kirche, die er 144 n. Chr. 
verlassen hat, als .katholische* absetzen konnte. Vom zeitlichen Ansatz her ware eine 
antimarcionitische Bildung des Begriffs durchaus moglich. Schwieriger ist es, einen 
theologischen Sachverhalt zu finden, der die Verwendung dieser Worte als anti- 
marcionitisch einsichtig machen konnte. Das .Katholische* muli doch, wenn die Be- 
griffsbildung sinnvoll sein soli, in der Kirche .stecken*: sie gewahrleistet fiir alle ihre 
Mitglieder etwas, das die Gruppe, von der sie sich absetzt, eben nicht bietet. In ihr gibt 
es ein alle umfassendes Angebot - wovon? Von etwas schlechterdings Entscheiden- 
dem, von alien Erstrebtem, und das kann nur das Heil, das ewige Leben sein. Die neue 
Namensgebung kann eigentlich nur durch ein gravierendes Manko im .Heilsangebot* 
auf der gegnerischen Seite verursacht sein. (Einer unbedeutenden Sache wegen hatte es 
solch eine grundsatzliche Scheidung nicht gegeben.) Dieses Manko gibt es in der ,ka- 
tholischen Kirche* offenbar nicht: sie biirgt in umfassender, universaler Weise - 
xaQokou - dafiir, dafi der Zugang zum ewigen Leben alien geoffnet ist. Anscheinend 
besitzt sie ein Mittel oder ein Vermogen, das ihr diese universale, .katholische* Biirg- 
schaft erlaubt. 

Nun ist es zweifelsfrei so, dafi Marcion denen, die an dem von ihm gerecht und bose 
genannten Schopfergott des Alten Testamentes, an seinem Gesetz und Werk, an Ehe 


14 Bci EUSEBIUS, Histona ecclesiastica V 16,21 ( GCS 9/1: 468,16-19). 

15 Als Abgrenzung der orthodoxen Kirche gegen ein oder mehrere harctischc Konventikel amselben Ort 
verstcht Garciadiego (s. GARCIADIEGO 1953, 46; 127-129) das Epitheton .katholisch' an alien Stcllen 
des Martyrium Polycarpi und beim Anonymus anttmontanuta (Texte 1-4; 6). - Zweifelsfrei konfessio- 
nellen Sinn hat derTitel .katholische Kirche' im Martyrium Pionu. Pionius ist, wie auch ein anderer 
Gefangencr, zur Zeit der decischen Verfolgung .Presbyter der katholischen Kirche" in Smyrna ( Mar- 
tyrium Pionu 2,1; 1 1,1 [ed. MUSURILLO 136,16; 150,3f.]). Aus dem Wordaut des zweimaligen Verhors 
ist ersichtlich, dafi auch die romischen Behorden von mehreren christlichen Kirchen oder Konfcssio- 
nen in Smyrna wissen. (Gcnannt werden vom Verfasser in Kapitel 1 1 ,2 die hairesis der Phrygicr und in 
Kapitel 2 1,5 die der Marcioniten [ed. MUSURILLO 150,5; 164,5].) Imersten Verhor wird Pionius auf das 
Bekenntnis hin, dafi er Christ sei, gefragt: ..Welcher Kirche?' (rioiag exxXr|oia?;) Antwort: ,Der ka- 
tholischen, es gibt namlich auch keine andere bei Christus."' ( Martyrium Pionu 9,2 [ed. MUSURILLO 
1 46, 1 7-20]). Im zweiten Verhor fragt der Prokonsul unmittelbar: ..Welche Religion oder Konfession 
hast du?‘ (Elotav 0pr|OXEiav ij aipeaiv ex Et sO Antwort: ,Der Katholiken.' Frage: .Welcher Katholi- 
kcn?‘ Anwort: ,Ich bin Presbyter der katholischen Kirche.'" ( Martyrium Pionu 19, 4f. [ed. MUSURILLO 
160,23-25]). 

** Siehe zuletzt die umsichtige Diskussion des Marcion-Problems im Phihpperbnef dcs Polykarp bei 
Lechner 1999, 27-38; 64. - Zum Folgenden vgl. Aland 1992, 93-98. 
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und Zeugung festhalten, den Untergang im Endgericht in Aussicht stellt. Die Mehr- 
zahl der Christen schliefit er vom ewigen Heil aus. Die .katholische Kirche' dagegen 
begrenzt die Hoffnung auf das ewige Leben nicht in dieser Weise, sie spricht sie 
grundsatzlich alien Glaubigen zu. Man konnte demnach annehmen, daft die Bildung 
des Begriffs .katholische Kirche' in antimarcionitischer Polemik begrundet ist. Der 
Ursprung des Begriffs ware damit gefunden. 

Allerdings ist zuzugeben, daft dieser Losung Schwierigkeiten entgegenstehen. Das 
Hauptmanko bei Marcion und den Marcioniten, das auch von den Gegnern immer zu- 
erst angeprangert wird, liegt nicht im beschrankten Heilsangebot, sondern in der fal- 
schen Gottesauffassung; das begrenzte Heilsangebot ist ja nur eine Konsequenz 
daraus. Fur dieses konzeptionelle Manko hat die .katholische Kirche' aber kein Heil- 
mittel, das die Namensgebung rechtfertigen wiirde. Auf welches in ihrer Verfligung 
stehende universale Heilsmittel konnte sie verweisen, um die Berechtigung der Hoff- 
nung auf das ewige Leben fur alle zu begriinden, wenn das Grundiibel in der anderen 
Kirche im verkehrten Gottesbegriff liegt? Dagegen kann sie eigentlich nur Polemik 
und die Apologie der eigenen Gottesauffassung einsetzen. Wie es von daher zur Be- 
zeichnung .katholische Kirche' gekommen sein sollte, ist nicht ersichtlich. 

Auch die Sichtung der Stellen, an denen der scharfe Gegner der Marcioniten Tertul- 
lian die Termini .katholisch' und .katholische Kirche' verwendet, erbringt keinen kla- 
ren Hinweis auf eine antimarcionitische Bildung. Das Adjektiv catholicus begegnet bei 
ihm insgesamt achtmal, davon fiinfmal in seinen Biichern gegen Marcion und insge- 
samt viermal in ausdriicklichem oder implizitem Zusammenhang mit ecclesia. Die 
..katholische Kirche" erscheint bei ihm meist als die Besitzerin und Hiiterin der wah- 
ren Glaubensregel und Lehre, der auch Marcion und Valentinus in Rom zunachst ge- 
glaubt haben ; 87 sie ist - im Gegensatz zur marcionitischen Kirche - „das wahre und 
katholische Jerusalem", weil nachweislich die Prophetien des Alten Testamentes auf 
Christus, die Apostel und alle Glaubigen gehen, die zu diesem Jerusalem gehoren . 88 
Fur Tertullian ist .katholisch' schon deutlich die Bezeichnung fur die eine, wahre 


17 Vgl. TERTULLIAN, De praescriptione haereticorum 26,9 ( CCL 1: 208,21-24); Adversus Marcionem IV 
4, 3(CCZ. 1: 550,13-16): „Marcion ... pecuniam in primocalorefidei catholicae ecclesiaecontulit.pro- 
iectam mox cum ipso, posteaquam in haeresim suam a nostra veritate desciit." Vgl. De monogamia 
2,1 ( CCL 1 : 1230,6f.), wo von der catholica traditio die Rede ist. De praescriptione haereticorum 30,2 
( CCL 1:21 0,3-5): .constat illos (sc. Marcion und Valentinus) ... in catholicae primo dominant credi- 
disse apud ecclesiam Romanensem sub episcopatu Eleutheri benedicti." 

18 Tertullian, Adversus Marcionem III 22,6 (CCL 1:539,4): „apudverametcatholicamHierusalem“.- 
Von den verbleibenden Stellen betridt Adversus Marcionem II 17,1 (CCL 1: 494, 4f.) den Gottesbegriff: 
die .universale (catholicae) und hochste Giite“ des gottlichen Richters; die beiden anderen sind chri- 
stologisch: Adversus Marcionem III 21,3 (CCL 1: 537,14-24) gilt Christus als der .universale (catho- 
licum)Tempel Gottes" (das „Haus Gottes" von Jes 2,2f. ), indem alleNationen Gott verehren werden; 
Adversus Marcionem IV 9,9 (CCL 1: 560,29-31) ist Christus der .universale (catholicus) Priester des 
Vaters", durch den die Dankgebete in der Kirche Gott dargebracht werden. 
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Kirche (oder Konfession) im Gegensatz zu den haretischen Gemeinschaften. Dafi 
dieser Begriff seinen ersten Einsatz antimarcionitischer Polemik verdanken wiirde, 
lafit sich nicht feststellen. 


VII. 

Nun kann man wegen der sparlichen Quellenzeugnisse auch nicht mit Sicherheit aus- 
schliefien, daft es die Grenzziehung gegeniiber der marcionitischen Kirche war, die 
den Titel .katholische Kirche’ hervorgebracht hat. Doch gibt es, wie ich schon vor ei- 
niger Zeit angedeutet habe, Griinde, die eine antignostische Bildung des Begriffs we- 
nigstens sehr wahrscheinlich machen konnen. 89 Zeit und historische Umstande passen 
zur gnostischen These; es lafit sich das theologische Manko angeben, welches das 
Adjektiv .katholisch’ schliissig erklart; und es lassen sich zeitgenossische Texte nen- 
nen, die diese Erklarung stiitzen. 

Zunachst zu Zeit und Ort. Die friihesten Belege fur den Begriff .katholische 
Kirche’ (Texte 1-6) stammen, wie dargelegt, ziemlich sicher samtlich aus der Provinz 
Asia und aus der Zeit zwischen circa 160 und 190. Innerhalb dieses Zeitraums haben 
Gnostiker, nach dem Zeugnis des Irenaeus besonders der Valentinus-Schtiler Marcus 
(Magus) und dessen Jiinger, in der Asia gewirkt. 90 Unmittelbare Reaktionen auf die 
gnostischen Lehren sind zum Beispiel bei Noet von Smyrna (wahrscheinlich einem 
der Nachfolger des Polykarp), bei Melito von Sardes und beim unbekannten Verfasser 
der Ignatianen feststellbar. 91 Diese Schriftsteller reagieren direkt, unter anderem mit 
der Formulierung unserer friihesten Glaubensregeln, auf die gnostische Gotteslehre 
(den Dualismus) und die Christologie (besonders den Doketismus). Aber nicht, um 
den Unterschied zu diesen fehlerhaften gnostischen Lehren zu markieren, erhielt die 
Kirche das Eigenschaftswort .katholisch’, sondern weil sie etwas dem unzulanglichen 
Heilsangebot der Gnostiker entgegenzusetzen hatte. Nach deren Uberzeugung kon- 
nen nur die zur .Erkenntnis’ Gelangten, eben jene, welche die .Gnosis' besitzen, das 
ewige gottliche Leben erben, und nur die auserwahlten Pneumatiker, denen das aus 
dem Pleroma stammende gottliche Pneuma eingepflanzt ist, sind iiberhaupt zur ret- 
tenden .Erkenntnis’ befahigt. Der Rest der Menschheit, die Hyliker und Psychiker, 
die am gottlichen Pneuma keinen Anteil haben, bleiben vom Pleroma ausgeschlossen, 
sie haben keinerlei Aussicht, nach ihrem Tod in das urspriingliche Reich des gottli- 
chen Lebens zuriickzugelangen. 92 Eine solche Botschaft, als gottliche Offenbarung 


*’ Siehe HOBNER 1 997, 462f. - Es geht um eine antignostische Bildung des Begriffs, nicht allein um eine 
antignostische Verwendung, die, wie oben berichtet, in der Literaturdurchaus ofter erwogen wurde. 
Vgl. IRENAEUS, Adversus haereses I I J,5f. (SC 264: 200,81-201,96). 

’■ Fur Noet siehe HOBNER 1999, 95-129. Fur Melito LOHSE 1970, 179-188. Fur die Ignatianen LECHNER 
1999, 246-307. 

Vgl. z. B die Bcschrcibung der valentinianischen Konzcptioncn bei IRENAEUS, Adversus haereses I 
5, 6-7,2 (SC 264: 88,569-103,694). 
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von elitaren Lehrern verkiindet, mufi eine katastrophale Wirkung bei den Kirchen- 
christen ausgelost haben. Die durch die Zugehorigkeit zur christlichen Gemeinde 
begriindete Anwartschaft auf das ewige Leben, der Hauptgegenstand der Erlosungs- 
hoffnung im zweiten Jahrhundert, war zerstort: Denn nur wer zu den ,Erkennenden‘ 
gehorte, das heifit wer sich den erlesenen Zirkeln der Gnostiker anschlofi, besafi ge- 
wissermafien nachweislich das Pneuma und damit die Garantie fur den zukiinftigen 
Eintritt ins ewige Leben. Die Bedrohung, der sich die meisten Kirchenchristen, die 
von den erwahlten Wissenden als „Ungebildete und Nichtswisser** verachtet wur- 
den, 93 ausgesetzt fiihlten, mufi gewaltig gewesen sein. 

Dieser gnostischen Bedrohung vermag die .katholische Kirche* die trostvolle Ver- 
kiindigung entgegenzustellen, dafi Gott das Heil aller Menschen will; dafi Christus 
der Erloser aller Menschen, ja der ganzen Welt ist; dafi in der Wiedergeburt der Taufe 
alle Christen mit dem gottlichen Pneuma beschenkt wurden, dafi also alle Getauften 
Pneumatiker sind und damit die sichere Anwartschaft auf das ewige Leben besitzen. 
Die Biirgschaft der .katholischen Kirche*, der Kirche, die fiir alle Menschen umfas- 
send das Heil gewahrleistet und eben deswegen jetzt .katholisch* genannt wird, liegt 
in ihrer (zum Teil freilich zu diesem Zweck erst jetzt produzierten) apostolischen 
Lehr-Tradition und in den jetzt stark betonten Sakramenten der Taufe und der 
Eucharistie, „der Arznei der Unsterblichkeit**, wie sie bei Ignatius genannt wird. 94 
Katholischer Garant fur Lehre und Sakramente wird der Bischof, der jetzt erstmals als 
Monepiskopos an die Spitze der Presbyter tritt und zunehmend alle Kompetenzen an 
sich zieht: die des apostolischen Lehrers, charismatischen Propheten und priester- 
lichen Sakramentenspenders. Die .katholische Kirche* und der Bischof treten in unse- 
rem altesten Zeugnis kaum zufallig gemeinsam auf. 

Was soeben hypothetisch rekonstruiert worden ist, lafit sich gewifi nicht stringent 
beweisen, erklart aber meines Erachtens am zwanglosesten den (nicht gerade reich- 
haltigen) Quellenbefund. 

Besonders auffallend in den Texten dieser Zeit sind die Aussagen iiber das Heil fiir 
alle Menschen. So betet Polykarp nach dem Martyriumsbericht (8,1, Text 2) fur „alle, 
die ihm jemals begegnet sind, Kleine und Grofie, Beriihmte und Ruhmlose, und fiir 
die ganze katholische Kirche auf dem Erdkreis**, und der Verfasser bekennt sich zur 
Anbetung Christi, „der fiir das Heil der Geretteten der ganzen Welt gelitten hat**. 95 

Die eindrucksvollsten Aussagen iiber den universalen Heilswillen Gottes, iiber die 
alien Menschen von Gott ermoglichte Rettung (oam)Qia) in das ewige Leben stehen 
in den Pastoralbriefen. Da mir scheint, dafi fiir deren antimarcionitische und zugleich 
antignostische Ausrichtung und damit fiir eine Abfassung etwa um die Mitte des 
zweiten Jahrhunderts (und in der Provinz Asia) von bedeutenden Forschern seit dem 


93 IRENAEUS, Adversus haereses I 6,4 (SC 264: 98,654f.). 

94 Ignatius, Ep. ad Ephesios 20,2 (ed. Fischer 160,1). 

95 Martyrium Polycarpi 17,2 (ed. LlNDEMANN / PAULSEN 278,17-19). 
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19. Jahrhundert gute und nicht widerlegte Griinde vorgebracht worden sind, 96 die 
jiingst von einem vollig neuen Gesichtspunkt her Verstarkung erhielten, 97 und da an- 
dererseits die weithin iibliche Datierung um 100 n. Chr. eher wie eine Verlegenheits- 
losung erscheint, fiir die wirklich durchschlagende Griinde bisher nicht geltend ge- 
macht werden konnten, 98 sollen hier die wichtigsten einschlagigen Verse wenigstens 
kurz erortert werden. 

O. Pfleiderer, der in seinem grofien Werk Das Urchristenthum von 1887 unter dem 
Titel „Antignostischer Katholicismus" nach den Johanneischen Briefen die Pastoral- 
briefe behandelt, hat die antignostische Tendenz in der „Betonung der Barmherzig- 
keit und des allumfassenden Heilswillen Gottes" 99 scharf erfafit und treffend erklart: 
„Es sollte durch diese Betonung der Universalitat des Heilszwecks Gottes der gnosti- 
sche Partikularismus, nach welchem nur die Geistesmenschen und Wissenden der Er- 
losung theilhaftig sein sollten, bekampft werden." 100 

Schon der vielfache Gebrauch des Wortes oa)TT|Q (,Erloser‘, ,Retter‘, ,Heiland‘) ist 
hier bezeichnend. Wahrend es in den echten Paulusbriefen nur ein einziges Mai vor- 
kommt und nicht titular gebraucht ist, 101 begegnet es in den Pastoralen zehnmal, da- 
von neuntnal in titularer Verwendung fiir Gott oder Jesus Christus, 102 wobei an 
einigen Stellen entweder beide identifiziert sind, 103 oder aber schwer zu entscheiden 
ist, ob Gott, der Vater, oder Jesus Christus gemeint ist. IM 

In den Versen 1,12-18 des ErstenTimotheusbriefs formuliert der Verfasser erstmals 
positiv und erkennbar antignostisch sein zentrales Anliegen. Er anvertraut seinem 
Schiiler Timotheus die Verkiindigung des glaubwiirdigen und iiberaus zuverlassigen 
Wortes von der iiberbordenden Gnade des alleinigen Gottes gegeniiber den Siindern, 
die zu retten Christus Jesus in die Welt kam und deren Glaube an ihn zum ewigen Le- 
ben fiihrt. Und nachdem er in Vers 2,1 „an erster Stelle" zum Gebet „fiir alle Men- 
schen" aufgerufen hat, nennt er die Verkiindigung der universalen Heilsabsicht 
Gottes als den Zweck seiner Einsetzung zum „Herold und Apostel" und „Lchrer der 
Heiden" (1 Tim 2,7): „Dies“ (sc. das Gebet) sei „gut und wohlgefallig vor unserem 


94 Ich verwcisc fiir cine Bcgrundung der Spatdatierung der Pastoralen auf die cindringlichen Unter- 
suchungcn von HOLTZMANN 1880, besonders 126-158; PFLEIDERER 1887, 801-823; RlST 1942, hier 
50-62; VON CAMPENHAUSEN 1963 (1951), 197-252; knapp: VlELHAUER 1975, 227-229. 

97 Vgl. Trobisch 1996. 

91 Was z. B. ein so hervorragender Exeget wie J. Roloff zur Datierung der Pastoralen zu sagen hat, ist 
angesichts des von den oben genannten Autoren Vorgetragenen durchaus enttauschend (vgl. ROLOFF 
1 988, 45f.); ahnlich unbefricdigend SCHNELLE 1999, 346f. 

99 Pfleiderer 1887, 802. 

100 PFLEIDERER 1887, 81 1. Nur beidiesem Au tor habe ich bisher die obige Erklarunggcfunden Dafl Pflei- 
derer aus dcr allumfassenden Heilszusage Gottes den Ausdruck .katholische Kirche' ableiten wiirde, 
habe ich nicht feststellen konnen. 

101 Phil 3,20. 

102 1 Tim 1,1; 2,3; 4,10; 2 Tim 1,10; Tit 1,3; 1,4; 2,10; 2,13; 3,4; 3,6. 

103 So Tit 2,13; vgl. dazu Gnilka 1994, 355. 

104 SoetwaTit 2, 10; 3,4. Bekanntlich vermeidet der Verfasser der Pastoralen den Paulinischen Titel ,Sohn 
Gottes' fiir Jesus Christus. 
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Erloser-Gott, der will, daft alle Menschen gerettet werden und zur Erkenntnis der 
Wahrheit gelangen". Biirge dafiir ist „der eine Gott“ und „der erne Mittler“ Gottes 
und der Menschen, „der Mensch Christus Jesus, der sich selbst als Losegeld fur alle 
gab“ (1 Tim 2,3-6). Nach einer antimarcionitischen und antignostischen Polemik in 
den Versen 4,1-7 und der Betonung des Nutzens der Frommigkeit auch fur das zu- 
kiinftige Leben in Vers 4,8 wird erneut der Grund und das Ziel des muhevollen apo- 
stolischen Kampfes genannt: die Hoffnung „auf den lebendigen Gott, welcher der 
Erldser aller Menschen ist, besonders der Glaubigen" (1 Tim 4,10). 

Die Themen der ebenfalls antignostisch ausgerichteten apostolischen Verkiindi- 
gung im Zweiten Timotheusbrief werden ganz ahnlich angegeben. 105 Aus dem Titus- 
brief, in dessen Eingangsgrufi sofort alle wichtigen Themen angezeigt werden, 106 soli 
nur der Vers 2,11 zitiert werden: ..Erschienen ist die Gnade Gottes, Rettung bringend 
alien Menschen" . Im iibrigen moge der Hinweis auf die darauf folgenden Verse 
2,11-14 und 3,3-7 geniigen, die sachlich voll dem entsprechen, was aus dem Ersten 
Timotheusbrief angefiihrt wurde. 

In alien drei Briefen zeigt sich der Autor in Ubereinstimmung mit den Gnostikern 
hinsichtlich des Zieles des menschlichen Lebens: Es geht um die Erkenntnis der 
Wahrheit 107 und den Gewinn des ewigen Lebens. 108 Doch wahrend die Gnostiker den 
blofi Glaubigen beides absprechen, sind flir den Verfasser der Pastoralen gerade die 
Glaubigen „die, welche die Wahrheit erkannt haben“, 109 ist Gott der Erloser „beson- 
ders der Glaubigen", 110 und die Gnostiker, welche meinen, Gott zu kennen, sind die 
Unglaubigen, 111 die von der Wahrheit abgewichen sind. 112 Dem elitaren Wahrheits- 
anspruch der Gnostiker wird „die Erkenntnis der Wahrheit gemaft der Frommig- 
keit" 113 entgegen gesetzt: die Botschaft von der universalen Heilsabsicht Gottes, die 
verwirklicht wird durch die Epiphanie des Erlosers Christus Jesus im Fleisch, 114 ver- 
kiindet durch die uberlieferte apostolische Lehre: Schrift, Evangelium, Glaubens- 
formel, 115 zuganglich durch den Glauben an die Okonomie Gottes in Christus, 116 


105 Das zeigen bereits ein paar Stichworte aus den ersten zehn Versen: Verkiindigung des Lebens in 
Christus (2 Tim 1,1), unsere Rettung und Berufung gemafi der ewigen Gnadenabsicht Gottes, ver- 
wirklicht durch die Epiphanie unscres Erlosers Christus Jesus, Leben und Unverganglichkeit durch 
das Evangelium (2 Tim 1,8-10). 

106 Tit 1,1-3 gibt Ziel und Weg an: Glaube der Erwahlten Gottes, Erkenntnis der (frommen) Wahrheit, 
Hoffnung auf das ewige Leben, das von Gott seit Ewigkeit verheifien, jetzt offenbart und verkiindet 
wird auf Anordnung des Erloser-Gottes. 

107 Vgl. 1 Tim 2,4; 4,3; 6,5; 2 Tim 2,15; 2,18; 2,25; 3,7f.; 4,4; Tit 1,1; 1,14. 

"" Vgl. 1 Tim 1,16; 4,8; 6,12; 6,19; 2 Tim 1,1; 1,10; 2,11; Tit 1,2; 3,7. 

1 Tim 4,3. 

1,0 1 Tim 4,10. 

111 Vgl. Tit l,15f. 

112 Vgl. 1 Tim 6,5; 2 Tim 2,18; 2,25; 3,7f.; 4,4. 

1,5 Tit 1,1. 

114 Vgl. 1 Tim 1,16; 2 Tim l,9f. 

115 Vgl. 2 Tim 3,14-16; 1 Tim 1,1 1; 2 Tim 2,8; Tit 1,3; 1 Tim 2,5f. und 3,16; 2 Tim 2,8. 

Vgl. 1 Tim 1,4. 
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durch die Taufe und Geistbegabung . 117 Die entscheidende Rolle in der Befestigung 
des lebenspendenden Glaubens 118 spielt der in die apostolische Nachfolge berufene, 
durch Handauflegung offentlich legitimierte kirchliche Lehrer . 119 Auf diese Weise 
wird die Kirche jetzt „Saule und Fundament der (Glaubens-)Wahrheit “. 120 In der 
Kirche (und zunehmend in ihrem amtlichen Reprasentanten) erblickt der Verfasser 
der Pastoralen die entscheidende Grundlage fur die Erlangung des ewigen Heils . 121 
Ware es nicht gut verstandlich, dafi diese Kirche in einer Situation, in der sie - im 
Unterschied zu anderen Kirchen - als Biirgin und Vermittlerin des allumfassenden 
Heils Gottes fungiert - des .katholischen Heils', wie es wenig spater heifien wird - das 
Attribut .katholisch', .allumfassend' als ihr Kennzeichen erhalt? 

Sehr dicht sind die Aussagen iiber das alien Menschen in Christus zugangliche Heil 
und unsterblichc Leben in einer Pascha-Predigt, die iiblicherweise unter der Bezeich- 
nung Pseudo-Hippolyt zitiert wird. Sie gehort stilistisch, theologisch und ungefahr 
auch zeitlich in die Nachbarschaft der Pascha-Homilie Melitos, ist ebenso monarchia- 
nisch, zeigt die gleiche (Pneuma-Sarx-)Christologie und deutliche antignostische, ins- 
besondere antidoketische Formulierungen . 122 Auch weist sie, ohne dafi irgendein 
Abhangigkeitsverhaltnis vorlage, zahlreiche, sehr spezifische Parallelen mit den Igna- 
tianen auf und zeigt wie diese Vertrautheit mit valentinianischen Vorstellungen. Hier 
begegnet an einer Stelle tatsachlich ein Zeugnis dafiir, dafi das ,Heil fur alle‘, fiir das 
die Kirche biirgt und dessen Gewahrleistung ihr nach der hier vorgetragenen These 
die Bezeichnung .katholisch' eingebracht hat, mit dem Wort xaQoXou - .allgemein', 
.universal' ausgedriickt wird. Zwar befinden wir uns mit dieser Predigt wohl nicht 
mehr in der Zeit der Bildung des Begriffs .katholische Kirche', aber das vermutete 
Motiv fiir seine Pragung, die antignostisch ausgerichtete, universale Heilszusage der 
Kirche, wird vom Verfasser so kraftig formuliert und zugleich mit dem Stichwort 
xaQoXou ausgedriickt, dafi man die entsprechendcn Aussagen zwanglos als treffenden 
Beleg fiir die vorgeschlagcne Interpretation werten kann. 


117 Vgl. Tit 3,5-7. 

**• Vgl I Tim 1,16; 4,8-10; 2 Tim 3,15. 

Vgl 1 Tim 4,14; 2 Tim 1,6-81 1-14; 2, If.; Tit 1,5-9. 

120 1 Tim3,15. Die Glcichsetzungvon Glaubc und Wahrheit(aus dem Vergleichvon 1 Tim 6, 21 und2Tim 
2, 1 8 unmittelbar erkennbar) ist ein bleibendes Erbstiick der bekampften Gnostiker und ihrer philo- 
sophischen Interpretation der christlichen Botschaft. 

121 Ph.EIDER.hr 1887, 817, markiert scharf den dadurch eingetretenen folgenreichen Wandel: .Nicht 
mehr Jesus Christus allein, wie I Cor. 3,1 1, auch nicht Christus zusammen mit Aposteln und Prophe- 
ten, wie Eph. 2,20, sondern rund wcg die Kirche selbst heisst jetzt der festeGrund der Wahrheit ..." 

122 Diese EinschatzungdesTextes,dcr hier in der Edition von Nautin (SC 27) zitiert wird, geht vorallem 
auf die Untersuchungen von Cantalamessa 1967 zuriick. Cantalamessas Ergebnisse wurden grund- 
satzlich von Visona bestatigt (vgl. VlSONA 1989), der jedoch die mogliche Abfassungszeit nicht auf das 
2. Jh. cinschranken mochte. Rouwhorst und Stewart-Sykes stimmen weitgehend Cantalamessa zu, 
datieren aber die Homilie etwas spater als die Melitos (s. ROUWHORST 1996, 156f.; STEWART-SYKES 
2001, 228-232). Ober die Forschungsgeschichte unterrichtet kurz in der Einlcitung zu einer deut- 
schcn Ubersetzung Hausammann 2000, 9f. 
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Der Prediger beginnt mit einem Preis des „mystischen Pascha" , des ewigen, unaus- 
loschlichen, leuchtenden Tags fiir alle an Christus Glaubenden, da alles , das ganze All 
mit Leben und unermefilichem Licht erfiilit ist, weil der unsterbliche, gottliche Chri- 
stus fiir alle aufstrahlt . 123 Er nennt dann die alttestamentlichen Vorbilder (xu.xoi) der 
jetzt eingetretenen Wahrheit: das „Lamm“ und das „Zeichen des (an die Pfosten ge- 
strichenen) Blutes", das Schutz fiir das ganze (Volk) bewirkte, und die gegenwartige 
Verwirklichung der angekiindigten Wahrheit: das „Lamm aus den Himmeln", „den 
Logos", und den „Mischbecher voll des gottlichen Blutes und Geistes ". 124 Und er 
fahrt (schlufifolgernd) fort: 

Wie wurden nicht (diese) Wirklichkeiten die universale Rettung aller verkiinden, wenn 

doch schon deren Vorbilder allein rettend sind? 125 

Das Todes-Pascha Christi, aus dem Gottes Allmacht paradoxerweise Unsterblich- 
keit, Leben, Heilung, Auferstehung wirkt , 126 und die Eucharistie, die daran Anteil ge- 
wahrt , 127 sind die Bvirgschaft fiir das universale Heil aller (xf]v xaGoXou ou>XT]Qiav). 
„Dieses Pascha", heifit es, nachdem der ganze Kosmos, die Engel des Himmels, die 
Chore der Sterne, Luft, Wasser, Erde und „jede Menschenseele, die durch die Aufer- 
stehung zur neuen Geburt belebt ist", zur Festesfeier aufgerufen wurden, „dieses 
Pascha ist das gemeinsame Fest aller ", „das unsterbliche Leben derganzen Welt", „die 
unvergangliche Nahrung der Menschen, die himmlische Beseelung aller ". 128 Es ist 
„ein kosmisches und universales (xaGokou) Geheimnis" - der Prediger wiederholt das 
kennzeichnende Wort . 129 

Wenn an anderer Stelle die Freiheit und absolute Gleichheit aller in Recht, Gesetz 
und Ehre gepriesen wird, weil „alle durch das kostbare Blut" Christi erkauft wur- 
den 130 und „in alien das wirklich unsterbliche Leben ist", wie es nach einer wieder- 
holten Wiirdigung dieser durch „die Ankunft Christi" alien gewahrten Geschenke 
heifit , 131 dann klingt das zugleich wie eine Zuriickweisung des privilegierten Pneuma- 
tiker-Status bei den Gnostikern. Gegen die gnostische Abwertung des Leiblichen ge- 


125 Vgl. Ps.-HlPPOLYT, In sanctum pascha If. (SC 27: 11 7,1-1 1). Ftinfmal bcgcgnen in den wenigen Zeilen 
die griechischen Aquivalentc fur .alle(s)“, „das Ganze"; .das All". 

129 Ps.-HlPPOLYT, In sanctum pascha 2 (SC 27: 119,8-20). 

125 Ps.-HlPPOLYT, In sanctum pascha 3 (SC 27: 121, 3f.): Hui? ouv oh tf)v xaOoXou oumipiav xwv oXujv 
eJiaYyeXXexai xa EQYa. u>v xai fiovoi oi xujxoi eioi otoxrioioi; 

12 ‘ Ps.-Hippolyt, In sanctum pascha 1 (SC 27: 119, 1-7). 

122 Vgl. Ps.-HlPPOLYT, In sanctum pascha 39; 49; 50 (SC 27: 161,8-13; 175,11-177,6); die letzten zwei 
Zeilen lauten: .Wir haben mit unausloschlicher pneumatischer Gnosis gegcssen, und weil wir esscn, 
sterben wir nicht." Die engste zeitgenossischc Parallcle ist IGNATIUS, Ep. ad Ephesios 20,2 (ed. 
FlSCHER 1 60, If.), wo das eucharistische Brot als .Arznei der Unsterblichkeit, ein Gegengift, nicht zu 
sterben, sondern auf immer in Jesus Christus zu leben", bezeichnet wird. 

121 Ps.-HlPPOLYT, In sanctum pascha 3 (SC 27: 121,4-123,4). 

129 Ps.-Hippolyt, In sanctum pascha 16 (SC 27: 145, 3f.) 

130 Ps.-HlPPOLYT, In sanctum pascha 42 (SC 27: 163, 1 Of.). 

131 Ps.-HlPPOLYT, In sanctum pascha 44 (SC 27: 165,1-4). 
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richtet, erklart der Prediger wenig spater, dafi Christus Gott und „auch Mensch" 
war, 132 daft er den „armseligen und toten Leib“ angezogen hat und also „alle unsere 
Leiber von den Krankheiten heilte“. 133 Die verschiedenen Aufenthaltsorte von Geist 
(jtveupa), Seele und Leib des am Kreuze Gestorbenen: Himmel, Paradies, Erde wer- 
den im Hinblick auf die universale Rettung gedeutet: „Geteilt ist der Unteilbare, da- 
mit alles gerettet werde“. 134 In der dreitagigen Grabesruhe sieht der Prediger zweierlei 
angezeigt: daft der „Erstgeborene von den Toten" „das Memchengeschlecht vollstdn- 
dig und ganz rette - diejenigen vor dem Gesetz, die unter dem Gesetz und die, welche 
in seiner Nachfolge standen", 135 „oder vielleicht auch, dafi er das (menschliche) Lebe - 
wesen vollstandig wieder auferwecke: Seele und Geist (jiveupa) und Leib." 136 Diese 
letzte Auslegung ist deutlich antignostisch. 

Der Schlufihymnus preist wie der am Anfang das „gottliche Pascha" als die „ge- 
meinsame Feier aller, als kosmisches Fest, als Freude, Ehre, Nahrung, kostlichen Ge- 
nufi fur das All ", da „allen das Leben geschenkt wurde". Und unter Benutzung der 
gnostiscnen (valentinianischen) Metapher fur das endzeitliche Heil, das „hochzeitli- 
che Brautgemach", das bei den Gnostikern allein den Pneumatikern vorbehalten ist, 
heifit es (antignostisch): „Alle sind mit den Brautgewandern bekleidet, niemand wird 
hinausgeworfen, weil er kein Hochzeitskleid tragt"; „in alien brennt gottlich und 
pneumatisch das Feuer der Gnade, gewahrt durch Leib und Geist (jtveupaxi) und Ol 
Christi", 137 das heifit zugleich: durch Menschheit und Gottheit Christi, und durch 
Leib und Blut der Eucharistie und die Taufe. 

Diese massive Betonung der Rettung aller, des ganzen Kosmos, aller Menschen und 
des ganzen Menschen, ist offenkundig antignostisch. Sie wird mit dem Wort 
xaBokou: allumfassende, universale, .katholische* Rettung ausgedriickt, weil sie 
Frucht ist des „universalen (xaGoXou) Pascha-Geheimnisses". Sie wird zuganglich 
durch die „unvergangliche Nahrung" des „gottlichen Pascha", die Eucharistie, die nur 
in „der einen Kirche" gewahrt wird, 138 und deswegen, weil diese Kirche fur das Heil 
aller biirgt, heifit sic die .katholische*. 

Die zweite Stelle, an der vom ..universalen Heil" die Rede ist, steht im Paedagogus 
(I 6) des Clemens von Alexandria, 139 einer Schrift, die zeitlich vielleicht nicht sehr 


151 Ps.-Hippolyt, In sanctum pascha 46f. (SC 27: 167,16-173,10). 

135 Ps.-Hippolyt, In sanctum pascha 48 (SC 27: 173,11-20). 

134 Ps.-HlPPOLYT, In sanctum pascha 56 (SC 27: 185,1-8). 

133 Ps.-HlPPOLYT, In sanctum pascha 58 (SC 27: 187,2-5); der Text ist hier verderbt, ich folge der Uber- 
setzung von HAUSAMMANN 2000, 53. 

136 Ps.-HlPPOLYT, /n sdn««m /lasrAa 58 (SC 27: 187,5-7). 

137 Ps.-HlPPOLYT, In sanctum pascha b2 (SC 27\ 189,12-191,11). 

' 3 * Vgl. Ps.-Hippolyt, In sanctum pascha 3; 4; 8; 25-27; 39; 40; 41; 49; 50; 62 (SC 27: 121,17-123,5; 
123,10-14; 133,19-135,1; 153,12-20; 161,6-12; 161,15-163,2; 163,3-8; 175,11-22; 177,1-6; 189,14-17; 
191,7-11). Dieauffallend Starke Betonung der Eucharistie und ihrcGewahrung allein in der .einzigen 
Kirche” (ebd. 41 [SC 27: 163,3-8]) teilt der Prediger mit dem Verfasser der Ignatianen. Die Taufe, auf 
die vielleicht nur angcspielt wird (ebd. 3; 62 [SC 27: 121,15-17; 191,1 1]), tritt dagegen zuriick. 

133 Text s. u. Anm. 146. 
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weit von der zitierten Paschapredigt entfernt ist. Kattenbusch hatte schon, wie er- 
wahnt, auf diese Stelle als Parallele fur seine Interpretation des Begriffs .katholische 
Kirche* im Sinne einer „fiir alle zugangliche(n) Heilsgemeinde" verwiesen, allerdings 
eine polemische Note in diesem Kirchenpradikat nicht sehen wollen. 140 Doch zeigt 
gerade der ausdriicklich antignostische Kontext im Paedagogus I, daft der Begriff 
.katholisch* von Anfang an zugleich auch polemisch-abgrenzend aufgefafit ist. 141 Im 
Zusammenhang begegnet eine ansehnliche Zahl der Gedankenelemente, die oben zur 
hypothetischen Rekonstruktion der Entstehung des Ausdrucks .katholische Kirche' 
genannt wurden. Das kann als Bestatigung dafiir gelten, daft diese Uberlegungen nicht 
verfehlt sind. 

Wie in der Paschapredigt ist auch bei Clemens (und den Gnostikem) das Ziel des 
Menschen das ewige Leben, das durch die Erkenntnis Gottes gewonnen wird: Wer 
Gott erkannt hat, dem mangelt nichts. Er besitzt die Vollkommenheit. Die Gnosis ist 
die Nahrung zum ewigen Leben. 142 Aber wahrend die Valentinianer den Psychikern, 
das heifit den gewohnlichen Christen, die heilbringende Gnosis absprechen, sagt 
Clemens iiber die, die in Christus sind: 

Es sind also nicht die einen .Gnostiker', die anderen .Psychiker' im Logos selbst, vielmehr 
sind sie alle ... gleich und , Pneumatiker ‘ beim Herrn. 143 

„Der Herr selbst hat aufs gewisseste die Gleichheit des Heils offenbart": Jeder Glau- 
bende, heifit es mit Johannes 6,40, empfangt nach dem Willen des Vaters ewiges Leben 
und Auferstehung am jiingsten Tag. 144 Die erwartete Gleichheit des Heils ist begriin- 
det in Gottes universalem Heilswillen, das Instrument zu ihrer Verwirklichung ist die 
Kirche, der Glaube, die Taufe, durch die alle Pneumatiker sind: Gottes „Wille ist das 
Heil der Menschen, und dieses wird Kirche genannt." Alle Glaubigen (nicht etwa nur 
die Gnostiker) sind von Gott Berufene, „Gottesgelehrte“ (1 Thess 4,9), und besitzen 
mit der vollkommenen Lehre „des ewigen Erlosers das ewige Heil". 145 

Die Gleichheit des von Gott alien Glaubenden in der Kirche gewahrten Heils ist der 
Grund dafiir, daft dieses Heil xaBoLixt), ..universal", heifit (und ebenso die Kirche): 

Der Glaube ist das einzige universale (xa0o\ixt|) Heil der Menschheit, die Gleichheit und 
Gemeinschaft des gerechten und liebenden Gottes ist ein und dieselbe geg eniiber alien 
MenschenP ib 


1,0 Kattenbusch 1900, 923. 

141 Siehc H.-I. Marrou in der Einleitung zu seiner Edition des Paedagogus (SC 70: 29-34): .Polemiquc 
anti-gnostique“. 

142 Vgl. Clemens VON AlexaNDRIEN, Paedagogus I 26, 2f .; 36,4 (SC 70: 158, 176). 

143 Clemens VON ALEXANDRIEN, Paedagogus I 31,2 (SC 70: 168). 

144 Clemens von ALEXANDRIEN, Paedagogus I 28,5 (SC 70: 162-164). 

143 CLEMENS VON ALEXANDRIEN, Paedagogus I 27, 2f. (SC 70: 160); vgl. I 29, If. (SC 70: 164). 

144 Clemens von AlexaNDRIEN, Paedagogus I 30,2 (SC 70: 166): 6xi ye nia xa0oXixq Tf|s Av0pw- 
ndxqxo? otutqpia f| jiiaxis, looxqq 6e xat xoivtovia xoO 6ixaiou xat 4>i>.av0pujno\) OeoO f| aiitq 
npo? Jtdvxaq. 
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Zuganglich wird das Heil durch die Taufe: „Wenn wir getauft werden, werden wir 
erleuchtet (zur Erkenntnis Gottes 147 ), ... zu Sohnen gemacht, ... vervollkomnet, ... 
unsterblich gemacht." 148 Die Taufe ist die „einzige heilende Arznei (<{>aQp.axov)“ - 
Clemens verwendet hier fiir die Taufe das Wort, das der Verfasser der Ignatianen fur 
die Eucharistie gebraucht. 149 Bewirkt wird das durch „den heiligen Geist, der vom 
Himmel her in uns einfliefit" und alle Glaubenden zu Pneumatikern macht: „Als 
Pneumatiker hat der Apostel die bezeichnet, die durch den heiligen Geist (jivetipati) 
zum Glauben gekommen sind." 150 

Gegeniiber der Taufe ist in diesem 6. Kapitel des Buches, in dem sich Clemens gera- 
de an die Getauften wendet, die Eucharistie naturgemaft nicht so stark herausgehoben, 
aber auch von ihr wird gesagt, daft Fleisch und Blut des Herrn „zur Unverganglichkeit 
nahren", 151 denn das Fleisch ist das Gleichnis des heiligen Geistes, und der Herr, „die 
Nahrung", ist „Geist und Logos", „fleischgewordener Geist (jtveupa) und geheiligtes 
himmlisches Fleisch". 152 Es ist also die Anteilhabe am gottlichen Geist, der in Taufe 
und Eucharistie wirkt, welche alle empfangenden Glaubigen zu Pneumatikern und 
damit unsterblich macht. 

Auch wenn die Predigt In sanctum pascha und der Paedagogus des Clemens gewifi 
nicht aus der Entstehungszeit des Begriffs .katholische Kirche' stammen und auch 
wenn dieses Kirchenpradikat in diesen Schriften nicht vorkommt, so scheint mir die 
klar antignostisch ausgerichtete Hervorhebung der Gleichheit und Allgemeinheit des 
,Heils fiir alle', die mit dem Wort ,katholisch‘ bezeichnet werden, doch die beste Er- 
klarung dafiir zu bieten, daft die Kirche ,katholisch‘genannt wurde: Sie bot mit ihrer 
apostolischen Lehre und Tradition gewissermafien die Garantie fur den allgemeinen 
Heilswillen Gottes, und sie konnte mit Taufe und Eucharistie, die gegeniiber der Leh- 
re zunehmend an Bedeutung gewannen, alien Glaubigen ,die Arzneien' der Unsterb- 
lichkeit zur Verfugung stellen, Instrumente des gottlichen Pneuma, das ewiges Leben 
wirkt. Die Kirche wird im Paedagogus nicht .katholisch' genannt, aber doch als die 
„einzige und alleinige Mutter" bezeichnet, welche die „pneumatische Nahrung", den 
Logos, ihren Kindern darbietet. 153 Der innere Zusammenhang, der im zitierten Kapi- 
tel des Paedagogus zwischen dem universalen Heilswillen Gottes, dem einen Glauben, 
der einen Kirche und dem allgemeinen Heil besteht, zeigt, daft das Pradikat .katho- 
lisch' ganz natiirlich vom so gekcnnzeichneten Heil auf die dieses alleine verbiirgende 
Kirche tibergehen konnte. Die das alle umfassende, .katholische' Heil gewahrleistende 


147 CLEMENS VON ALEXANDRIEN, Paedagogus I 25,1 (SC 70: 156). 

,4 ' CLEMENS VON ALEXANDRIEN, Paedagogus I 26,1 (SC 70: 158). 

144 Clemens von Alexandrien, Paedagogus 1 29,5 (SC 70: 166). Vgl. Ignatius, Ep. ad Ephesios 20,2, 
oben Anm. 127. 

150 Clemens von Alexandrien, Paedagogus 1 28, If. und 36,3 (SC 70: 162; 176). 

151 Clemens von Alexandrien, Paedagogus I 47,1 (SC 70: 194). 

117 Clemens von Alexandrien, Paedagogus 1 43, 2f. (SC 70: 188). 

155 Clemens von Alexandrien, Paedagogus I 42,1 (SC 70: 186). 
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Kirche ist - im Unterschied und im Gegensatz zu den gnostischen Konventikeln - die 
.katholische Kirche'. 

Es scheint aber nicht so, daft sich Clemens dieser hier vermuteten Herkunft des 
Ausdrucks bewufit gewesen ware. Denn zum einen taucht dieses Kirchenpradikat in 
dem beschriebenen Zusammenhang mit dem .katholischen Heil' nicht auf, obwohl 
das doch sehr passend gewesen ware; zum anderen spricht er dort, wo er in den Stro- 
mata am nachdriicklichsten - in Absetzung von den vielen neueren Konventikeln der 
Gnostiker - die eine, wahre, alleinige, alte und katholische Kirche heraushebt, nicht 
ausdriicklich vom .katholischen Heil'. 154 Das konnte man als Einwand gegen die 
Richtigkeit der hier vertretenen Herleitung unseres Begriffs werten. Doch ist dieser 
Einwand nicht zwingend. Clemens benutzt offenbar einen ihm bekannten Begriff, wie 
er zu seiner Zeit in Abgrenzung gegeniiber verschiedenen Haretikern langst gelaufig 
war. Die genauen Umstande seiner Entstehung sind inzwischen vergessen, Clemens 
mu(i den urspriinglichen Gedanken, der zur Wortbildung fvihrte, nicht kennen. Im 
iibrigen gleichen die im Kontext der Stromata-SteWe hergestellte theologische Ver- 
kniipfung zwischen dem Heilswillen des einen Gottes, der einen Kirche, die nach dem 
Willen des einen Gottes durch den einen Herrn die Auserwahlten zusammenfiihrt, 
dem einen Glauben, der einen apostolischen Lehre und Tradition und die antignosti- 
sche Ausrichtung des ganzen Zusammenhangs den Ausfiihrungen im Paedagogus so 
sehr, daft das Adjektiv .katholisch' im Paedagogus bei der Kirche, in den Stromata 
beim Heil eher zufallig zu fehlen scheint. 155 

Wenn man nun begrtindet annehmen kann, daft die urspriingliche Bedeutung der 
Worte .katholische Kirche' gefunden ist, dann bleibt die Frage, ob mit dem Pradikat 
.katholisch' zuerst die Ortsgemeinde oder aber die Gesamtkirche gekennzeichnet 
wurde. (In Martyrium Poly carpi 16 tragt die Ortsgemeinde den Titel, an den drei an- 
deren Stellen die Gesamtkirche.) Geht man davon aus, daft der .Erfinder' dieses Kir- 
chenpradikats ein nachdenklicherTheologe war, so wird ihm dieses Wort als Pradikat 
der Gesamtkirche erschienen sein. Denn die Katholizitat - die obige Herleitung 
einmal vorausgesetzt - ist ja nicht in den Mitgliedern der Ortsgemeinde begriindet, 
sondern im allgemeinen Heilswillen Gottes und der Erwahlung seiner Kirche (der „Kir- 
che Gottes" 156 ) als des Instrumentes seiner Gnade. Von der durch Gott beschenkten, 


l! * Siehe CLEMENS VON AlEXANDRIEN, Stromata VII 106,3; 107,2-5 ( GCS Clemens Alexandrinus III: 
75,7-9; 76,1-12). 

Vgl. Clemens VON AlEXANDRIEN, Stromata VII 106,1-108,2 ( GCS Clemens Alexandrinus III: 
74,29-76,30) mit den oben zitierten Stellen aus dem Paedagogus, besonders auffallig: Stromata VII 
107,3-5 und Paedagogus I 42,1 uber die Einzigkeit Gottes, des Herrn, der Kirche. - GaRCIADIEGO 
1953, 42-47 und 93-98, behandelt alle Stellen, an dencn Clemens das Wort xafloXtxo 5 benutzt, und 
bcmuht sich (ebd. 131-137), die Bedeutung von xaSoXiXT) £xxXr|oia an den beiden einzigen (oben 
zitierten) Stellen des Vorkommens zu ermitteln (Ergebnis ebd. 137: .perfeccion transcendente dc la 
Iglesia"). Eine Aufhellung der Entstehung unscres Begriffs ergibt sich nicht, das oben ausgewertcte 
Kapitel I 6 des Paedagogus bleibt undiskutiert. 

I5 ‘ So heifit es in der Inscriptio des Martyrium Polycarpi (Text 1) und an vielen anderen Stellen der fruh- 
christlichen Literatur. 
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,katholischen‘ Gesamtkirche her kommt dann ganz selbstverstandlich dieses Pradikat 
jeder Ortsgemeinde der ganzen ,katholischen‘ Kirche in der Okumene zu, denn die 
Gesamtkirche besteht ja in den Einzelgemeinden. So mag die eben angestellte Uber- 
legung, ob mit dem Epithet ,katholisch‘ zuerst die Ortsgemeinde ausgezeichnet wur- 
de und von daher die Gesamtkirche oder umgekehrt, rein theoretisch sein und sich fur 
den .Erfinder' gar nicht gestellt haben, weil er beide in einem sah: Die Ortskirche hat 
alles, was die Gesamtkirche charakterisiert, beide sind, weil sie in einander existieren, 
zugleich ,katholisch‘. 

Von hier aus lafit sich der Befund im Martyrium Polycarpi gut verstehen. In Kapitel 
1 6 (Text 3) wird Poly karp als Bischof der ortlichen „katholischen Kirchengemeinde in 
Smyrna" vorgestellt; in der Inscrip tio, in Kapitel 8 und 19 (Texte 1, 2, 4) ist es die in der 
Okumene verbreitete Gesamtkirche, die den Titel .katholisch' tragt. Akzeptiert man 
die oben gegebene Erklarung, so besteht in diesem Gebrauch kein Widerspruch, nicht 
einmal eine Spannung, er ist konsequent. 

Versteht aber der Verfasser des Polykarpmartyriums den Ausdruck .katholische 
Kirche' noch ebenso wie sein .Erfinder', namlich im Sinne einer- im Unterschied zu 
den Gnostikern - alien Getauften das ewige Heil gewahrleistenden Kirche? Das ist 
moglich, denn der Autor schreibt wahrscheinlich zeitlich und raumlich ziemlich nahe 
am .Ursprung' des Begriffs, und einige Indizien weisen in diese Richtung, aber sicher 
feststellbar ist es nicht. Fur diese Ansicht spricht, dafi der Verfasser das Heil aller im 
Auge hat: Polykarp betet fur „die ganze katholische Kirche auf dem Erdkreis", und 
von Christus wird gesagt, dafi sein Leiden fur „das Heil der Geretteten der ganzen 
Welt" erfolgte. 157 Polykarp selbst wird als Garant der apostolischen Lehre vorge- 
stellt. 158 Das alles ist ziemlich deutlich antignostisch. So mogen es tatsachlich gnosti- 
sche Konventikel sein, gegen die sich die katholische Kirche in Smyrna unter ihrem 
Bischof Polykarp abgrenzt. Es lafit sich aber durchaus nicht ausschliefien, dafi die ka- 
tholische Gemcindc in Smyrna sich zugleich auch gegen marcionitische Gemeinden 
absetzt, zumal Gnostiker und Marcioniten von ihren kirchlichen Gegnern damals 
nicht so sauberlich geschicden wurden wie von den Gelehrten heute. 159 


157 Siehe Martyrium Polycarpi 8,1 (Text 2) und 17,2 (ed. LlNDEMANN / PAULSEN 278,17-19). 

,5 ' Vgl. Martyrium Polycarpi 16,2 (Text 3). 

Etwa zur gleichen Zeit wie der Ausdruck .katholische Kirche' scheint die Bezeichnung .katholische 
Briefe' in Gebrauch gekommen zu sein. So werden eine Briefgruppe dcs Ncuen Testaments, ein Brief 
dcs Montanisten Themiso (bei EUSEBIUS, Histona ecclesiastica V 18,5; GCS 9/1: 474, 15f.), Briefe 
dcs Dionys von Korinth um 170 n. Chr. (bei EUSEBIUS, Historia ecclesiastica IV 23; GCS 9/1: 374,5) 
und die Epistula Apostolorum 1 (ed. SCHNEEMELCHER 1987, 207) genannt. Das Aufkommcn dieses 
Titels, der moglicherweise ebenfalls mit einer antignostischen Reaktion zusammenhangt, ist ein 
kompiexes Phanomen, das einer eigenen Untersuchung bedurftc. Fur eine erste historische Einord- 
nung siehe TROBISCH 1996,62-65; 125-160. 
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VIII. 

Von den eingangs zitierten sechs friihesten Texten mit dem Begriff .katholische Kir- 
che‘ bleibt nur noch der aus dem Smyrnderbnef des Ignatius (Text 5) zu erortern. Den 
meisten Interpreten gilt er als der alteste Beleg, und viele meinten, hier die urspriing- 
liche Bedeutung zu erfassen, weil sie .Ignatius' als den Urheber der Wortpragung 
betrachteten. 140 Dafi er dies keineswegs sein kann, dafi er vielmehr einen bereits be- 
kannten Begriff benutzt, ist schon gesagt worden. Da er vermutlich etwa ein bis zwei 
Jahrzehnte nach der Abfassung des Polykarpmartynums und in dessen Kenntnis 
schreibt, 141 wird sich sein Verstandnis des Ausdrucks .katholische Kirche' von dem 
bisher erorterten nicht grundsatzlich unterscheiden, aber er scheint die Merkmale des 
.Katholischen' der Kirche in einer bestimmten Richtung erweitert zu haben. 

In der Tat wird die antiharetische, speziell die antignostische (und wohl auch anti- 
marcionitische) 162 Note in der Verwendung unseres Begriffs deutlich erkennbar, 
wenn man die Stelle im grofieren Zusammenhang liest. Im gesamten Brief geht es um 
die Befestigung der Glaubenstradition, die Verteidigung der Eucharistie und die 
Starkung des Bischofsamtes und der Hierarchie. Sogleich im ersten Kapitel wird der 
„unerschutterliche Glaube" in einer Glaubensregel zusammengefafit, in der vor allem 
die wahrhaft fleischliche Geburt, das wahre Leiden, die wahre Auferstehung des Got- 
tes Jesus Christus betont werden. In Kapitel 2 und 3 wird die Auferstehung im Fleisch 
mit einer theologisch-systematischen Uberlegung und mit einem (apokryphen) Jesus- 
wort begriindet. 143 In Kapitel 4 beginnt die (bis zum Ende des Kapitel 9 fortgefiihrte) 
direkte Polemik gegen die Haretiker, die „Jesus Christus, unser wahres Leben", das 
heifit konkret: seine Geburt und sein Todesleiden im Fleisch, leugnen und dadurch zu 
Anwalten des Todes werden. Nach dem Tadcl des licblosen Verhaltens der „Hetero- 
doxen" im 6. Kapitel werden die Anklagen gegen sie im sicbten und achten erweitert 
und verstarkt und wird die Gemeinde zum richtigen, dem der Haretiker entgegen- 
gesetzten Verhalten aufgefordert; in diesem Kontext spricht der Verfasser das einzige 
Mai im gesamten Briefcorpus von der „katholischen Kirche": 


IM Im Gegensatz dazu hat Holtzmann (s. HOLTZMANN 1886, 122; 140) - cbcnso wic der oben referierte 
Keim - wegen des Vorkommens des Begriffs .katholische Kirche" die Ignatianen „um 170, spatestcns 
180“ datiert. 

Es fallt doch sehr auf, dafi der Begriff .katholische Kirche" nur im Smyrnderbnef des Ignatius auf- 
taucht, der dariiber hinaus ebenso wie dessen Brief an Polykarp bemerkenswert zahlreiche Parallelen 
mit dem Martyrium Polycarpi und Polykarps Brief an die Philipper aufweist; vgl. dazu JOLY 1979, 
115-120. Dies ist vielleicht der deutlichste Hinweis, der sich finden lafit, auf den Ort der ersten 
Bildung unseres Ausdrucks. 

I6i Siehe dazu die folgende Anmcrkung. 

u) Eine antimarcionitische Tendenz in der Verwendung dieses wohl aus dem Kerygma Petrou uber- 
nommenen apokryphen Herrenwortes im Smyrnderbnef und dann uberhaupt in den Ignatianen hat 
VlNZENT 1999b, 240-286, festgestellt; dazu zuletzt auch VlNZENT 2002, 88-92. 
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(7,1) Von Eucharistie und Gebet halten sie sich fern, weil sie nicht bekennen, dafi die Eu- 
charistie das Fleisch unseres Erlosers Jesus Christus ist, das fur unsere Siinden gelitten 
hat, welches der Vater in seiner Giite auferweckt hat. Die nun der Gabe Gottes wider- 
sagen, sterben an ihren Streitereien. Es ware ihnen jedoch ntitzlich zu lieben, damit sie die 
Auferstehung erlangten. (2) Es gehort sich also, sich von solchen Leuten fernzuhalten und 
weder privat liber sie zu reden noch offentlich; sich vielmehr an die Propheten zu halten, 
vorziiglich an das Evangelium, in dem fur uns das Leiden offenbart und die Auferstehung 
vollendet ist. Die Spaltungen aber meidet als der Ubel Anfang. 

(8.1) Folgt alle dem Bischof wie Jesus Christus dem Vater, und dem Presbyterium wie 
den Aposteln; die Diakone aber achtet wie Gottes Gebot! Niemand soli ohne Bischof 
etwas tun, was die Kirche betrifft! (Nur) jene Eucharistie soil als zuverlassig gelten, die 
unter dem Bischof oder einem von ihm Beauftragten stattfindet. (2) Wo der Bischof er- 
sckeint, dort soil die Menge (sc. der Gemeinde) sein, so wie dort, wo Christus Jesus ist, die 
katholische Kirche ist. Es ist nicht erlaubt, ohne Bischof sei es zu taufen, sei es eine Agape 
zu halten; doch was jener fur gut befindet, das ist auch Gott wohlgefallig, auf dafi alles, 
was ihr tut, sicher und zuverlassig sei. 

(9. 1 ) Verniinftig ist es also fur uns, niichtern zu werden, solange wir noch Zeit haben, 
uns zu Gott zu bekehren. Gut ist es, Gott und Bischof zu kennen. Wer den Bischof ehrt, 
ist von Gott geehrt; wer etwas dem Bischof gegentiber heimlich tut, dient dem Teufel. 164 

Der Leser, der die oben referierten Texte des Pseudo-Hippolyt und des Clemens 
von Alexandrien iiberdacht hat, wird unschwer feststellen, dafi wir uns mit dem 
Smymaerbrief auf derselben geistigen Ebene und im selben Problemfeld befinden. Es 
geht um den Gewinn des wahren, gottlichen Lebens durch die Erkenntnis Gottes und 
den Weg dazu. Uber das Ziel besteht Einigkeit, der Weg dahin ist zwischen Gnosti- 
kern und Kirchlichen strittig geworden. 

Das ersehnte ewige Leben, erklart Ignatius, erlangt der Mensch nur durch Jesus 
Christus (er ist die „Erkenntnis, die Gnosis , Gottes") 16S , das heifit genauer und 
konkreter: er erlangt es durch Leiden, Tod, Auferstehung „unseres Erlosers Jesus 
Christus ", 166 des „im Fleische gekommenen Gottes ". 167 Erreichbar aber wird „Jesus 
Christus, unser wahres Leben ", 168 in der Eucharistie; allerdings nur in der gewisser- 
mafien amtlichen, der unter dem einzigen Bischof vollzogenen, die allein sicher, giil- 
tig und wirksam ist. Deswegen mufi die Gemeinde dort sein, wo der Bischof ist, weil 
nur dort „die katholische Kirche ist, wo Jesus Christus ist", das bedeutet nach dem 


IGNATIUS, Ep. ad Smyrnaeos 7, 1-9,1 (ed. FISCHER 208,16-212,4), iibersetzt in Anlehnung an Fischers 
Ubertragung dasclbst; eine enge sachliche, auch sprachliche Parallele stcht in der Ep ad Ephesios 
16-18.20 (ed. Fischer 154,14-156,9; 158,10-160,2); dazu siehe Lechner 1999, 121-245; 301-307. 

,M IGNATIUS, Ep. ad Ephesios 17,2 (ed. Fischer 1 56, 1 f.): ... X.ap6vtes 0£oO yvaioiv, 5 fotiv ’Itiootis 
Xp ioto;. 

,M Ignatius, Ep. ad Smyrnaeos 7,1 (ed. Fischer 208,17). 

167 Ignatius, Ep. ad Ephesios 7,2 (ed. FISCHER 146,20). 

u * IGNATIUS, Ep ad Smyrnaeos 4,1 (ed. FISCHER 206,14); vgl. Ep. ad Ephesios 3,2; 7,2; 11,1 (ed. FISCHER 
144, 12f.; 146,20; 150,13). 
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vorher Gesagten: wo der ganze Jesus Christus, „der Menschensohn und Gottes- 
sohn“, 169 sein Leiden und seine Auferstehung, geglaubt werden. „Die katholische 
Kirche“ ist offenbar auch hier die „Heil und ewiges Leben“ 170 verbiirgende Kirche, 
weil in ihr der wahre Christus geglaubt wird und weil in ihr der einzige Bischof, der an 
Gottes Stelle steht, 171 fur die wahre Eucharistie, „die Arznei der Unsterblichkeit, das 
Gegengift gegen den Tod, das Leben in Christus auf immer“, 172 Gewahr leistet. Des- 
wegen gehoren Erkenntnis Gottes und (An-)erkenntnis des Bischofs zusammen. 173 
.Katholisch', Heil und ewiges Leben verbiirgend, ist also - im Gegensatz zu der An- 
waltschaft des Todes und der Unwahrheit 174 - ganz gewifi die Ortskirche unter ihrem 
Bischof und dann ebenso die in den Ortskirchen existierende Gesamtkirche. 

Ignatius scheint die antignostischen Charakteristika des ,Katholischen‘ ausgebaut 
zu haben. Die Pastoralbriefe 175 und das Martyrium Polycarpi 16 (Text 3) stellen dem 
Anspruch der Gnostiker auf eine aus geheimer Offenbarung geschopfte, das ewige 
Leben eroffnende Gotteserkenntnis den Bischof als den von Gott beauftragten und 
beglaubigten, die reine Tradition mit apostolischer Autoritat bewahrenden und ver- 
teidigenden Lehrer entgegen. Das bleibt bei .Ignatius', wird aber um ein kennzeich- 
nendes Element erweitert, das die Gev/ichte nachhaltig verschiebt. Er fiihrt die - 
nachmals klassischen - Kennzeichen des .Katholischen' an: die Tradition der Schrift 
(Propheten und Evangelium), 176 die Glaubensregel, 177 die amtliche Hierarchie aus 
Bischof, Presbytern und Diakonen; 178 aber der Bischof erscheint bei ihm, wenn ich 
mich nicht tausche, nicht so sehr als Lehrer 179 denn viel mehr als der einzige bevoll- 
machtigte Sakramentenspender, der fur die zuverlassige Wirkung der Sakramente 
garantieren sollte. Das war offenbar eine fur die Sicherung der .katholischen Gemein- 


Ignatius, Ep. ad Ephesios 20,2 (cd. Fischer 158,16). 

170 Ignatius, Ep. ad Ephesios 18,1 (ed. Fischer 156,5). 

171 Ignatius, Ep. ad Magnestos 6,1 (ed. Fischer 164,17). 

177 Ignatius, Ep. ad Ephesios 20,2 (ed. FISCHER 160, If.). 

175 Vgl. Ignatius, Ep. ad Smymaeos 9,1 (ed. FISCHER 212,2). 

174 Vgl. Ignatius, Ep. ad Smymaeos 5,1 (ed. FISCHER 206,21). 

175 Vgl. Tit 1,7-9. 

I7 ‘ Siehe Ignatius, Ep. ad Smymaeos 7,2 (cd. Fischer 210,3). - Ich begniige mich fur das Folgende mit 
den Belegen aus dem oben referierten und ziticrten Smyrnderbnef. Da Ignatius in alien Briefen im 
Grunde dasselbe sagt, bringt es keinen Gewinn, samtliche Parallelen anzufiihren. 

177 Siehe IGNATIUS, Ep. ad Smymaeos l,lf. (ed. FISCHER 204, 10-15); zu den Glaubensregcln der Ignatia- 
nen siehe HObner 1999, 131-144; 154-177. 

171 Siehe IGNATIUS, Ep. ad Smymaeos 8,1 (ed. FISCHER 210,6-9). 

174 Christus gilt dem Ignatius als der einzige Lehrer (Ep. ad Ephesios 15,1 [ed. FISCHER 154,6]; vgl. Ep. ad 
Magnesios 9, If. [ed. FISCHER 166,20-168,2]); weder di&doxaXoc noch diddoxtu noch 6t6aoxaX.ia 
odcr 6t6axB werden im Zusammenhang mit dem Bischof gebraucht, auch nicht im Brief an Polykarp. 
Vielmehr heiGt es, man solle auch den schweigenden (also offenbar lehrunfahigen) Bischof ehren (Ep. 
ad Ephesios 6,1 [ed. FISCHER 146,9-12]; vgl. Ep. ad Philadelphios 1,1 [ed. FISCHER 194,1 1-14]); umso 
mehr wird die iible &i&aoxai.ia odcr 6t6ax>i der Haretiker angeprangert (vgl. Ep. ad Ephesios 9,1; 
16,2; 17,1 [ed. FISCHER 148,11; 154,16; 154,20f.]). 
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de‘ gegemiiber den konkurrierenden haretischen Gemeinschaften notwendige Er- 
ganzung. Sie setzt eine weitere theologische Diskussion uber die Bedeutung der Sakra- 
mente undi die Qualifikation des Sakramentenspenders zwischen den Gnostikern und 
Gemeinkirchlichen voraus. Das zeigt, dafi die Ignatianen - ebenso wie die ihnen be- 
sonders in diesem Punkt verwandte Homilie In sanctum pascha des Pseudo-Hippolyt 
- doch einige Zeit nach den Pastoralbriefen und dem Martyrium Polycarpi abgefafit 
sind, denn darin ist von dieser neuen Problematik nichts zu bemerken. Aber darauf ist 
hier nicht mehr einzugehen. 180 

Dafi es die lokale Gemeinde ist, die im Smymderbrief als „die katholische Kirche" 
bezeichnet wird, und dies in polemischer Abgrenzung gegen gnostisch-doketische 
Haretiker, hat A. Garciadiego in seiner griindlichen, 1953 veroffentlichten Unter- 
suchung, zugleich in Auseinandersetzung mit den oft gegenteiligen, Th. Zahn folgen- 
den Meinungen, mit Entschiedenheit festgestellt. 181 Obwohl er weifi, dafi die gnosti- 
sche Haresie erst zwischen den Jahren 130 und 160 akut wird, glaubt er doch - mit 
Verweis auf die fur echte Paulusbriefe gehaltenen Pastoralen und die Johanneischen 
Schriften 182 und unter der fraglosen Voraussetzung der Echtheit und friihen Abfas- 
sungszeit der Ignatianen -, die zahlreichen, von ihm aufgelisteten antignostischen 
Aufierungen im Smymderbrief und den anderen Ignatianen 183 als eine Reaktion auf 
entsprechende gnostische Tendenzen des letzten Drittels des ersten Jahrhunderts 
erklaren zu konnen. 184 Dafi dies nicht mehr moglich ist, wenn man die Gnostiker als 
Valentinianer identifiziert, ist evident. Garciadiego betrachtet die Stelle im Smyr- 
nderbrief 8,2 als jene, die uns die urspriingliche Bedeutung des Begriffs .katholische 
Kirche* erkennen lafit, 185 und bestimmt den Sinn des Epithets .katholisch* als 
„excelencia y diferencia". 186 Die „Vortrefflichkeit“ odcr auch ..Vollkommenheit" 
(„perfeccion“) sieht er darin begriindet, dafi die Kirche - im Unterschied zu den 
Haretikern - .Jesus Christus besitzt“ und zwar den ganzen Jesus Christus, dafi sie 


1.0 Dieses Thema wird in der vor dem AbschluS stehendcn Munchener Dissertation von Herbert Schmid 
liber die Sakramentc im PhilippMsevangelium grundlich behandelt. 

1.1 Vgl. Garciadiego 1953, 117-129, besonders 118; 121; 125; 129. 

1.2 Vgl. Garciadiego 1953, 118f. 

" J Vgl. Garciadiego 1953, 119-121. 

1.4 Vgl. Garciadiego 1953, 118f. 

1.5 Vgl. GARCIADIEGO 1 953; 117: „el primitivo valor"; vgl. 127. 

1,4 Vgl. GARCIADIEGO 1953, 125: „En conclusion: nuestro epiteto en Smyrn 8,2 tiene manifiestamente 
un alcane discriminative, en cuanto tal epiteto a lo menos se aplica a la Iglesia cn un contexto cn que 
esta se contrapone a los conventiculos hereticos, para exaltar su excelencia y diferencia." Vgl. ebd. 129. 
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vollstandig seine Lehre besitzt. 187 Das ist fur Ignatius gewifi richtig erkannt; aber die 
urspriingliche Bedeutung des Kirchenpradikats .katholisch' ist (mit der „diferencia“) 
doch wohl nur zur Halfte erfafit. 188 


Schlufi 

Es hat sich gezeigt, dafi bei der hier vorgenommenen zeitlichen und raumlichen Ein- 
ordnung der friihesten Zeugnisse fur den Ausdruck .katholische Kirche' ein koharen- 
tes, jedenfalls zwanglos nachvollziehbares Ergebnis erreicht wird. 

Als die ersten Belege haben danach das Martyrium Polycarpi (Texte 1-4) und der 
Smymaerbrief des sogenannten Ignatius von Antiochien (Text 5) zu gelten. Das Poly- 
karpmartyrium ist in der Zeit ura 160/170 in Smyrna geschrieben worden, die Ignatia- 
nen wurden wohl ebenfalls in Smyrna oder nahebei um 175 herum verfafit. In diesem 
Raum und nicht allzu lange vor der Veroffentlichung dieser Schriften (zwischen circa 
150 und 160/170) scheint der Begriff .katholische Kirche' in einer Situation akuter 
Auseinandersetzung mit wahrscheinlich valentinianischen Gnostikern von einem 
Theologen gepragt worden zu sein, einer Situation, die bereits in den - hier um die 
Mitte des zweiten Jahrhunderts datierten und in denselben geographischen Raum ge- 
setzten - Pastoralbriefen erkennbar ist. An Hand der Texte dieser Zeit konnte wahr- 
scheinlich gemacht werden, dafi der Begriff .katholische Kirche' einen antignostischen 
Ursprung hat und jene Kirche bezeichnet, die - im Unterschied zu den genannten 
Gnostikern - das Heil, das heifit fur die damaligen Menschen prazise: das ewige Le- 
ben, nicht nur partikular den die Gnosis besitzenden Pneumatikern, sondern um- 
fassend (.katholisch') alien Menschen gewahrleisten kann, und zwar deswegen, weil 
sie die Kirche des alle Menschen zum ewigen Leben berufenden Gottes ist, wie das zu- 
erst in den Pastoralbriefen nachdriicklich verkiindct wird. Die Biirgschaft fiir Gottes 


Garciadiego 1953, 126f. 

1,1 Garciadicgos 1953 in Mexiko erschienene Dissertation ist in Deutschland schwer zuganglich und 
wohl deshalb in der wissenschaftlichen Diskussion kaum berucksichtigt worden. Auf sie stiitzt sich 
immerhin W. Beinert (s. BEINERT 1964, 36-47) bei seiner Interpretation der Smyrnaerbriefstelle. Ob- 
wohl er die Frage offen lafit, ob der Bischof oder ein anderer „die Forme! .katholische Kirche* gepragt 
hat" (ebd. 41), glaubt erdoch, ihrenursprunglichenSinn gefundenzu haben, wenner die Katholizitat 
der Kirche bei Ignatius (und im Martyrium Polycarpi) als .die Bcgabung mit der allumfasscndcn Le- 
bensfulle Christi", .die Fiille der Gnade und Wahrheit Christi” bestimmt (ebd. 45). Die antihare- 
tische Bedeutung halt cr fur .sekundar" (ebd. 42). Da diese Inhaltsbestimmung durch eher systemati- 
sche Uberlegungen ohne exakteTextbelege gewonnen ist, bleibt sie zu wenig konkret. - P. Stockmeier 
(s. STOCKMEIER 1973, 66 Anm. 13) nennt zwar die Arbeit von Garciadiego, konnte sie aber wohl nicht 
einsehen, da er - ohne Auseinandersetzung - zu einem entgegengesetzten Ergebnis gelangt. Der Be- 
griff .katholisch* sei beim .sprachschopferische(n) Antiochener" (ebd. 64) .nur in sckundarer Weise" 
antiharetisch gemeint (ebd. 68), bczeichne .positiv die in Christus gnindende Fiille der Kirche" (ebd. 
71), komme aber nicht - wenigstens nicht primar - den lokalen Gemeinden zu, sondern mcine 
.zunachst jene transzendcntc Kirche .... die von Christus reprasentiert wird" (ebd. 74; vgl. 70f ). - 
Kritisch gegeniiber der Deutung Stockmeiers; Staats 1986, 253f. 
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„katholisches Heil“ - so heifit es tatsachlich an zwei Stellen der zeitgenossischen 
christlichen Literatur kennzeichnet diese Kirche - in Abgrenzung von anderen - als 
.katholische Kirche*, ein Titel, der zugleich fur die Ortskirche wie fur die Gesamt- 
kirche gilt. 

Der Begriff .katholisch* enthalt also - das hat Th. Keim richtig gesehen 189 - ein 
negativ-polemisches und ein positives Element, welches F. Kattenbusch zutreffend 
mit den Worten: Kirche „fiir alle“ bestimmt hat. 190 In dieser positiven Bedeutung ent- 
spricht das Kirchenattribut .katholisch*, das nicht in der Schrift steht, durchaus dem, 
was der Neutestamentler H. Merklein als evangeliumsgemafi festgestellt hat. 191 

Die Ausbildung dessen, was gemeinhin als die grundlegenden Merkmale des ,Ka- 
tholischen* gilt (Schriftkanon, Glaubensregel, Amt), vollzieht sich dabei folgerichtig, 
lafit aber eine aufschlufireiche zeitliche Entwicklung erkennen. Die apostolische Tra- 
dition des in den inspirierten Schriften bezeugten universalen Heilswillens Gottes 
verlangt den in der apostolischen Sukzession stehenden, offentlich beglaubigten Leh- 
rer als Ubermittler, Verteidiger und Interpreten, der die lebenspendende Botschaft 
des Evangeliums in der (antignostischen) Glaubensformel konzentriert. Dieses Sta- 
dium ist in den Pastoralbriefen schon kraftig angebahnt, im Polykarpmartyrium er- 
scheint es in Vollgestalt. In dieser Zeit erfolgt zugleich der Wechsel von der kollegia- 
len Gemeindeleitung zum Monepiskopat, der erstmals im Martyrium Poly carpi 16 
(Text 3) angedeutet ist (wo Polykarp als ..Bischof der katholischen Kirche in Smyrna" 
tituliert wird) und der nicht viele Jahre spater in den Ignatianen in seiner nachhaltigen 
Gestalt propagiert wird. Auch hier, im Smymaerbrief 8 (Text 5), wird der Bischof 
(Polykarp von Smyrna!) in einem Atemzug mit der „katholischen Kirche" genannt. 
Katholische Kirche und Monepiskopat erscheinen in diesen beiden friihesten Zeug- 
nissen ihrcs Vorkommens gemeinsam am selben Ort, verbunden mit derselben Per- 
son. Ist es zuviel gefolgert, wenn man annimmt, daft sie sich zusammen zu gleicher 
Zeit im Raume Smyrna ausgebildet haben? 

Als letztes tritt - wohl ebenfalls in Konkurrenz und Auseinandersetzung mit den 
Gnostikern - das Sakramentale hinzu, das eine geschichtstrachtige Verschiebung 
bringt: Taufe und Eucharistie werden verstanden als die phdrmaka, die ewiges Leben 
garantieren. Ihre wirksame Spendung erfordert den dafiir zuverlassig ausgewiesenen, 
vollmachtigen Verwalter, den einzigen Bischof in der Gemeinde. Dieses Stadium ist in 
den Ignatianen manifest: Die .katholische Kirche* ist jetzt jene, welche die unver- 
falschte apostolische Lehre und vor allem das universale Heilsinstrument im Bischof 
besitzt. Inwieweit das Verlangen nach einem sicheren Sakramentenempfang die Aus- 
bildung des Monepiskopats gefordert und dessen Gestalt geformt hat, ist eine noch 
nicht beantwortete Frage, die weiterer Klarung bedarf. 


Vgl. Keim 1878, 1 14. 

1.0 Kattenbusch 1900, 923. 

1.1 Vgl. Merklein 1996. 
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AMT UND SAKRAMENT 
BEI DEN APOSTOLISCHEN VATERN 

Werner Loser SJ 


Die Texte der Apostolischen Vater sind von ungezahlten Forschern Vers fur Vers un- 
tersuchi und gedeutet worden. Dennoch erlauben, ja verlangen sie weiterhin auch eine 
unmittelbare Begegnung mit dem, was sie enthalten. Eine solche Begegnung soli im 
folgenden gesucht werden. Die Frage, mit der ich die Texte der Apostolischen Vater 
anschaue, lautet: Was lassen sie iiber die Kirche erkennen? Nun sind die Schriften der 
Apostolischen Vater in dieser oder jener Weise Texte, die im ganzen konkrete kirch- 
liche Realitaten und Situationen widerspiegeln. Da es aber nicht sinnvoll ist, diese 
Schriften hier in der ganzen Breite ihrer Gehalte wiederzugeben, liegt es nahe, das be- 
sondere Augenmerk auf einige Sachverhalte zu lenken, die im Sinne des pars pro toto 
einige Ziige der Kirche in urchristlicher Zeit erkennen lassen. In diesem Sinne gehe ich 
der Frage nach: Welche Aussagen finden sich bei den Apostolischen Vatern iiber das 
Amt in der Gemeinde und iiber die Sakramente? 

1. Die Schriften der Apostolischen Vater 

An welche Schriften hat man zu denken, wenn es um die Texte der Apostolischen Va- 
ter geht? Seit langem werden gewohnlich folgende Werke genannt: die Didache, der 
Bamabasbrief, der Erste ClemensbrieJ ’, der Zweite Clemensbrief, die Briefe des Igna- 
tius , die Briefe des Polykarp, das Martyrium des Polykarp, die Schrift des Papias und 
das unter dem Titel Hirt des Hermas bekannte Werk. Diesen Schriften ist gemeinsam, 
daft sie gegen Ende des ersten und in der ersten Halfte des zweiten Jahrhunderts abge- 
faflt worden sind. Als erster hat J. B. Cotelier diese Schriften im Jahre 1633 zu seiner 
Apostolorum Patrum Collectio zusammengefafit. In seinem Vorwort begriindete Co- 
telier, warum er die Autoren .Apostolische Vater' nannte: sie seien entweder Begleiter 
der Apostel ( comites apostolorum) oder ihre Schiiler ( apostolorum discipuli) gewesen. 1 
Die Zusammenfassung der genannten Werke unter dem Sammelbegriff .Schriften der 
Apostolischen Vater' lafit nicht hervortreten, in welch erheblichem Made sie sich von- 
einander unterscheiden. Solange man seine Augen vor der Verschiedenheit dieser Tex- 
te nicht verschliefit, kann man aber - so die Auffassung der Fachleute - fur ihre 
Verfasser die Sammelbezeichnung .Apostolische Vater' mit guten Griinden weiterhin 
verwenden. 


1 Vgl. zu alien Einleitungsfragen GONTHER 1997. 



82 


WERNER LOSER SJ 


Die Schriften der Apostolischen Vater unterscheiden sich in ihren Anlassen, in den 
in ihnen behandelten Gegenstanden, beziiglich der Orte und der Zeiten ihrer Abfas- 
sung. Sie bieten keine systematischen Abhandlungen, sondern sprechen - situations- 
bedingt - die verschiedensten Fragen an. So lafit sich aus ihnen auch nicht ein 
geschlossenes Verstandnis der damaligen Kirche, ihrer Gestalt und ihrer Vollziige er- 
heben. Etwas Derartiges konnte ohnehin fur die Zeit der Apostolischen Vater noch 
nicht erwartet werden, da ja vieles noch ganz jung und noch ganz unentfaltet war. 

In den letzten Jahren sind die meisten Schriften der Apostolischen Vater in neuer 
Ubersetzung mit umfangreichen wissenschaftlichen Kommentaren innerhalb der Rei- 
he Kommentar zu den Apostolischen Vdtern erschienen. 1 2 Sofern die Bande aus der ge- 
nannten Reihe vorliegen, beziehe ich mich im folgenden auf sie. Beziiglich der anderen 
Texte greife ich einerseits nach der Ubersetzung von Andreas Lindemann und Hen- 
ning Paulsen 3 und andererseits nach der von Hans Urs von Balthasar. 4 Schliefilich gibt 
es noch die Ubersetzungen der Didache und des Ersten Clemensbriefes in den Fontes 
christiani . 5 Was sagen die Ubersetzer und Erklarer der Schriften der Apostolischen 
Vater tiber Anlafi, Ort und Zeit ihrer Abfassung? 

1.1 Die Didache 

Die Didache ist eine Sammlung von Texten, die die Regelung praktischer Fragen in 
der christlichen Gemeinde betreffen. In ihrer uberlieferten Gestalt geht sie auf einen 
Kompilator zuriick, der ihm vorliegende Texte zusammengestellt hat. Wer dieser 
Kompilator ist, ist nicht bekannt. In der Regel nennt man ihn den .Didachisten*. Er 
hat bei der Zusammenstellung seiner Texte wohl nur den begrenzten Kirchenbereich 
vor Augen, in dem er selbst lebt. Eine gesamtkirchliche Perspektive ist bei ihm noch 
nicht vorauszusetzen. Die Texte, die der Didachist gesammelt hat, sind durch ihren 
archaischen Charakter gekennzeichnet. Es gibt viele Beriihrungen mit judenchrist- 
lichen Traditionen. Weder fur die Zeit noch flir den On der Abfassung bzw. Zusam- 
menstellung der Didache bewegt man sich auf sicherem Boden. Nach Abwagung vie- 
ler Gesichtspunkte ist Kurt Niederwimmer geneigt, als Zeit fur die Abfassung die 
Jahre 110 bis 120 anzunehmen. Gleichzeitig sieht er keine geniigenden Griinde, die oft 


1 Die Reihe wird herausgcgcben von Norbert Brox, Georg Krctschmar und Kurt Niederwimmer. Bis 

jetzt liegen vor Bd. 1 : Die Didache (NIEDERWIMMER 1989); Bd. 2: Der Erste Clemensbrief (LONA 1 998); 
Bd. 5: Die Polykarpbnefe{bMJZK 1995); Bd. 6: Das Martynum dej/’o/jd:<irp(BusCHMANNl998);Bd. 7: 
Der Hirt des Hermas (BROX 1991); Bd. 8: Der Barnabasbrief (PROSTMEIER 1999). DerZweite Clemens- 
brief und die Ignatiusbriefc stehen in dieser Reihe noch aus. 

3 Lindemann / Paulsen 1992. 

' von Balthasar 1984. 

3 Die Didache (in FC 1) wurde ubersetzt und eingeleitet von Georg Schollgcn; der Erste Clemensbrief 
(FC 15) von Gerhard Schneider. 
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geaufierte Auffassung, die Didache sei in Palastina und Syrien entstanden, aufzuge- 
ben, auch wenn einiges fiir Agypten spricht. 6 


1.2 Der Barnabasbrief 

Bisweilen gehen die Meinungen dariiber auseinander, ob der Barnabasbrief tatsach- 
lich ein an bestimmte Menschen adressierter Brief oder ein in Briefform gekleideter 
Lehrtext ist. Er weist zwei Teile auf. Der erste Teil spricht von der .vollkommenen 
Gnosis' neben und iiber dem Glauben, der zweite Teil enthalt die ,zwei-Wege-Lehre‘, 
wobei es sich um den Weg des Lichtes und den Weg der Finsternis handelt, zwischen 
denen der Glaubige sich zu entscheiden hat. Der Verfasser des Bamabasbnefes ist un- 
bckannt. Beziiglich der Zeit und des Ortes der Abfassung des Briefes herrscht keine 
Sicherheit. Verschiedenste Uberlegungen sind angestellt worden. Es erscheint einiger- 
mafien bcgriindet, Alexandrien als Abfassungsort anzunehmen und die Jahre 130 bis 
132 als Abfassungszeit festzuhalten. 7 

1.3 Der Erste Clemensbrief 

Es handelt sich um einen romischen Brief an die Gemeinde in Korinth. Dort hatte 
man Presbyter abgesetzt, es gab Spannungen, zu deren Uberwindung der Brief bei- 
tragen sollte. Der Brief hat zwei Teile. Der erste Teil enthalt verschiedene Paranesen 
zu christlichen Haltungen, der zweite Teil bringt Mahnungen zu den konkreten Pro- 
blemen in Korinth. Die schon friihe Tradition weist den Brief einem Clemens als 
Verfasser zu. Freilich wird ein solcher Clemens im Brief selbst nicht namentlich 
greifbar. Bisweilen hat man Clemens mit dem dritten Bischof Roms in Verbindung ge- 
bracht. Soviel steht fest, daft der Brief in Rom verfafit wurde. Uber die Abfassungszeit 
besteht weitgehend Einigkeit. Man geht von den Jahren 95 bis 97 aus. 8 

1.4 Der Zweite Clemensbrief 

Der Brief ist urspriinglich wohl eine Predigt, in der ein Presbyter Ratschlage erteilt 
und zur Bufie ermahnt. Was er den Christen anempfiehlt, wird als Antwort auf die 
Heilsgabe Gottes verstanden, die durch Christus den Menschen angeboten ist. Ob der 
Zweite Clemensbrief aus zwei Texten zusammengefiigt wurde, oder ob man von einer 
inneren Einheit sprechen kann, wird unterschiedlich beurteilt. Der Name des Zweiten 
Clemensbnefs riihrt vermutlich daher, daft diese Schrift in spateren Jahrhunderten zu- 
sammen mit dem Ersten Clemensbrief uberliefert wird. Dies bedeutet aber nicht 
zwingend, dafi die Verfasser der beiden Briefe identisch waren. Auf wen der Zweite 


‘ Die Einlcitungsfragen zur Didache sind umfassend bearbeitet in NlEDERWIMMER 1989, 1 1 -80; zu Ent- 
stehung und Uberlieferung dcs Werkes vgl. auch die Einleicung zur Ubersetzung von Schollgen ( FC 1 : 
82-94). 

7 Vgl. Prostmeier 1999, 111-134. 

" Vgl. Lona 1998, 66-78. 



84 


WERNER LOSER SJ 


Clemensbrief zuriickgeht, ist nicht bekannt. Daft er ein Presbyter in seiner Gemeinde 
war, darf allerdings angenommen werden. Beziiglich der Abfassungszeit ist von dem 
Zeitraum von 140 bis 160 auszugehen. Genaueres lafit sich nicht ausmachen. Auch der 
Abfassungsort bleibt unsicher. Manche sprechen von Rom, andere von Korinth oder 
von Agypten. 9 

1.5 Die Brief e des Ignatius 

Ignatius von Antiochien gilt allgemein als der Verfasser der sieben unter seinem Na- 
men iiberlieferten Briefe. Man geht davon aus, dafi er sie geschrieben hat, als er nach 
Rom unterwegs war, wo er das Martyrium erleiden sollte. Vier der Briefe wurden in 
Smyrna geschrieben - diejenigen nach Ephesus, Magnesia, Tralles und Rom die drei 
anderen von Troas aus - diejenigen nach Philadelphia und Smyrna und an den Bischof 
Polykarp. In den Briefen wird die Bitte des Ignatius um Unterstiitzung auf seinem 
Weg ebenso deutlich wie seine Sorge um den Frieden in der Gemeinde von Antio- 
chien. Er ist aber auch daran interessiert, dafi die Gemeinden, denen er schreibt, in sich 
einig bleiben und keine Spaltungen durch Irrlehren aufkommen. Der Einheit zu die- 
nen, ist besonders Aufgabe der Trager der Amter. Ignatius hat das Martyrium in der 
Zeit des Kaisers Trajan erlitten, also zwischen 98 und 117. In diese Zeit fallt demnach- 
entsprechend den allgemeinen Annahmen - auch die Abfassung der Ignatiusbriefe . 10 

1.6 Die Briefe des Polykarp 

In fruheren Jahrhunderten ging man davon aus, dafi es einen einzigen Polykarpbnef 
gebe. Inzwischen hat sich die Auffassung weitgehend durchgesetzt, dafi der Ab- 
schnitt, der als 13. Kapitel dieses Briefes betrachtet worden war, ein eigener Brief ist. 
Ihn nennt man nun den Ersten Polykarpbrief. Er umfafit nur wenige Zeilen und war 
vielleicht ein Begleitschreiben zu den Ignatiusbnefen. Der restliche Text, jetzt als 
Zweiter Polykarpbrief bezeichnet, ist an die Christen in Philippi gerichtet, wo ein 
Presbyter sich mit seiner Frau eines Vergehens schuldig gemacht hatte. Polykarp gibt 
Weisung, wie man sich in dieser Situation verhalten solle. Im tibrigen enthalt der Brief 
Ermahnungen zum Glauben und zum christlichen Leben. Die beiden Polykarpbriefe 
sind wahrscheinlich in den Jahren 105 bis 110 geschrieben worden. Der Verfasser war 
Polykarp, ein Bischof in Smyrna, wo folglich auch die Briefe abgefafit worden sind. 11 


’ Vgl. Lindemann / Paulsen 1992, I52f. 

10 Vgl. LlNDEMANN / Paulsen 1992, 176f. Neue Vorschlage zur Datierung der Ignatiusbriefe hat Rein- 
hard M. Hubner gemacht (HOBNER 1997; vgl. auch den Beitrag dieses Autors im vorliegenden Band). 
Mit diesen Thesen setzte sich Georg Schollgcn auseinander (SCHOLLGEN 1998). 

" Vgl. GUNTHER 1997, 76-83. 
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1.7 Das Martyrium des Polykarp 

Es handelt sich urn einen Brief, den die Gemeinde von Smyrna nach dem Tod ihres 
Bischofs Polykarp an die Gemeinde in Philomelion in Phrygien geschrieben hat. Der 
Text entfaltet im Blick auf Polykarp eine Paranese iiber das christliche Martyrium. 
Der Brief wurde bald nach dem Tod des Polykarp geschrieben. Wann Polykarp 
jedoch das Martyrium erlitten hat, ist umstritten. Viele denken an die Zeit um 
155/156, andere an die Jahre 167 oder 177. 12 

1 .8 Die Schrift des Papias 

Die Schrift des Papias ist weitgehend nur in Fragmenten iiberliefert, die sich in den 
Werken des Irenaus und des Eusebius finden. Papias hat sich in seinen Texten zu 
verschiedenen Fragen, die in dieser oder jener Weise mit der Jesusiiberlieferung 
und ihrer zuverlassigen Deutung zu tun haben, geaufiert. Papias war Bischof in 
Hierapolis in Phrygien. Er hat wohl zur Zeit Trajans oder Hadrians gelebt. Man 
geht vermutlich nicht fehl, wenn man als Abfassungszeit der Schrift des Papias etwa 
das Jahr 110 ansetzt. 13 

1 .9 Der Hirt des Hermas 

Es besteht kein Zweifel daran, daft der Autor dieses Textes eine Apokalypse schreiben 
wollte. 14 Er umfafit zwei Buchteile-das Visionenbuch und das Hirtenbuch. Zentrales 
Thema der Schrift ist die Aufforderung zur Bufie. Visionen, Allegorien, Paranesen 
dienen als Stilmittel fiir die Bekraftigung der Botschaften, die diese Aufforderung 
stvitzen sollen. Der Hirt des Hermas enthalt eine Reihe von Informationen iiber den 
Verfasser und seine Familie. Die meisten Fachleute gehen davon aus, dafi das Werk in 
Rom entstanden ist. Als Abfassungszeit kommt etwa das Jahr 140 in Betracht. 15 

Die Schriften der Apostolischen Vater, die, wie gesehen, zum grofiten Teil in die erste 
Halfte des 2. Jahrhunderts gehoren, sind sehr friihe Zeugnisse aus der Geschichte der 
Kirche. Beziiglich ihrer Inhalte, Anlasse, Verfasser, Abfassungszeiten und Abfassungs- 
orte weisen sie so grofie Unterschiede auf, daft man sie, bevor man sie zusammen- 
fassend betrachtet und bewertet, als einzelne Dokumente stehenlassen mufi. In gewis- 
ser Weise sind sie Momentaufnahmen urkirchlicher Wirklichkeit in verschiedenen 
Gemeinden. Im folgenden sollen die Schriften der Apostolischen Vater auf das in 
ihnen sich andeutende Verstandnis der Kirche abgefragt werden, wobei - stellvertre- 
tend - auf die Grofien Amt und Sakramente geachtet werden soil. 


13 Vgl. Lindemann / Paulsen 1992, 258. 

13 Vgl. GOnther 1997, 92-100. 

u Fiir eine genauere Bestimmungder Gattung des Werkes s. Brox 2002, 320: .Dem Anspruch nach ist der 
P<astor> H<trmac> in vielen Elcmenten eine Apokalypse, tatsachlich ist er aber cin Allegorienbuch.“ 
15 Vgl. Brox 1991,22-33. 
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2. Das kirchliche Amt nach dem Zeugnis 
der Apostolischen Vater 

Nur einige der Schriften der Apostolischen Vater enthalten Aufierungen zu Fragen 
des Amtes in der Kirche - der Erste Clemensbrief aus dem romischen Bereich schon 
vor dem Ende des 1. Jahrhunderts, die Ignatiusbriefe aus Kleinasien in den ersten 
Jahren des 2. Jahrhunderts - so die bisher allgemein vertretene Auffassung wenige 
Jahre spater aus demselben Raum der Zweite Polykarpbrief, schliefilich zwischen 1 10 
und 120 aus dem Bereich Palastina bzw. Syrien die Didache. 

Im Vorderen Orient - Palastina und Syrien - hatte es, mehr als in Kleinasien, Grie- 
chenland und Rom, judenchristliche Gemeinden gegeben. Das zeigt sich in ihrem 
Verstandnis der Amter und Dienste in der Gemeinde. Die Didache lafit uns dies noch 
erkennen. Wandernde Lehrer und Propheten zogen durch die Gemeinden und dien- 
ten ihnen durch Verkiindigung und Weisung. In der Didache werden diese Lehrer und 
Propheten auch Apostel genannt. Das grofie Problem, das diese Gemeinden offenbar 
zu bewaltigen hatten, war das der Unterscheidung zwischen den wahren und den 
falschen Propheten und Lehrern. Die wahren unter ihnen sollen aufgenommen 
werden wie der Herr selbst, die falschen dem Gericht des Herrn anheimgegeben. An 
ihrer Lebensauffassung und -fiihrung lassen sich die wahren von den falschen Lehrern 
und Propheten unterscheiden. Die Didache erinnert an einige Regeln, die bei der 
Unterscheidung hilfreich sein konnen. Ein besonders wichtiger Mafistab ist die Uber- 
einstimmung zwischen der Lehre und dem eigenen Leben: 

Wenn aber der, der lehrt, sich selbst (davon) abgekehrt hat und eine andere Lehre lehrt, so 
dafi er (die rechte Lehre) auflost, so hort nicht auf ihn; (lehrt er) aber (so, dafi er) Gerech- 
tigkeit und Erkenntnis des Herrn mehrt, so nehmt ihn auf wie den Herrn selbst . 16 

Andere Kritcrien sind ihr Verhaltnis zum Geld und zum Unterhalt sowie der Umfang 
ihrer Vertrautheit mit den Gepflogenheiten beziiglich ihres Aufenthaltes in der Ge- 
meinde, in der sie zu Gast sind. Die wahren Propheten und Lehrer, die Apostel, sollen 
grofiziigig aufgenommen und in Nahrung und Kleidung unterhalten werden. Es wird 
ein Zeichen der letzten Tage sein, dafi die Zahl der die Gemeinden aufsuchenden fal- 
schen Propheten und Verfiihrer zunimmt. 17 

Und dann gibt die Didache zu erkennen, dafi in den Gemeinden Palastinas / Syriens 
erganzend zu den Diensten der wandernden Propheten und Lehrer allmahlich ge- 
meindeeigene Amter aufkommen. In der Bezeichnung und Beschreibung dieser Amter 
knvipft die Didache , wenn auch nicht eng, an die neutestamentlichen Briefe an. Von 
Bischofen und von Diakonen ist die Rede, nicht aber dariiber hinaus von Presbytern. 


16 Didache 11,2 (Ubersetzung: NlEDERWlMMER 1989, 212). 

17 Didache 16,3. 
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Bischofe und Diakone sollen von und in der Gemeinde gewahlt werden. Sie werden 
also nicht von aufien gesandt oder ernannt. Es handelt sich noch nicht um den soge- 
nannten ,Monepiskopat‘, bei dem einer Gemeinde nur ein einziger Bischof zugeord- 
net ist. Der entscheidende Text aus der Didache lautet: 

Wahlt euch nun Bischofe und Diakone, die des Herrn wiirdig sind, Manner, die mild sind, 
nicht geldgierig, wahrhaftig und bewahrt; denn auch sie dienen euch mit dem Dienst der 
Propheten und Lehrer. Achtet sie also nicht gering, denn sie sind die (von Gott) Geehrten 
untereuch- zusammen mit den Propheten und Lehrern . 18 

In Kleinasien, Griechenland und Rom war die Entwicklung auf das dreigestufte 
Amt des Bischofs, des Presbyters und des Diakons hin zur selben Zeit schon ein wenig 
weiter gegangen. Das zeigt sich vor allem im Ersten Clemensbrief, der in Rom ge- 
schrieben wurde und sich an die Gemeinde in Korinth wandte. Dort hatte man einen 
Bischof abgesetzt, obwohl er ja zunachst von der Gemeinde gewahlt worden war und 
obwohl er seinen Hirtendienst gut versehen hatte. Ahnliches hatte man zuvor schon 
mit einigen Presbytern getan. Der Verfasser des Ersten Clemensbriefs brandmarkt 
dieses Verhalten der Gemeinde in Korinth mit deutlichen Worten als „keine kleine 
Siinde “. 19 

Im Zusammenhang mit dieser Kritik an der Gemeinde von Korinth hat der Verfas- 
ser des Ersten Clemensbriefs eine zusammenhangende Theologie des Bischofsamtes 
vorgelegt, die fiir die Folgezeit von grofiter Bedeutung sein sollte. Der Ausgangspunkt 
des kirchlichen Amtes ist letztlich der Herr Jesus Christus, der von Gott gesandt war. 
Dieser hat die Apostel beauftragt zu ihrem Dienst der Verkiindigung der Frohbot- 
schaft. In dieser Beauftragung der Apostel geschah ebenso wie in der Sendung Jesu 
Christi Gottes Wille. Die Apostel zogen nach Ostern in die Lander und Stadte und pre- 
digten dort. Gleichzeitig setzten sie ihre .Erstlinge* als Bischofe und Diakone ein. 
Darin erfullte sich etwas schon in friiheren Zeiten Angedeutetes. Und so sollte der 
apostolische Dienst liber die apostolische Zeit hinaus weitergehen. Im Ersten Cle- 
mensbrief lauten die entsprechenden Abschnitte so: 

Die Apostel sind fiir uns mit der Frohbotschaft vom Herrn Jesus Christus beauftragt 
worden; Jesus, der Christus, wurde von Gott ausgesandt. Christus also von Gott her, und 
die Apostel von Christus her. Beides geschah wohlgeordnet aufgrund des Willens Gottes. 
Nachdem sie nun (ihre) Auftrage erhalten hatten und durch die Auferstehung des Herrn 
mit Gewifiheit erfiillt worden waren und als sie voll Vertrauen in dem Wort Gottes waren, 
zogen sie mit der Fiille des Heiligen Geistes aus und verkiindeten, dafi die Gottesherr- 
schaft kommen werde. Als sie in Landern und Stadten predigten, setzten sie ihre Erstlin- 
ge, nach Priifung im Geiste, zu Episkopen und Diakonen der kiinftigen Glaubigen ein. 
Und dies war nichts Neues. Denn es war seit langen Zeiten liber die Episkopen und Dia- 


11 Didache 15,lf. (Niederwimmer 1989, 241). 

” Clemens von Rom, Ep . ad Connthios 44,4 (Lona 1998, 455). 



88 


WERNER LOSER SJ 


kone geschrieben. So sagt namlich die Schrift irgendwo: „Ich werde ihre Episkopen in 
Gerechtigkeit einsetzen und ihre Diakone in Treue." 20 

Auch unsere Apostel wufiten durch unseren Herrn Jesus Christus, dafi es Streit geben 
wiirde iiber die Wiirde des Episkopenamtes. Aus diesem Grund, da sie im voraus voll- 
kommene Erkenntnis empfangen hatten, setzten sie die oben Genannten ein und gaben 
danach Anweisung, dafi, wenn sie entschliefen, andere erprobte Manner deren Dienst 
ubernehmen sollten. Dafi nun die, die von jenen oder nachher von anderen angesehenen 
Mannern unter Zustimmung der ganzen Gemeinde eingesetzt wurden und der Herde un- 
tadelig gedient haben in Demut, ruhig und ohne Uberheblichkeit, (und) von alien liber 
lange Zeit hinweg ein (gutes) Zeugnis erhielten, - dafi diese vom Dienst abgesetzt werden, 
halten wir nicht fur recht. Denn es wird fiir uns keine kleine Siinde sein, wenn wir die, 
welche untadelig und fromm die Opfer dargebracht haben, vom Episkopenamt absetzen. 
Selig die vorangegangenen Presbyter, die einen an Frucht reichen und vollkommenen 
Heimgang hatten. Denn sie brauchen sich nicht zu fiirchten, dafi jemand sie entfernt von 
dem fiir sie errichteten Platz. Wir sehen namlich, dafi ihr einige, die einen guten Wandel 
fiihrten, aus dem von ihnen untadelig in Ehren gehaltenen Dienst vertrieben habt. 2t 

Das dreigestufte Amt des Bischofs - im Sinne des Monepiskopats - sowie des Pres- 
byters und des Diakons hatte sich offenbar in den ersten Jahren des zweiten Jahrhun- 
derts schon in vielen Gemeinden durchgesetzt. Ignatius, der Bischof von Antiochien, 
hat in seinen sechs Briefen an verschiedene Gemeinden in Kleinasien und in Rom, so- 
wie in seinem Brief an Polykarp den Monepiskopat und das dreigestufte Amt nach- 
driicklich als die gottgewollte Ordnung des kirchlichen Amtes vertreten. In seinen 
Briefen setzt er voraus, dafi es die Amter in den von ihm angeschriebenen Gemeinden 
bereits gibt. Er unterstreicht lediglich ihre Bedeutung und mahnt zu ihrer sorgfaltigen 
Wahrnehmung. Er ermuntert die Gemeinden, sich urn eine feste Einheit mit ihrem 
Bischof, dem Presbyterium und den Diakonen zu bemiihen. So kann es einmal heifien: 

Deshalb gehort es sich fiir euch, mit des Bischofs Sinn iibcreinzustimmen, was ihr ja tut. 
Denn euer Presbyterium, das des Namens und das Gottes wiirdig ist, ist mit dem Bischof 
so wie die Saiten mit der Zither verbunden. Darum wird in eurer Einmiitigkeit und zu- 
sammenklingenden Liebe Jesus Christus besungen . 22 

Der Bischof ist nach Ignatius der Vertreter Gottes, das Presbyterium vergegenwar- 
tigt den Kreis der Apostel, die Diakone sind mit dem Dienst Jesu Christi betraut. 
Deswegen sollen die Gemeinden den Bischofen, den Presbytern und den Diakonen 
untertan sein. So entfaltet sich die aus der wechselseitigen Liebe stammende Einheit 
aller. Ein bekannter und zugleich ganz charakteristischer Text, der die Lehre vom 
kirchlichen Amt, wie Ignatius sie den Gemeinden nahelegt, darbietet, findet sich im 
Brief an die Gemeinde in Smyrna: 


20 CLEMENS von Rom, Ep. ad Connthios 42,1-5 (Obersetzung geringfugig vcrandert gegeniiber LONA 
1998, 442). Zum Schriftverweis vgl. Jes 60,17. 

21 Clemens von ROM, Ep. ad Connthios 44,1-6 (LONA 1998,455). 

22 IGNATIUS, Ep. ad Epheiios 4,1 (Obersetzung leicht verandert nach LlNDEMANN / PAULSEN 1992, 181; 
vgl. von Balthasar 1984, 71). 
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Folgt alle dem Bischof, wie Jesus Christus dem Vater (folgte), und dem Presbyterium wie 
den Aposteln; die Diakone aber achtet wie Gottes Gebot. Keiner soil etwas von kirch- 
lichen Dingen ohne den Bischof tun. Jene Eucharistie soil als zuverlassig gelten, die unter 
dem Bischof oder, wem er es anvertraut, stattfindet. Wo der Bischof erscheint, da soil 
auch die Gemeinde sein, wie da, wo Christus Jesus sich befindet, auch die katholische 
Kirche ist. Es ist nicht erlaubt, ohne den Bischof zu taufen oder das Liebesmahl zu halten; 
was jencr aber gepriift hat, dies ist Gott wohlgefallig, damn alles, was ihr tut, sicher und 
zuverlassig sei . 23 

Ignatius von Antiochien hat uber das dreigestufte Amt in seinen Briefen mit gro- 
fiem Nachdruck und in auffallend ausfuhrlicher Weise gehandelt. Wenn vom Zweiten 
Vatikanischen Konzil gesagt wurde, es gebe das dreigestufte Amt ab antiquo , 24 so 
wird man vor allem an das Zeugnis des Ignatius zu denken haben. 

In der Friihzeit der Kirche wurde auch fiber die Spiritualitat des Amtes nachge- 
dacht. Das zeigt vor allem der Zweite Polykarpbrief , der ebenfalls in die friiheste Zeit 
des 2. Jahrhunderts gehort. In diesem Brief auGert Polykarp unter anderem seinen 
Schmerz fiber einen Presbyter namens Valens, der seiner Aufgabe in der Gemeinde 
geistlich nicht entsprochen habe. So habe er den Erwartungen der Menschen nicht 
gerecht werden konnen. Der MaGstab, an dem das Verhalten des Valens gemessen 
wird, ist eine pastorale Einstellung vor allem den Bediirftigen gegeniiber. Wahrend in 
den Schriften der anderen Apostolischen Vater, sofern sie sich zum Thema .kirchli- 
ches Amt' geauGert haben, vor allem von den Bischofen und den Diakonen die Rede 
war, kommen in diesem Brief des Polykarp vorwiegend die Presbyter zum Zuge. Die 
Spiritualitat der Presbyter soil vor allem durch die Gesinnung der Nahe zu den Armen 
bestimmt sein: 

Und die Presbyter sollen voll Mitgefiihl sein, barmherzig alien gegeniiber, die verirrten 
(Schafe) zur Umkehr bewegen, auf alle Kranken und Schwachen schauen, Witwen, Wai- 
sen und Arme nicht im Stich lassen, sondern stets auf das Gute bedacht sein vor Gott und 
den Menschen, sich cnthalten von jeglichem Zorn, von Parteilichkeit, ungerechtem Ge- 
richt, weit entfernt sein von jeder Geldliebe, nicht schnell zu ungunsten jemandcs etwas 
glauben, nicht streng im Gericht eingedenk dessen, dafi wir alle der Siinde schuldig 
sind . 25 


3. Die Sakramente in den Schriften 
der Apostolischen Vater 

Auch die Sakramente kommen in den Schriften der Vater ausgiebig zur Sprache, aller- 
dings nicht alle sieben Sakramente, die die Kirche heute und in ihrer Zusammenstel- 
lung unter der heiligen Zahl 7 spatestens seit dem hohen Mittelalter kennt. In der 


25 IGNATIUS, Ep. ad Smyrnaeos 8,1 und 2 (Ubcrsetzung leicht verandert nach Lindemann / Paulsen 
1992, 231). 

2 * Kirchenkonstitution Lumen gentium, 28. 

25 Polykarp. £/>. // 6, if. (Bauer 1995, 55). 
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friihen Kirche, wie sie bei den Apostolischen Vatern erkennbar wird, gab es die Taufe 
und die Eucharistie, die freilich noch nicht in ihrem sakramentalen Charakter als sol- 
chem ausdriicklich gemacht werden. Es ist fur diese frtihe Zeit nicht vorauszusetzen, 
dafi es so etwas wie einen allgemeinen Sakramentsbegriff gegeben hatte, der dann auch 
auf die Taufe und die Eucharistie hatte angewandt werden konnen. Taufe und Eucha- 
ristie wurden faktisch vollzogen, und im Riickblick darauf kann man heute sagen, dafi 
in ihnen sakramentale Dimensionen erkennbar sind. Uber die Taufe und die Euchari- 
stie hinaus ist dann auch noch die Bufie recht breit bezeugt. Ob man dabei freilich an 
das Bufisakrament denken soli, ist eher fraglich. 

3.1 Die Taufe 

In den Schriften der Apostolischen Vater kommt die Taufe erstaunlicherweise recht 
selten vor. In den Briefen des Ignatius findet sich nur eine ganz knappe Erwahnung. 
Im Brief an Polykarp schreibt Ignatius - in freier Anlehnung an den Text des Epheser- 
briefs liber die Waffenriistung Gottes: 

Die Taufe bleibe eure Bewaffnung, der Glaube der Helm, die Liebe der Speer, die Gcduld 
die Waffenriistung . 26 

Der wichtigste und klarste Tauftext kommt in der Didache vor, wo liturgische 
Anweisungen zur Taufe gegeben werden. Dabei wird vorausgesetzt, dafi die Taufe auf 
den Namen des dreifaltigen Gottes erfolgt - auf den Namen des Vaters und des 
Sohnes und des Heiligen Geistes. Die Taufe soli nach Moglichkeit in fliefiendem 
Wasser vollzogen werden. Wenn es nicht zur Verfugung steht, dann soil in anderem 
Wasser getauft werden. Nur wenn in kaltem Wasser nicht getauft werden kann, darf es 
in warmem Wasser geschehen. Wenn es anders nicht moglich ist, kann die Taufe auch 
so gespendet werden, dafi Wasser uber das Haupt des Tauflings ausgegossen wird - 
dreimal und auf den Namen des Vaters und des Sohnes und des Heiligen Geistes. 
Auch zur Vorbereitung der Taufe kennt die Didache eine Anweisung: sowohl der 
Taufer als auch der Taufling sollen vor der Taufe fasten. 

Eine theologische Reflexion uber die Bedeutung der Taufe ist in den Schriften der 
Apostolischen Vater nur ganz ansatzweise erkennbar. Im Bamabasbnef ist einmal 
von der „Einpflanzung der Gnade der Geistesgabe“ die Rede, 27 an einer anderen Stel- 
le von Neugeburt und Neuschopfung, wobei man wohl an die Taufe denken kann: 

Dadurch nun, dafi er uns durch den Erlafi dcr Siinden erneuert hat, hat er uns (zu) einem 
anderen Typus gemacht, so dafi wir die Seele wie neugeborene Kinder haben, wie es ja 
ware, schiife er uns neu. Denn die Schrift spricht fiber uns, wenn er dem Sohn sagt: „Lafit 
uns gleichwie unser Aussehen und uns ahnlich den Menschen machen, und sie sollen liber 
die Tiere der Erde herrschen und fiber die Vogel des Himmels und fiber die Fische des 


2 ‘ Ignatius, Ep. ad Polycarpum 6,2 (Lindemann / Paulsen 239); vgl. Eph 6,10-20. 
27 Barnabae ep. 1,2 (vgl. PROSTMEIER 1999, 135). 
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Meeres" (Gen 1,26), und der Herr sagte, als er uns, das schone Geschopf, sah: „Wachst 
und mehrt euch und fiillt die Erde“ (Gen 1 ,28). 28 

Hier sind Neugeburt und Neuschopfung mit dem Gedanken des Siindenerlasses 
verbunden - samtlich Motive aus der Theologie der Taufe. Auch der Zweite Clemens- 
brief enthalt die eine oder andere Anspielung auf die Taufe. Einmal ist von dem Ge- 
schenk des Lichtes die Rede, durch dessen Annahme wir verwandelt werden: 

Das Licht namlich hat er uns geschenkt; wic ein Vater hat er uns, Sohne' genannt; als wir 
zugrundegingen, hat er uns gerettet. 29 

Im selben Zweiten Clemensbrief finden sich dariiberhinaus Aussagen iiber die Tau- 
fe, bei der die Kirche als gebarende Mutter erkennbar wird: 

„Freue dich, Unfruchtbare, die du nicht gebierst; brich aus in Jubel und rufe laut, die du 
nicht in Wehen liegst; denn zanlreich sind die Kinder der Einsamen, mehr als derjenigen, 
die den Mann hat" (Jes 54,1). Was (die Schrift) gesagt hat: „Freue dich, Unfruchtbare, die 
du nicht gebierst", das hat sie iiber uns gesagt: Unfruchtbar namlich war unsere Kirche, 
bevor ihr Kinder gegeben wurden. Was (die Schrift) aber gesagt hat: „Rufe laut, die du 
nicht in Wehen liegst", das meint: Unsere Gebete in Lauterkeit aufsteigen zu lassen zu 
Gott, damit wir nicht wie die in Wehen Liegenden verzagen. Was aber (die Schrift) gesagt 
hat: „Denn zahlreich sind die Kinder der Einsamen, mehr als derjenigen, die den Mann 
hat" - unser Volk schien ja von Gott verlassen zu sein, doch jetzt, da wir glaubig gewor- 
den sind, sind wir mehr geworden als die, die Gott zu haben meinen. Aber auch eine ande- 
re Schrift(stelle) sagt: „Ich bin nicht gekommen, Gerechte zu berufen, sondern Sunder" 
(Mt 9, 1 3b; Mk 2, 1 7b; vgl. Lk 5,32). Das meint: Man mufi die, die verlorengehen, retten. Je- 
nes namlich ist grofi und wunderbar - nicht das Stehende zu festigen, sondern das Fallen- 
de. So hat auch Christus das, was verlorengeht, retten wollen, und er hat viele gerettet, in- 
dent er kam und uns berief, die wir schon verlorengingen. 30 

In bisweilen schwer entzifferbaren Bildern hat schliefilich der Hirt des Hermas 
iiber die Taufe gehandelt. Dort ist etwa von einem machtigen Turm die Rede, der „auf 
Wassern errichtet wird“. Auf die Frage, warum dies so sei, lautet die Antwort: „weil 
euer Leben durch das Wasser gerettet worden ist und gerettet werden wird ". 31 Mehr- 
fach ist von den .Steinen* die Rede, die in den ,Bau des Turmes' eingefiigt sind. Man 
wird davon ausgehen konnen, dafl diese Steine die Getauften sind, die miteinander die 
Kirche, das Haus Gottes, ausmachen . 32 Besonders oft geht es um das , Siegel', das die 
erhalten, die zum Glauben gekommen sind. Wer das Siegel erhalt, nimmt das Leben 
an. Dies geschieht im Herabsteigen ins Wasser und im Heraussteigen aus dem Wasser, 


21 Barnabae ep 6,1 1-12 (Ubersetzung geringfugig verindert nach PROSTMEIER 1999, 258; vgl. WENGST 
1984, 155). 

” dementis ep. II 1,4 (Lindemann / Paulsen 1992, 155). 

10 dementis ep II 2,1-7 (Ubersetzung leicht verindert nach LINDEMANN / PAULSEN 1992, 157). 

51 Hermae Pastor , Visiones III 2,4 und 3,5 (Brox 1991, 1 17 und 122). 

51 Z. B. Hermae Pastor, Similitudo IX 16,1-7; 31, If. 
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also in der Taufe . 33 Auch vom „weifien Gewand“ ist einmal die Rede. Es ist denen 
iibergeben, die das Siegel empfangen haben . 34 Dem Verfasser des Werkes ist an einem 
Motiv besonders gelegen: dafi die Taufe in einem entsprechenden Leben zur Auswir- 
kung kommen will. So kann es einmal heifien: 

Die anderen, die nahe ans Wasser fielen und nicht hineinrollen konnten - willst du wissen, 
wer das ist? Das sind die, die das Wort horten und auf den Namen des Herrn getauft wer- 
den wollten; dann aber denken sie daran, dafi sich mit der Wahrheit die sittliche Reinheit 
verbinden mufi, und sie uberlegen es sich doch anders und laufen ihren alten Begierden 
nach . 35 

Der Zusammenhang zwischen Taufe und Leben wird auch hergestellt, wenn es heifit, daft 

alle Volkcr, die untcr dem Himmel wohnen, auf ihr Horen und ihren Glauben hin mit 
dem Namen <des Sohnes> Gottes benannt worden sind. Als sie das Siegel erhalten hatten, 
nahmen sie eine einzige Gesinnung an und ein einziges Denken, und ihr Glaube war ein 
einziger und die Liebe eine einzige, und sie trugen die Geister der Jungfrauen zusammen 
mit dem Namen . 36 

Aus dem Bewufitsein, daft die Taufe und ein der Taufe entsprechendes Leben eng 
zusammengehoren, stammt dann auch das Anliegen, das den Verfasser des Hirten des 
Hermas besonders bewegt hat: wie es demjenigen ergeht, der einmal getauft war, dann 
aber siindigend gegen den Sinn seines Getauftseins ernsthaft verstofien hat. Kann er 
durch eine Bufle in den Stand seines Getauftseins zuriickkehren? 

Daft die Taufe und ein entsprechendes Leben nicht voneinander getrennt werden 
diirfen, ist auch die Auffassung der Didache, die eine ausfiihrliche .Taufkatechese' bie- 
tet, bevor sie fiber die Taufliturgie handelt. Die .Taufkatechese' erstreckt sich liber die 
ersten sechs Kapitel der Schrift. Inhaltlich geht es um .die beiden Wege‘. Der eine ist 
der .Lebensweg', der andere der .Todesweg'. Bei der Beschreibung des .Lebensweges' 
greift der Didachist gern auf Motive aus der Bergpredigt zuriick. Worin der .Todes- 
weg' besteht, wird durch Hinweise auf die biblischen Lasterkataloge erlautert. 

Die knappen Texte, die die Apostolischen Vater zur Taufe geschrieben haben, 
beriihren die theologischen, die liturgischen und die ethischen Aspekte dieses ersten 
und grundlegenden Sakraments. Dafi viele die Taufe betreffende Erkenntnisse spate- 
rer Zeiten hier noch nicht anklingen, versteht sich von selbst. In diesem Sinne sind die 
Aussagen der Apostolischen Vater noch unentfaltet-urspriinglich und weitgehend 
noch von einem Suchen und Tasten bestimmt. Dennoch sind sie bereits so weit profi- 


13 Z. B Hermae Pastor, Similitudmes VIII 2,2.4; 6,3; IX 16,1-7; IX 17,4; IX 31, If. 

34 Hermae Pastor, Simihtudo VIII 2,2.4. 

35 Hermae Pastor, Vtsio III 7,3 (Brox 1991, 124). 

34 Hermae Pastor, Similitudo IX 17,4 (BROX 1991, 435f.). 
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liert, daft man erkennt: die Taufe gehort zu den ganz wichtigen Vollziigen auch schon 
der friihen Kirche. 


3.2 Die Eucharistie 

In der friihen Kirche wurde die Eucharistie regelmafiig gefeiert. Sie war schon bald der 
grundlegende gottesdienstliche und geistliche Vollzug der friihen Christengemeinde. 
In den Schriften der Apostolischen Vater ist freilich nicht allzu haufig von der Eucha- 
ristie die Rede. Nur die Ignatiusbriefe und die Didache sprechen iiber sie. Dabei lassen 
sie keine zusammenhangende eucharistische Theologie erkennen. Am ehesten lassen 
sich einige Formulierungen in den lgnatiusbriefen auf eine vertiefte Reflexion hin 
deuten. So heifit es im Brief des Ignatius an die Smymaer, die Eucharistie sei „das 
Fleisch unseres Erlosers Jesus Christus das fur unsere Siinden gelitten" und B das 
der Vater in seiner Giite auferweckt“ habe. 37 Im Brief an die Epheser nennt Ignatius 
die Eucharistie eine „Unsterblichkeitsarznei“, ein „Gegengift gegen den Tod“, eine 
„Gabe, um immerfort in Jesus Christus zu leben". 38 Ansonsten ist Ignatius vor allem 
an der Eucharistieparanese interessiert. Im Epheserbrief ruft er zu haufigerer Teilnah- 
me an der Eucharistie auf: 

So bemiiht euch nun, haufiger zusammenzukommen zum Herrenmahl Gottes und zum 
Lobpreis. Denn wenn ihr haufig zusammenkommt, werden die Machte Satans vernichtet, 
und das von ihm drohende Verderben zerbricht an eurer Glaubenseinigkeit . 39 

Hier taucht bereits das Motiv der Einheit und Einigkeit unter den Eucharistie Fei- 
ernden auf, das Ignatius auch sonst betont, wobei er darauf hinweist, dafi diese Einheit 
und Einigkeit in der Verbindung mit dem Bischof und dem Presbyterium konkrct 
wird. Im Epheserbrief heifit es, 

dafi ihr alle Mann fur Mann, jeder einzelne ohne Ausnahmc, gemeinsam in Gnade zusam- 
menkommt, in einem Glauben und in Jesus Christus, ... um dem Bischof und dem Pres- 
byterium zu gehorchen mit ungeteiltem Sinn, ein Brot brechend . 40 

Und im Brief an die Philadelphier finden sich diese Satze: 

Deshalb seid bedacht, eine Eucharistie zu gebrauchen - denn ein Fleisch unseres Herrn 
Jesus Christus (gibt es nur) und einen Ketch zur Einigung seines Blutes, etnen Altar, wie 
einen Bischof zusammen mit dem Presbyterium und den Diakonen, meinen Mitsklaven - 
damit ihr, was immer ihr tut, nach Gottes Weise tut . 41 


57 Ignatius, Ep. ad Smymaeos 7,1 (Lindemann / Paulsen 1992, 231). 
51 Ignatius, Ep. ad Ephesios 20,2 (Lindemann / Paulsen 1992, 191). 

” Ignatius, Ep. ad Ephesios 13,1 (Lindemann / Paulsen 1992, 187). 

10 Ignatius, Ep. ad Ephesios 20,2 (Lindemann / Paulsen 1992, 191). 

41 Ignatius, Ep. ad Philadelphios 4 (Lindemann / Paulsen 1992, 221). 
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Ignatius, der Bischof von Antiochien, der nach Rom ging, wo ihn der Martyrertod 
erwartete, hat offenbar selbst ein tiefes geistliches Verhaltnis zum Geheimnis der Eu- 
charistie entwickelt. So konnte er sein Lebensopfer deuten und bestehen. Im Brief an 
die Romer hat Ignatius geschrieben: 

Ich freue mich nicht an verganglicher Nahrung und den Freuden dieses Lebens. Brot Got- 
tes will ich, das ist das Fleisch Jesu Christi, der aus dem Samen Davids stammt, und zum 
Trank will ich sein Blut, das ist die unvergangliche Liebe. 42 

Von daher konnte er dann seinen zum Zeugnis fur Christus dahinzugebenden Leib 
als ein eucharistisches Brot verstehen. Dies kommt in dem beriihmten und bewegen- 
den Text zum Ausdruck, der ebenfalls im Brief an die Romer steht: 

Ich schreibe an alle Kirchen und scharfe alien ein, dafi ich freiwillig fur Gott sterbe, wenn 
anders ihr mich nicht hindert. Ich ermahne euch, mir kein unzeitiges Wohlwollen zu er- 
zeigen. Lafit mich der wilden Tiere Frafi sein, durch die es moglich ist, zu Gott zu gelan- 
gen. Gottes Weizen bin ich und durch der wilden Tiere Zahne werde ich gemahlen, damit 
ich als reines Brot des Christus erfunden werde. 43 

Ignatius von Antiochien hat sich zwar nur in knappen Texten zur Eucharistie 
geaufiert. Aber was sich dabei zeigt, lafit doch darauf schliefien, dafi ihm die Euchari- 
stie ein besonders wichtiger Vollzug seines bischoflichen und dann auch personlichen 
Lebens gewesen ist. Er hatte eine tiefe Einsicht in das Geheimnis der Eucharistie. Nur 
unter dieser Voraussetzung lassen sich die Aussagen, die er hinterlassen hat, in ihrer 
Tragweite nachvollziehen. Ignatius hatte ohne Zweifel einen lebendigen Sinn fur die 
christologischen, die ekklesiologischen und die spirituellen Dimensionen der Eucha- 
ristie. 

Abgesehen von Ignatius von Antiochien bringt nur noch die Didache einen Text 
zur Eucharistie. Dieser Text ist ebenso beriihmt wie hinsichtlich seiner richtigen 
Auslegung umstritten. Der Text findet sich als 9. und 10. Kapitel der Didache und ent- 
halt im Sinne einer Agende Anweisungen zu den liturgischen Ablaufen. Die beiden 
Kapitel haben diesen Wortlaut: 

9,1-5: (1) Was aber die Eucharistic betrifft, so sagt folgendermafien Dank. (2) Zuerst in 
bezug auf den Kelch: Wir danken dir, unser Vater, fur den heiligen Weinstock Davids, 
deines Knechts, den du uns geoffenbart hast durch Jesus, deinen Knecht; Dir sei Ehre in 
Ewigkeit. (3) In bezug auf das Brot aber. Wir danken dir, unser Vater, fur das Leben und 
die Erkenntnis, die du uns geoffenbart hast durch Jesus, deinen Knecht; Dir sei Ehre in 
Ewigkeit. (4) Wie dies <Brot> zerstreut war auf den Bergen und gesammelt eins wurde, 
so moge gesammelt werden deine Kirche von den Enden der Erde in dein Reich. Denn 


42 Ignatius, Ep. ad Romanos 7,3 (LlNDEMANN / PAULSEN 1992, 216f.). 

41 Ignatius, Ep ad Romanos 4, If. (leicht verindert nach LlNDEMANN / PAULSEN 1992, 211). 
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dein ist die Ehre und die Kraft durch Jesus Christus in Ewigkeit. (5) Keiner aber esse 
oder trinke von eurer Eucharistie, aufier den auf den Namen des Herrn Getauften; denn 
auch im Bezug darauf hat der Herr gesagt: „Gebt nicht das Heilige den Hunden!* (Mt 
7,6). 44 

10,1-7: (1) Nach der Sattigung aber sagt folgendermafien Dank: (2) Wir danken dir, heili- 
ger Vater, fur deinen heiligen Namen, den du hast wohnen lassen in unseren Herzen, und 
fiir die Erkenntnis und (den) Glauben und (die) Unsterblichkeit, die du uns geoffenbart 
hast durch Jesus, deinen Knecht. Dir sei Ehre in Ewigkeit. (3) Du, Herr, Allherrscher, hast 
alles geschaffen urn deines Namens willen, Speise und Trank hast du den Menschen gcge- 
ben zum Genufi, damn sie dir danken; uns aber hast du geschenkt geistliche Speise und 
(geistlichen) Trank und ewiges Leben durch Jesus, deinen Knecht. (4) Fiir alles danken 
wir dir, weil du machtig bist. Dir sei Ehre in Ewigkeit. (5) Gedenke, Herr, deiner Kirche, 
sie zu erretten von allem Bosen und sie zu vollenden in deiner Liebc, und fiihre sie zusam- 
men von den vier Winden <...> in dein Reich, das du ihr bereitet hast. Denn dein ist die 
Kraft und die Ehre in Ewigkeit. (6) Es komme die Gnade und es vergehe diese Welt! Ho- 
sanna dem Gotte Davids! Wenn einer heilig ist, komme er. Wenn er (es) nicht ist, tue er 
Bufie. Maranatha. Amen. (7) Den Propheten aber erlaubt, Dank zu sagen, wieviel sie woi- 
len. 45 

Zu diesem Agendentext gibt es viele Deutungen. Mit Kurt Niederwimmer 46 wird 
man sich auf festem Boden befinden, wenn man einen Teil von Vers 10,6 zum Schliis- 
sel fiir die Interpretation macht. Der entscheidende Satz steht fast am Ende des Ge- 
samttextes und lautet: „Wenn einer heilig ist, komme er.“ Dieser Ruf kann als Auftakt 
zur sakramentalen Eucharistiefeier gelten, die - so ist anzunehmen - genau dort be- 
ginnen wiirde, wo der Didache - Text endet. Gesetzt den Fall, der Didachist hatte auch 
fiir die sakramentale Eucharistiefeier die entsprechenden Texte aufgefiihrt, so ware 
dort vom Essen und Trinken des Leibes und Blutes des Herrn die Rede, es ware der 
biblische Einsetzungsbericht zitiert worden, und es gabe vielleicht ein Epiklesegebet. 
Dies sind alles Mutmafiungen, die man jedoch daraufhin anstellen kann, dafi die Auf- 
forderung „Wenn einer heilig ist, komme er“ nur als Auftakt zur sakramentalen Eu- 
charistiefeier, die sogleich folgt, sinnvoll ist. Wenn dies zutrifft, so gehoren die in den 
Kapiteln 9 und 10 aufgefiihrten Gebete und Weisungen zum Vorraum der sakramen- 
talen Eucharistiefeier. Er wird durch eine Art Sattigungsmahl gebildet, das freilich auf 
die ausdriickliche Eucharistie zulauft. Nun konnte man einwenden: schon im ersten 
Vers des 9. Kapitels findet sich der Begriff .Eucharistie', und deswegen ist alles, was 
dann folgt, schon auf die eigentliche Eucharistie hin zu verstehen. Diesem Einwand 
wird man so begegnen konnen, daft man sagt: der Begriff Eucharistie, wie er gleich am 
Beginn des Kapitels 9 vorkommt, ist in einem weiteren und offeneren Sinn zu inter- 
pretieren, so daft er dann auch das Sattigungsmahl mit umschliefit. 

In den Versen 1-4 des 9. Kapitels ist ein zweiteiliges Dankgebet zitiert, das bei dem 
der eigentlichen Eucharistiefeier vorausgehenden Sattigungsmahl gesprochen werden 


44 Obersetzung nich NIEDERWIMMER 1989, 180f. 

45 Niederwimmer 1989, 193. 

44 Niederwimmer 1989, 179. 
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soli. In seinem ersten Teil geht es um den Dank iiber dem Kelch, im zweiten Teil um 
den Dank iiber dem Brot. Der Dank ist beide Male an den Vater im Himmel gerichtet. 
Sowohl der Wein als auch das Brot werden als Symbole seines Sohnes und Knechtes 
Jesus Christus verstanden, in dem und durch den der Vater Leben und Erkenntnis ge- 
schenkt hat. Der Blick auf das Brot setzt sich in einer Bitte fiir die Kirche fort: wie das 
Brot aus vielen Kornern geworden ist, so soli auch die Kirche in den vielen Gliedern 
die eine sein. „Wie dies <Brot> zerstreut war auf den Bergen und gesammelt wurde, so 
moge gesammelt werden deine Kirche von den Enden der Erde in dein Reich." 47 

Auf das doppelte Dankgebet iiber Wein und Brot folgt in Vers 5 noch eine Anwei- 
sung in bezug auf die Teilnahme an der Eucharistie. Der Vers wirkt an dieser Stelle 
verfriiht; denn was er sagt, ist auf die Teilnahme an der sakramentalen Eucharistie zu 
beziehen. Sie bleibt denen vorbehalten, die zur Kirche, dem Leib Christi, gehoren. 
Eine passendere Stelle fiir diese Anweisung ware das Ende des folgenden Kapitels ge- 
wesen. Es ist nicht klar, ob dieser Vers nicht auch erst nachtraglich dorthin gesetzt 
wurde, wo er sich nun findet. 

Im 10. Kapitel setzt der erste Vers mit der Formulierung „Nach der Sattigung" ein. 
Es beginnt also etwas Neues, aber andererseits noch nicht die sakramentale Euchari- 
stiefeier. Man kann das Dankgebet, das den Inhalt des 10. Kapitels bildet, wohl am 
ehesten mit dem vergleichen, was man in spateren Zeiten die .Prafation' nannte - ein 
Gebet des Dankes an Gott den Vater fiir die Gaben, die er den Menschen in seiner 
Schopfung und durch Jesus Christus geschenkt hat. Dieses Dankgebet entfaltet sich in 
drei Abschnitten. Es lehnt sich iibrigens an jiidische Vorlagen an, die freilich ins 
Christliche hinein weiterentwickelt worden sind. Konkret wird gedankt fiir die Ein- 
wohnung des Namens Gottes in den Herzen der Glaubigen, fiir Erkenntnis und Glau- 
be und fiir die Unsterblichkeit. Weiter wird gedankt fiir die Gaben der Schopfung, fiir 
Speise und Trank und dann auch fiir die geistliche Speise und den geistlichen Trank. 
Und dann wird eine Bitte gesprochen fiir die Kirche, dafi Gott sie vor allem Bosen 
bewahren und in der Liebe vollenden moge. Von alliiberall her soil sie sich sammeln 
auf das Reich hin, das Gott ihr bereitet hat. 

Diese .Prafation' ist noch dadurch gekennzeichnet, dafi sie in einer friihchrist- 
lich-eschatologischen Perspektive steht. Sie enthalt zum einen die Bitte „Es komme 
die Gnade und es vergehe die Welt!" und zum anderen den Ruf „Maranatha. Amen!" 
Die Didache-, Prafation' hat iibrigens auch zum ersten Mai das .Hosanna', das ja auch 
die spateren eucharistischen Hochgebete kennzeichnet. 

Das 9. und 10. Kapitel der Didache bietet also einen im weiteren Sinne .eucharisti- 
schen' Text. Ein Formular fiir eine sakramentale Eucharistiefeier im engeren Sinne 
liegt nicht vor. Wenn es ein solches gabe, so wiirde es sich sinnvollerweise dort anfii- 
gen, wo der jetzige Text endet, freilich so endet, dafi er in dem „Wenn einer heilig ist, 
komme er" iiber sich auf die Eucharistiefeier selbst hinausweist. So knapp letztlich die 
Texte der Didache sind, sie lassen doch erkennen, dafi sie auf einer tiefen Einsicht in 


47 Didache 9,4 (Ubersetzung nach NlEDERWlMMER 1989, 1 80f .). 
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das Geheimnis der Eucharistie beruhen. Schopfungstheologische und eschatologische 
Dimensionen kommen ebenso zum Zuge wie christologische und ekklesiologische 
Motive. 


3.3 Die Bufie 

Die Schriften der Apostolischen Vater bieten eine Reihe von Texten iiber die Bufie. 
Dabei geht es urn die den Christen nachdriicklich empfohlene, stets zu iibende Hal- 
tung der Bufie, die sich freilich hier und da zu einem ausdriicklichen und in diesem 
(noch ganz unentfalteten) Sinn sakramentalen Vollzug im Raum der Kirche verdichten 
kann. Letzteres diirfte vor allem in den Erorterungen gemeint sein, die sich im Hirten 
des Hermas finden. 

Einen wichtigen, wenngleich knappen Text zur Bufie, die die Elemente Bekenntnis 
und Versohnung umgreift, bringt die Didache. Der hier gemeinte Vollzug hat die 
geistliche Vorbereitung auf die Teilnahme an der sonntaglichen Herrenmahlfeier zum 
Ziel. Er lafit an die Weisung Jesu in der Bergpredigt denken, derzufolge jeder, der sei- 
ne Opfergabe zum Altar zu bringen sich anschickt, sich zuvor mit seinem Bruder ver- 
sohnen soli (vgl. Mt 5,23f.). Der Text in der Didache lautet: 

Wenn ihr aber am Herrentag zusammenkommt, dann brecht das Brot und sagt Dank, 
nachdem ihr zuvor eure Ubertretungen bekannt habt, damit euer Opfer rein sei. Keiner 
aber, der einen Streit mit seinem Nachsten hat, soli mit euch zusammenkommen, bis sie 
sich versohnt haben, damit euer Opfer nicht entweiht werde. Das ist namlich (der Sinn) 
des vom Herrn Gesagten: „An allem Ort und (jeder) Zeit (ist) mir ein reines Opfer darzu- 
bringen; denn ein grofier Komg bin ich, spricht der Herr, und mein Name wird bewun- 
dert unter den Heiden* (Mai 1,1 1.14). 48 

Man kann sich fragen, vor wem das Bekenntnis der Ubertretungen, von dem der 
Text spricht, abzulegen ist. Da es sich offenbar um einen ausdriicklichen Vollzug han- 
delt, wird man mit einem irgendwie liturgisch gepragten Rahmen rechnen miissen, in 
dem dann auch derjenige konkret anwesend ist, der das Bekenntnis entgegennimmt 
und lossprechend beantwortet. Doch sagt der Didachist dies nicht selbst, und so 
bleibt beziiglich der bestimmten Ablaufe eine Unsicherheit zuriick. 

Zu vergleichbaren Uberlegungen geben die Texte des Hirten des Hermas Anlafi. In 
dieser Schrift ist die Bufie nach der Taufe das bestimmende Thema. Der Hirt des Her- 
mas sieht in der Taufe die entscheidende Wende im Leben eines Menschen. In ihr ge- 
schieht grundlegend die Vergebung der Siinden. Wer die Taufe empfangen hat und 
von seinen Siinden befreit ist, dem ist es dringend aufgegeben, nicht erneut zu siindi- 
gen. Andernfalls widersprache er dem, was ihm in seiner Taufe geschenkt worden ist 
und wozu er sich im Taufempfang entschieden hat. Nun rechnet aber der Hirt des 
Hermas und hinter dieser Schrift wohl die Gemeinde, deren Praxis sie spiegelt, damit, 


41 Didache 14,1-3 (NlEDERWIMMER 1989, 234). 
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daG die Getauften dem Anspruch bisweilen nicht gerecht werden, der im Empfang der 
Taufe liegt. Es gibt die Siinde der Getauften. Im Blick darauf legt der Hirt des Hernias 
dar, daG es noch einmal eine BuGmoglichkeit fur den getauften Sunder gibt. Die 
Schrift sagt nichts dariiber, wie eine solche zweite Siindenvergebung - nach der ersten 
Siindenvergebung, die in der Taufe geschieht - gestaltet ist. DaG es aber einen geform- 
ten Ablauf gegeben haben muG, ist vorauszusetzen; sonst ware die Rede von der BuGe 
als der zweiten Siindenvergebung nicht verstandlich. Diese muG eine genauso be- 
stimmte Gestalt aufgewiesen haben wie schon die Taufe, die ja auch ein konkret ge- 
staltetes Ereignis ist. Wie sollte man sich den hier vorausgesetzten Ablauf der BuGe 
vorstellen? Der Hirt des Hernias gibt dafiir keine Hinweise. Aber in der Natur der Sa- 
che liegt es, daG zum einen ein irgendwie kirchlich-offentlicher Rahmen vorauszuset- 
zen ist und zum zweiten die Elemente Bekenntnis und Versohnung vorkommen. Die 
beiden deutlichsten Texte zur Moglichkeit einer paenitentia secunda im Hirten des 
Hermas finden sich in Visio II 1-3 und Mandatum IV 3. Aus dem zweiten dieser Texte 
sei die entscheidende Passage zitiert: 

Ich sprach: „Herr, ich mochte noch weiterfragen." „Sprich nur", sagte er. Ich sagte: „Von 
einigen Lehrern habe ich gehort, Herr, daG es keine andere BuGe gibt als die, da wir ins 
Wasser hinabgestiegen sind und die Vergebung unserer friiheren Siinden erlangt haben." 
Er sprach zu mir: „Du hast recht gehort. So ist es tatsachlich. Wer namlich die Sundenver- 
gebung erlangt hatte, der hatte nicht mehr siindigen diirfen, sondern sollte in Reinheit 
leben. - Wenn du aber schon alles so genau fragst, dann will ich dir auch folgendes kund- 
tun, ohne damit denen, die kfinftig zum Glauben kommen werden, oder denen, die jetzt 
gerade zum Glauben an den Herrn gekommen sind, einen Vorwand (zum Siindigen nach 
der Taufe) zu geben, denn die jetzt zum Glauben gekommen sind oder in Zukunft zum 
Glauben kommen, haben keine Bufimoglichkeit fur ihre Siinden (nach der Taufe), aber sie 
haben Vergebung ihrer friiheren Siinden. Denen also, die schon seit langerer Zeit berufen 
sind, hat der Herr eine Bufimoglichkeit angesetzt. Denn weil er die Herzen kennt und 
alles vorherweifi, wufite der Herr um die Schwachheit der Menschen und um die Ver- 
schlagenheit des Teufels, dafi er den Dienern Gottes Schlimmes antut und Boses zufiigt. 
In seinem grofien Erbarmen hat sich der Herr darum fiber sein Geschopf erbarmt und 
diese (Moglichkeit zur) BuGe angesetzt, und mir wurde die Durchffihrung dieser Bufie 
fibertragen. Aber ich sage dir", sprach er, „wenn einer nach jener grofien und erhabencn 
Berufung vom Teufel versucht wird und sfindigt, dann hat er eine einzige (Moglichkeit 
zur) Bufie; wenn er danach weiter sfindigt und dann Bufie tut, so niitzt das einem Men- 
schen in dieser Situation aber nichts mehr, denn er wird wohl kaum noch das Leben erlan- 
gen." Da sagte ich zu ihm: „Es hat neue Lebensgeister in mir geweckt, dafi ich das so klar 
von dir gesagt bekommen habe; denn nun weifi ich, dafi ich gerettet werde, wenn ich keine 
weiteren Siinden tue.“ „Du wirst gerettet", sprach er, „und alle, die es so machcn ." 49 

Im fibrigen sind die Texte, die der Hirt des Hermas zum Thema ,BuGe und Sfinden- 
vergebung fur den Getauften* bringt, von anderen Texten umgeben, in denen er fiber 
den Sinn der BuGe als christlicher Haltung handelt. So spricht er beispielsweise einmal 


** Hermae Pastor , Mandatum IV 3,1-7 (BROX 1991, 203). 
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davon, dafi das Bufietun dem Btifienden zu lebenswichtigen Einsichten verhilft. In 
Mandatum IV 2 heifit es: 

Er antwortete mir: „Ich bin fur die Bufie zustandig und schenke all denen Einsicht, die 
Bulk tun. Oder mcinst du nicht", sagte er, „dafi gerade das Bufietun selbst Einsicht be- 
deutet? Das Bufietun", sagte er, „bedeutet tiefe Einsicht. Der Sunder sieht namlich ein, 
dafi er Boses getan hat vor dem Herrn, und in seinem Herzen steigt auf, was er getan hat. 
Er tut Bufie und tut nun nicht mehr das Bose, sondern er tut mit allem Nachdruck das 
Gute. Er erniedrigt und qualt sich, weil er gesiindigt hat. - Da siehst du, dafi die Bufie 
tiefe Einsicht bedeutet." Ich sagte: „Herr, darum erkundige ich mich bei dir ja so genau 
nach allem, vor allem weil ich ein Sunder bin, damit ich weifi, welche Werke ich tun 
mufi, um das Leben zu erlangen, denn meine Sunden sind zahlreich und vielfaltig." Er 
sagte: „Du wirst das Leben erlangen, wenn du meine Gebote einhaltst und nach ihnen 
lebst. Jeder, der diese Gebote hort und einhalt, wird fur Gott leben ." 50 

Schliefilich enthalten noch der Erste und der Zweite Clemensbrief langere und 
geistlich erstaunlich anregende Texte zur Bufie. Bufie bedeutet in diesen Texten frei- 
lich nicht .Bufisakrament', sondern die allgemeine Haltung der Bufie, die der Christ 
standig zu iiben bemiiht sein soil. Diese Haltung der Bufie umfafit nahezu den ganzen 
christlichen Lebensvollzug. In der griechischen Urfassung der beiden Clemensbriefe 
ist dort, wo in den deutschen Ubersetzungen in der Regel das Wort , Bufie* steht, von 
der metdnoia die Rede. Metanoia aber kann auch mit .Umkehr* iibersetzt werden, 
Umkehr als Abkehr von der in sich verschlossenen Welt und Hinkehr zu dem sich der 
Welt zuneigenden Gott. Damit deckt der Begriff der Bufie, wie er im Ersten und im 
Zweiten Clemensbrief vorkommt, ein breites Spektrum von Teilmotiven ab. Die so 
verstandene Bufie wird in mchrfacher Weise beleuchtet. Einige Gehalte, die dabei her- 
vortreten, seien im folgenden in einer eher unsystematischen Reihung vorgefiihrt. 

Im Ersten Clemensbrief wird die Bufie als eine Gnade bezeichnet, die uns durch den 
gekreuzigten Christus erwirkt worden ist: 

Blicken wir hin auf das Blut Christi, und erkennen wir, wie kostbar es seinem Vater ist, 
denn, um unseres Heiles willen vergossen, hat es der ganzen Welt die Gnade der Bufie ge- 
bracht . 51 

Gewohnlich wird ein so enger Riickbezug der Bufie auf Jesus Christus in den 
Schriften der Apostolischen Vater nicht hergestellt. In diesem Sinn bildet der zitierte 
Text eine gewisse Ausnahme. Im selben Ersten Clemensbrief wird an einige Stellen aus 
dem Alten Testament erinnert, an denen Menschen zur Bufie eingeladen und aufge- 
fordert werden - sei es durch von Gott beauftragte Menschen (Noach; Jonas), sei es 
durch Gott selbst. 52 


50 Hermae Pastor, Mandatum IV 2,2-4 (BrOX 1991, 202f.). 

51 Clemens von Rom, Ep. ad Corinthios 7,4 (Lona 1998, 173f.). 
” Clemens von Rom, Ep. ad Corinthios 7,5-8, 5. 
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Im Zweiten Clemensbrief wird die Bedeutung der Bufie darin gesehen, dafi sie zum 
gelebten Beleg fur die Wahrheit des Wortes Gottes vor den Heiden wird. So kann es 
einmal heifien: 

Denn wenn die Heiden aus unserem Mund die Worte Gottes horen (und feststellen), wie 
schon und grofi sie sind, so bewundern sie diese; dann, wenn sie unsere Werke beobachten 
(und feststellen), dafi sie nicht den Worten entsprechen, die wir reden, wenden sie sich 
davon ab zur Lasterung und sagen, es sei irgendeine Fabel und Betrug. Wenn sie namlich 
von uns horen, dafi Gott sagt: „Ihr habt keinen Dank, wenn ihr die liebt, die euch lieben, 
sondern ihr habt Dank, wenn ihr die Feinde liebt und die, die euch hassen' (vgl. Lk 
6,27.32.35; Mt 5,44.46) - wenn sie das horen, bewundern sie das Ubermafi der Giite. Wenn 
sie aber sehen, dafi wir nicht nur die, die uns hassen, nicht lieben, sondern nicht einmal 
die, die (uns) lieben, so lachen sie uber uns, und folglich wird der Name gelastert. 53 

An einer anderen Stelle wird die Dringlichkeit des Bufietuns damit begriindet, dafi 
die Zeit bis zum Tag des Gerichts, an dem „,einige‘ der Himmel und die ganze Erde 
zerschmelzen, wie Blei fiber dem Feuer zerschmilzt“, begrenzt ist. 54 Und wenn das 
Bufietun jetzt mfihsam ist - schon bald wird sich der Lohn der Freude einstellen. Des- 
wegen gilt: 

Also wollen wir die Gerechtigkeit tun, damit wir am Ende gerettet werden. Selig, die 
diesen Anordnungen gehorchen! Wenn sie auch kurze Zeit Boses erleiden in dieser Welt, 
so werden sie die unsterbliche Frucht der Auferstehung ernten. Der Fromme also soil sich 
nicht betrfiben, wenn er in den gegenwartigen Zeiten Ungemach erleidet: Glfickselige 
Zeit erwartet ihn. Er wird droben mit den Vatern wieder lebendig sein und Freude haben 
in ungetrfibter Ewigkeit. 55 

Ein weiteres Motiv, das im Zweiten Clemensbrief im Blick auf den Vollzug der 
Bufie entfaltet wird, betrifft das Miteinander der Christen. Es genfigt nicht, dafi die 
einzelnen sich darum bemfihen; wichtig ist es, dafi alle einander dabei helfen, damit 
alle vor Gottes Gericht bestehen konnen. So kann es einmal heifien: 

Lafit uns also einander helfen, um auch die Schwachen mit Rficksicht auf das Gute zu 
fordern, damit wir alle gerettet werden; und lafit uns einander zurechtbringen und ermah- 
nen. ... wir wollen uns bemfihen, Fortschritte zu machen in den Geboten des Herrn, 
damit wir alle einmfitigen Sinnes versammelt sind zum Leben. Es hat namlich der Herr ge- 
sagt: „Ich komme, um zu versammeln alle Volker, Stammc und Zungen.' Das meint aber 
den Tag seiner Epiphame, wenn er kommt und uns erloscn wird, einen jeden gemafi seinen 
Werken. 56 


51 Clementis ep. II 13,3-4 (nach LlNDEMANN / PAULSEN 1992, 167; Ubersetzung hicr und an den 
folgenden drei Stellen leicht verandert). 

5 * dementis ep. II 16,3 (vgl. LlNDEMANN / PAULSEN 1992, 169). 

55 dementis ep. II 19, 3f. (vgi. LlNDEMANN / PAULSEN 1992, 173). 

5 ‘ dementis ep. II 17,2; 17, 3f. (vgl. LlNDEMANN / Paulsen 1992, 171). 
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Die Schriften der Apostolischen Vater belegen, dafi das Thema ,Bufie‘ in der friihen 
Kirche eine grofie Bedeutung hatte. Dabei ist es nicht verwunderlich, dafi die 
metanoia viele Dimensionen aufweist. Auf der einen Seite ist durchaus mit einem sa- 
kramentalen Akt zu rechnen, selbst wenn seine genaueren Konturen entweder fur uns 
nicht recht erkennbar sind oder auch noch gar nicht entfaltet waren. Auf der anderen 
Seite handelt es sich um eine - oder: die - Grundhaltung der Christen, die in der Hin- 
wendung zu Gott und seinem Evangelium besteht und sich in einem entsprechenden 
Leben darstellt. 


Zusammenfassung 

Zu Beginn wurden alle Schriften der Apostolischen Vater in Kiirze vorgestellt. Beim 
Durchgang durch diese Schriften hat sich nun gezeigt, daS nur einige von ihnen das 
kirchliche Amt, die Taufe, die Eucharistie und die Bufie ansprechen. So geht beispiels- 
weise die Schrift des Papias auf keines dieser Themen ein. Dasselbe gilt fiir das Marty- 
rium des Polykarp. Die Didache hat Texte zu alien vier Themen, und sie sind in ihrer 
Kraft und Pragnanz von besonderer Bedeutung. Die Ignatinsbriefe ragen durch ihre 
nachdriicklich vorgestellte Theologie des dreigestuften Amtes hervor. Entsprechendes 
gilt fiir die beiden Clemensbriefe in bezug auf die Bufie, die freilich auch im Hirten des 
Hennas deutlich zur Sprache kommt. Dort geht es um die noch einmal gewahrte 
Moglichkeit der Siindenvergebung durch die Bufie nach dem Empfang der Taufe. Die 
Schriften der Apostolischen Vater sind Zeugcn einer ganz friihen Phase der christ- 
lichen Kirchen- und Theologiegeschichte. Was sie iiber das kirchliche Amt und iiber 
die Sakramente erkennen lassen, hat den Charakter des Urspriinglichen und noch 
nicht vielfach Entfalteten. Aber gerade so tritt auch Wesentliches zutage. Dieses zeigt 
sich - im Riickblick von heute aus - als das Friihe und Erstliche, aus dem das Spatere 
und Heutige sich entwickelt hat. Bei alien Differenzen zwischen dem Friihen und dem 
Spateren treten die Kontinuitaten iiberaus deutlich hervor. Sie konnen bewufit ma- 
chen, dafi das Amt und die Sakramente Elemente der Kirche Jesu Christi sind, die iiber 
Raum und Zeit hin die eine und apostolische ist und bleibt. 
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IRENAUS VON LYON: 

MANN DER KIRCHE UND LEHRER DER KlRCHE 


Bernard SesbouB SJ 


Die Kirche ist im Werk des Irenaus allgegenwartig; sie wird im Rahmen seiner Schrif- 
ten viele Male erwahnt und ausdriicklich zur Sprache gebracht. Doch mehr noch: die 
Kirche ist im Hintergrund all seiner Texte gegenwartig. Sie wohnt seinem schriftstelle- 
rischen Ich inne. Denn Irenaus lebt in der Kirche: er wohnt in der Kirche, und die Kir- 
che wohnt in ihm. Kann man von jedem Lehrer der Kirche zutreffend sagen, daft er in 
medio ecclesiae gesprochen hat, so trifft dies besonders fur Irenaus zu. Die Kirche ist — 
bei ihm zugleich bewufit und unbewufit - der Ort und das Umfeld, von dem ausge- 
hend und innerhalb dessen er spricht. Irenaus ist ein Mann der Kirche, bevor er ein 
Lehrer der Kirche ist. So prasentiert ihn nach den Worten des Eusebius die christliche 
Gemeinde von Lyon dem Bischof von Rom: 

Wir haben unseren Bruder und Gefahrten Irenaus beauftragt, dir diese Briefe zu iiber- 
bringen, und wir bitten dich, ihm Beachtung zu schenken wegen seines Eifers fur den 
Bund Christi. Wenn wir wiifiten, dafi der Stand jemandem Gerechtigkeit verschaffe, hat- 
ten wir ihn dir vor allem als einen Presbyter der Kirche, was er tatsachlich ist, vorgestellt . 1 

Aus diesem Grund mull eine Studie liber die Kirche bei Irenaus auf die beiden fol- 
genden Aspekte zu sprechen kommen: Sie mufi zunachst auf den kirchlichen Nahr- 
boden seiner theologischen Argumentation zuriickgehen und sodann seine Theologie 
der Kirche im Rahmen seiner Konzeption der Heilsgeschichte darstellen. Die vorlie- 
gende Studie hat als vorrangiges Ziel, ein personliches Zeugnis zu gewinnen - in seiner 
Einfachheit und in der Schonheit seiner Bilder. Darum halt sie sich so eng wie moglich 
an die Texte des Bischofs von Lyon. Dieser Person-orientierte Versuch verzichtet auf 
jeden kritischen Apparat und intendiert nicht, in die theologischen und historischen 


EUSEBIUS von Caesarea, Historia ecclestastica V 4,2 (SC 41: 28; deutscheUbersetzung nach Haeuser, 
246). 
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Debatten iiber die Struktur der Kirche und den Zustand der Kirchen am Er.de des 
2. Jahrhunderts einzutreten. 2 


1. Der kirchliche Nahrboden von Irenaus’ Argumentation 

Der Bischof von Lyon bietet in seinen Werken eine Vielzahl unterschiedlicher Aus- 
pragungen eines zweiteiligen Glaubensbekenntnisses, das sich schematisch so darstel- 
len lafit: Ein einziger Gott, ein einziger Christus. Selbstverstandlich sind ihm die im 
eigentlichen Sinn dreiteiligen Bekenntnisformeln nicht unbekannt. Doch die zweitei- 
ligen Formeln berechtigen zu der Frage, welcher Platz hier fur den Heiligen Geist vor- 
gesehen ist. Er ist offenbar nicht auf der Seite des Glaubensinhaltes angesiedelt. Sollte 
er vergessen worden sein? Gewifi nicht. Wo aber ist er dann zu finden? Er befindet 
sich auf der Seite des glaubig bekennenden Subjekts, wie es schon die Paulinische Lo- 
gik feststellte, der zufolge niemand sagen kann: „Abba, Vater“ (Rom 8,15) oder: Je- 
sus ist der Herr" (1 Kor 12,3), wenn nicht im Heiligen Geist. Doch der Geist wohnt 
nur in denen, die der Kirche angehoren. In den trinitarischen Symbola ist die Kirche 
dem dritten Artikel zugeordnet, dem des Heiligen Geistes. Dies entspricht vollkom- 
men der Ekklesiologie des Irenaus, fiir den die Kirche die Fortfiihrung der Herab- 
kunft des Geistes auf Jesus bei seiner Taufe ist. Von diesem Moment an kommt der 
Geist, um sich in Jesus daran zu gewohnen, „im Menschengeschlecht zu wohnen, auf 
den Menschen zu ruhen, in dem von Gott modellierten Geschopf zu wohnen". 3 An 
Pfingsten vollendet sich die Gewohnung, und die Verheifiung erfiillt sich. 

Irenaus spricht also gleichzeitig im Geist und in der Kirche. Aufgrund der Gegen- 
wart des Geistes in ihr ist die Kirche der Ort des wahren Glaubens, der .reiche Vor- 
ratsraum', 4 wo sich die Wahrheit aufbewahrt findet, die Hiiterin der .Ordnung der 
Uberlieferung' ( ordo traditions) und der Heiligen Schriften, die Mutter, die ihre Kin- 
der ernahrt. Kurz, die Kirche ist am Beginn von Irenaus’ Argumentation angesiedelt: 


2 Dicse Studie wird sich auf die Texte der beiden gr often Werke des Irenaus stiitzen, die uns iiberlicfcrt 
sind, Gegen die Hdresien ( Adversus haereses) und die Darlegung derapostolischen Verkundigung (Epi- 
deixis). Die herangezogenen franzosischen Ubersetzungen sind die von Adelin Rousseau (Contre les 
heresies, Paris 1984, nouvelle edition 2001; Demonstration de la predication apostohque, SC 406). [In 
der Wiedergabe von Irenaus-Zitaten orientiert sich daher auch die deutsche Ubertragung der vorlie- 
genden Studie an den genannten Ubersetzungen ins Franzosische. Gleichzeitig wird hingewiesen auf 
die deutschen Ubersetzungen von N. Brox ( Gegen die Hdresien, FC 8/1-5) sowie K Ter- Mekerttschian 
und E. Ter-Minassiantz, Uberarbeitung von N. Brox ( Darlegung der apostolischen Verkundigung, FC 
8/1: 32-1 12). Anm. des Ubersetzers.] - Die insgesamt reichhaltige Bibliographie zu Irenaus, von der 
man eine aktuelle Fassung in dem kurzlich erschienenen Werk von E. Osborn (Osborn 2001 ) findet, ist 
hinsichtlich seiner Ekklesiologie eher bescheiden. Nur auf einige neuere Beitrage sei hingewiesen: 
LANNE 1976; Kereszty 1984; DE ANDIA 1986, Kapitel VIII: „L’Egliseet l’Esprit", 225-236; DE ANDIA 
1987; FANTINO 1996; OSBORN 2001, 121-126. 

3 Irenaus, Adversus haereses III 1 7,1 (SC 2 1 1 : 330, 1 8-21; vgl. FC 8/3: 21 1 ). 

4 IRENAUS, Adversus haereses III 4,1 (SC 211: 44, 3f .; vgl. FC 8/3: 39). 
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in ihr und durch ihre Vermittlung fiihrt er, der Vater der Kirche, seinen Leser in der 
Darlegung des wahren Glaubens. 


1.1 Die Kirche als Ort des wahren Glaubens 

In der Auseinandersetzung mit den Gnostikern ist der entscheidende Punkt die Frage, 
wo sich die Wahrheit befindet. Ist sie in den .Konventikeln' der Gnostiker, die eine 
esoterische Uberlieferung beanspruchen? Ist sie nicht vielmehr in den Kirchen, deren 
bis zu den Aposteln zuriickreichende Sukzession offentlich bezeugt ist und deren 
Oberhaupter den ordo traditioms hiiten und ausgestattet sind mit dem „zuverlassigen 
Charisma der Wahrheit" 5 ? Diese Kirchen bieten das offizielle Kennzeichen ihres apo- 
stolischen Ursprungs in der Dimension der Zeit: Der „alleinige, wahre und lebenspen- 
dende Glaube" ist der, „den die Kirche von den Aposteln empfing und den sie ihren 
Kindern mitteilt. (...) Die Kirche ... hat von den Aposteln her ihren festen Ursprung 
und bleibt iiber die ganze Welt hin standhaft in ein und derselben Lehre iiber Gott und 
liber seinen Sohn. “ 6 

Zu diesem grundlegenden Kennzeichen, das sich innerhalb der Zeit bietet, tritt ein 
weiteres, das in der Dimension des Raumes bezeugt ist und sich der Unterschiedlich- 
keit der haretischen Lehren entgegenstellt, namlich die Einheit und Einmiitigkeit der 
genannten Kirchen: 

Auch wenn die Kirche iiber die gesamte Welt bis an die Grenzen der Erde verbreitet ist, 
wahrt sie, nachdem sie von den Aposteln und ihren Schiilern den Glauben an einen einzi- 
gen Gott empfangen hat .... diesen Glauben ... mit Sorgfalt, als wiirde sie ein einziges 
Haus bewohnen. Sie glaubt so daran, als hatte sie nur eine einzige Seele und ein und das- 
selbe Herz, und sie verkiindet, lehrt und viberliefert es in Ubereinstimmung, als besafie sie 
einen einzigen Mund. (...) 

Weder die Kirchen, die in Germanien errichtet sind, haben einen anderen Glauben oder 
eine andere Uberlieferung noch die in Iberien oder bei den Kelten, auch nicht die im 
Orient, in Agypten, in Libyen und die, die in der Mine der Welt errichtet sind. (...) Und 
auch der Wortgewaltigste unter den Kirchenvorstehern wird nichts anderes als dies sagen 

...(...) 

Die ganze wahre Kirche besitzt iiber die ganze Welt hin ein und denselben Glauben, wie 
wir gesagt haben . 7 

Vertraut damit, Orte als Bilder zu verwenden, stellt Irenaus die Kirche auch gem 
als einen ,Weg‘ vor. Im Gegensatz zu den Haretikern, die „abseits jedes gebahnten 
Weges" hierhin und dorthin laufen, „verhalt es sich anders mit denen, die zur Kirche 
gehoren: ihr Weg ... lafit uns bei alien einen und denselben Glauben sehen, ... bei ihr 


5 IRENAUS, Adversus haereses IV 26,2 (SC 100: 718,46; vgl. FC 8/4: 207). 

* IRENAUS, Adversus haereses III Pr(SC21 1: 18,23-25; vgl. FC8/3:21)und III 12, 7(SC21 1: 212,276-278; 
vgl. FC 8/3: 141). 

7 Irenaus, Wreterl 10,lf.und3(SC264: 154,1-3; 158,27-44, 166,90-92; vgl. FC8/1: 199; 201; 

205 ). 
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zeigt sich ein und derselbe Heilsweg in der ganzen Welt“ 8 . Oder auch: „Das ... ist der 
Weg des Lebens." 9 Ein Weg ist immer von anderen gebahnt worden, er tragt gewisser- 
maflen den, der auf ihm geht, und leitet ihn zu dem Ziel, das er sich gesetzt hat. Ein 
Weg ist ein zuverlassiger Fiihrer, der ein Fortkommen in der richtigen Richtung er- 
laubt und ein Verirren verhindert. 

1.2 Die Kirche als ,Vorratsraum‘ der Wahrheit 

Irenaus verwendet nochmals das Bild eines Ortes, wenn er die Kirche als einen ,Behal- 
ter‘ vorstellt, sei es als einen .reichen Vorratsraum‘, sei es als einen groften ,Krug‘, der 
einen Heiltrank enthalt: 

Die Apostel haben in ihr wie in einem reichen Vorratsraum alles in grofiter Vollstandig- 
keit zusammengetragen, was zur Wahrheit gehort . 10 

Diesen Glauben, den wir von der Kirche empfangen haben, hiiten wir, denn unter dem 
Wirken des Geistes Gottes ist er, als kostbares Gut in einem kostbaren Gefafl, immer jung 
und lafit auch das Gefafi, in dem er ist, wieder jung werden . 11 

Doch Irenaus formt das Angedeutete um. Das aus der Idee des Vorrates abgeleitete 
Bild vom aufnehmenden Behaltnis ist statisch und evoziert keine besonderen Vorstel- 
lungen. Bei Irenaus wird daraus einerseits ein Ort, der sich vor alien anderen Orten 
durch seine Kostbarkeit auszeichnet: es ist der, an dem man das Beste aufbewahrt, was 
sich im Haus befindet. Andererseits wird das Bild dynamisch, denn das, was in der 
Kirche inbegriffen ist, bleibt nicht nur in einem Zustand andauernder Jugend, sondern 
bewirkt zusatzlich, nach Art einer bestandigen Garung, dafi die Kirche selbst sich ver- 
jiingt. Der Leser wird so auf die vom Evangelium angesprochene Beziehung zwischen 
dem neuen Wein und dem neuen Schlauch verwiesen. Ein sehr bedeutungsreiches 
Bild, das das Kritikvermogen des Glaubens zum Ausdruck bringt: die Kirche enthalt 
ihn, ohne ihn jedoch einzusperren, und sie bleibt stets den Wirkungen seiner Lebens- 
kraft unterworfen. 

Mit einem anderen Bild, dem des Lichtes, das sich vom Leuchter her ausbreitet, 
zeigt Irenaus die Kirche im Dienst der Wahrheit: „Denn ihr ist Gottes Licht anver- 
traut worden ... Uberall predigt die Kirche die Wahrheit: sie ist der siebenarmige 
Leuchter, der das Licht Christi tragt. “ 12 


' IRENAUS, Adversus haereses V 20,1 (SC 153: 254,4-9; vgl. FC 8/5: 157). 

’ IRENAUS, Epideixis 98 (SC 406: 218; FC 8/1: 96). 

10 IRENAUS, Adversus haereses III 4,1 (SC 211: 44,3-5; vgl. FC 8/3: 39). 

" IRENAUS, Adversus haereses III 24,1 (SC 21 1: 472,12-16; vgl. FC 8/3: 297). 

11 IRENAUS, Adversus haereses V 20,1 (SC 153: 256,20-26; vgl. EC 8/5: 157-159). 
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1.3 Die Kirche als Huterin des ordo traditionis 

In der Kirche ist die Uberlieferung immer wirksam: sie wird ununterbrochen aufge- 
nommen und weitergegeben in einer zugleich passiven und aktiven Ubermittlung. 
Eben diese Uberlieferung hat ihren Ursprung bei den Aposteln, und ihre Ubermitt- 
lung ist zuverlassig: „Die Uberlieferung ... ist in den Kirchen gewahrt." 13 

Diese Uberlieferung ist offentlich und ohne weiteres erkennbar. Um sie zu garan- 
tieren, wird das Argument der legitimen Sukzession der Bischofe geltend gemacht - 
beginnend bei jenen, denen die Apostel selbst den Glauben iibermittelten. Sie tritt also 
dem Anspruch jeder esoterischen, geheime Mysterien vibermittelnden Uberlieferung 
entgegen: 

So kann also die Uberlieferung der Apostel, die auf der ganzen Welt offenkundig wurde, 
von denen, die die Wahrheit sehen wollen, in jeder Kirche wahrgenommen werden. 14 

Das ist die Abfolge und das die Sukzession, durch die die von den Aposteln an in der Kir- 
che bestehende Uberlieferung und die Verkiindigung der Wahrheit bis zu uns gelangt 
sind. Und hier liegt ein ganz vollstandiger Beweis dafiir, dafi es ein und derselbe leben- 
spendende Glaube ist, der in der Kirche seit dcr Zeit der Apostel bis zum jetzigen Zeit- 
punkt aufbewahrt und in der Wahrheit viberliefert worden ist. 15 

Diese Uberlieferung ist eine ,Ordnung‘, das heifit zugleich die ,Wahrheits-Regel‘, 
die im selben Abschnitt erwahnt ist - ein Ausdruck, der in den Texten des Irenaus oft 
wiederkehrt; 16 sie ist die Regel (xavcbv), die „durch die Taufe empfangen" wurde. 17 
Der Inhalt dieser Regel ist zunachst und vor allem das Glaubensbekenntnis. 18 Setzt 
man den Extremfall voraus, daft die Apostel keine heiligen Schriften hinterlassen hat- 
ten, so miifitc man „dem ordo traditionis folgen, welchen sie denen iibergeben haben, 
denen sie die Kirchen anvertrauten". 19 

Die Presbyter beziehungsweise die Episkopen sind par excellence die Hiiter des 
ordo traditionis. Denn ..zusammen mit der Sukzession im Bischofsamt empfingen sie 
das zuverlassige Charisma der Wahrheit, wie es dem Vater gefiel“. 20 „Sie bieten eine 
gesunde Lehre" 21 und stehen im Dienst der „unverdorbenen Reinheit des Wortes". 22 
Sie verkiinden eine „wahre Erkenntnis", die die „Lehre der Apostel" ausmacht. 23 


15 IrenAus, Adversus haereses III 2,2 (SC 211: 26,17-19; vgl. FC 8/3: 27). 

14 IRENAUS, Adversus haereses III 3,1 (SC 211: 30,1-3; vgl. FC 8/3: 29). 

15 IrenAus, Adversus haereses III 3,3 (SC 211: 38,61-66; vgl. FC 8/3: 35). 

“ Irenaus, Adversus haereses III 2,1 (SC211: 26,15; vgl. FC 8/3: 27); vgl. auch I 22,1; II 27,1; 28,1; III 
12,6; 15,1; IV 35,4. 

17 Irenaus, Adversus haereses I 9,4 (SC 264. I50,109f.; vgl. FC 8/1: 195). 

" Vgl. Irenaus, Adversus haereses III 11,1 (SC211: 140,18-23; vgl. FC 8/3: 97). 

'» Irenaus, Adversus haereses III 4,1 (SC 21 1: 46,14-17; vgl. FC 8/4: 39). 

20 IrenAus, Adversus haereses IV 26,2 (SC 100: 718,45-47; vgl. FC 8/4: 207). 

21 IRENAUS, Adversus haereses IV 26,4 (SC 100: 722, 84f.; vgl. FC 8/4: 209). 

22 IRENAUS, Adversus haereses IV 26,5 (SC 100: 728, 1 2 1 f .; vgl. FC 8/4: 213). 

21 Irenaus, Adversus haereses IV 33,8 (SC 100: 818,137f.; vgl. FC 8/4: 263). 
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1.4 Die Kirche als Htiterin der heiligen Schriften 

Der Konflikt mit den gnostischen Gegnern betrifft zugleich die Uberlieferung und die 
heiligen Schriften. Aus ihrem Schatz wahlen diese Leute das aus, was ihnen gefallt, 
wobei sie sich auf die Erleuchtungen einer geheimen Uberlieferung berufen. Ihrem 
unberechtigten Anspruch setzt Irenaus noch einmal die allgemeine Kirche entgegen, 
gut sichtbar in ihren vielen Kirchen, deren einzige und zugleich vierfache Saule, auf 
der sie ruht, das Evangelium ist: 

Da vier Regionen der Welt existieren, in der wir leben, und vier Hauptwinde, und da die 
Kirche auf der ganzen Erde verbreitet ist, Saule und Stiitze der Kirche aber das Evangeli- 
um und der Geist des Lebens sind, ist es folgerichtig, dad sie (sc. die Kirche) vier Saulen 
hat, die von alien Seiten her Unverganglichkeit atmen . 24 

Diese Symbolik beruht auf der Ubereinstimmung zwischen der kosmologischen 
Struktur der Welt und der geistlichen Struktur der Heilsokonomie. Die Zahl Vier 
drangt sich von der einen wie von der anderen Seite auf und bringt eine Gesamtheit 
zum Ausdruck. Die Bilder schieben sich unter der Hand des Bischofs iibereinander: 
die Saule des einen F.vangeliums wird zu den vier Saulen der geschriebenen Evange- 
lien. Diese vier Saulen werden ihrerseits zu den vier geistlichen Winden, die die Men- 
schen .anhauchen* und so vergottlichen sollen. 

Die Beziehung zwischen der Kirche und den heiligen Schriften ist tatsachlich die ei- 
ner gegenseitigen Stiitze: einerseits beruht die Kirche auf den Schriften; andererseits 
verpflichtet sich die Kirche wiederum, diese zu ,bewahren‘, was sie durch ihre Presby- 
ter beziehungsweise Episkopen erfiillt: 

Jedes Wort (sc. der Schriften) wird fur ihn (sc. den Glaubenden) eine vollstandig gesicher- 
te Bedeutung haben, vorausgesetzt, er hat die Schriften bei den Presbytern innerhalb der 
Kirche aufmerksam gelesen, bei denen sich ja auch die apostolische Lehre findet ... 25 

... eine bis zu uns gelangte unveranderte Bewahrung der Schriften, (die ein Dreifaches 
impliziert:) cine ganz vollstandige Aufzahlung, die nicht zuiafit, dafi etwas hinzugefiigt 
oder weggelassen wiirde, eine Lektiire ohne Verfalschung und eine schriftgemafie Inter- 
pretation, legitim, sorgfaltig und ohne Gefahr und ohne Blasphemie ,.. 2b 

Diese Texte stellen das Prinzip einer kirchlichen Lektiire der heiligen Schriften auf, 
das heiftt das Prinzip fur eine Hermeneutik, die sich in Ubereinstimmung mit der 
.Lehre der Apostel' beziehungsweise dem ordo traditionis oder der ,Glaubensregel‘ 
vollzieht. Der zuletzt zitierte Text setzt voraus, dafi der Gedankc eines ,Kanons‘ von 
Schriften fertig ausgebildet ist, das heifit einer .Sammlung' von Werken, die man auf- 
zahlen kann und in ihrer Vollstandigkeit bewahren mufi, ohne ihr etwas wegzuneh- 


2 * IRENAUS, Adversus haereses 111 11,8 (SC 211: 160,176-162,182; vgl. FC 8/3: 109-111). 
25 Irenaus, Adversus haereses IV 32,1 (SC 100: 798,27-30; vgl. FC 8/4: 253). 

2 ‘ IRENAUS, Adversus haereses IV 33,8 (SC 100: 820,141-145; vgl. FC 8/4: 265). 
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men oder hinzuzufiigen. Es ist bemerkenswert, dafi die Idee des Kanons friiher 
erscheint als die genaue Liste seiner Bucher. 


1.5 Die Kirche als Mutter, die ihre Kinder nahrt 

Unser Autor hat noch ein anderes Lieblingsbild fur die Kirche: das der Kirche als 
Mutter. Ebenso wie die Menschen durch die Inkarnation Christi das vollkommene 
Brot des Vaters unter der Gestalt von Milch zu sich genommen haben, „genahrt von 
der Brust seines Fleisches und durch eine solche Speisung mit Milch daran gewohnt, 
das Wort Gottes zu essen und zu trinken", 27 ebenso fordert Irenaus uns als Christen 
auf, „Zuflucht zu nehmen zur Kirche, von ihrer Brust Nahrung zu empfangen und 
uns an den Schriften des Herrn zu nahren“. 28 Die Haretiker dagegen sind Betriiger, 
die die Milch, die sie anzubieten vorgeben, mit Wasser verdiinnen; sie lehnen es ab, 
sich an der Brust ihrer Mutter zu nahren: 

Wie wenn jemand anstelle von Milch Gips rcicht, der mit Wasser gemischt wurde, und so 
(die Menschen) durch die Ahnlichkeit der Farbe tauscht ... Da wird in verwerflicher Wei- 
se Gips in Gottes Milch gemischt ! 29 

Aus diesem Grund erhalten die, die keinen Anteil an ihm (sc. dem Geist) haben, we- 
der von den Brtisten ihrer Mutter Nahrung zum Leben, noch empfangen sie das klare 
Quellwasser, das aus Christi Leib hervorgeht. Vielmehr graben sie sich rissige Zister- 
nen aus Erdlochern und trinken das stinkende Wasser eines Morastlochs. 30 

Noch einmal steht man vor einer Uberlagerung von Bildern: Vom Bild der nahren- 
den Milch aus der Brust einer Mutter geht Irenaus iiber zur Brust Christi, dessen ge- 
offnete Seite das Wasser hat ausstromen lassen, das lebendig macht. 

Im selben Vorstellungsrahmen ist die Kirche die Frau, die zunachst unfruchtbar 
war, dann aber fruchtbarer geworden ist als alle anderen: 

In grofierer Fiille bringt die Kirche als Frucht die Erlosten hervor: denn es ist nicht mehr 
ein Gesandter wie Mose und nicht ein Bote wie Elia, sondern es ist der Herr selbst, der 
uns gerettet hat. Der Kirche schenkt er eine grofiere Zahl von Kindern als der ersten Ver- 
sammlung. Darauf hat Jesaja hingewiesen, als er sagte: „Freue dich, Unfruchtbare, die du 
kein Kind gebarst." Die Unfruchtbare ist die Kirche, die in den fruheren Zeiten Gott 
iiberhaupt keine Kinder schenktc . 31 

Dies, lieber Freund, ist die Verkvindigung der Wahrheit ..., die die Kirche in der ganzcn 
Welt ihren Kindern weitergibt . 32 


17 IRENAUS, Adversus haereses IV 38,1 (SC 100: 946, 26f.; vgl. FC 8/4: 335). 

21 IRENAUS, Adversus haereses V 20,2 (SC 153: 258,39f.; vgl. FC 8/5: 159). 

” IRENAUS, Adversus haereses III 17,4 (SC211: 340,100-342,104; vgl. FC 8/3: 219). 
30 Vgl. IRENAUS, Adversus haereses III 24,1 (SC 211: 474,29-33; vgl. FC 8/3: 299). 

3 ' Irenaus, Epideixts 94 (SC 406. 208-210; vgl. FC 8/1: 92). 

52 Irenaus, Epideixts 98 (SC 406: 218; vgl. FC 8/1: 96). 
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1.6 Der kirchliche Ansatz der Argumentation 

Wie ich an anderer Stelle gezeigt habe, miissen vier ,Ansatze‘, das heifit: vier Hauptin- 
tentionen beriicksichtigt werden, will man die komplexe logische Struktur aufschlus- 
seln, die der Argumentation von Adversus haereses innewohnt. 33 An erster Stelle steht 
offensichtlich der polemischc Ansatz: Der Bischof von Lyon hat zunachst und vor al- 
lem die Absicht, die gnostischen Lehren zu widerlegen und ihnen den .wahren Glau- 
ben‘ der allgemeinen Kirche entgegenzustellen. Der zweite Ansatz ist nicht der 
biblische, wie es zunachst scheinen konnte, weil die genannte Widerlegung von den 
heiligen Schriften her erfolgen wird. Zwischen diese beiden Ansatze, zwischen diese 
beiden Hauptanliegen tritt das, was ich den kirchlichen Ansatz nenne. In der logi- 
schen Struktur, die dem Textgefiige zugrundeliegt, nimmt der kirchliche Ansatz den 
zweiten Platz ein, denn er umfafit den biblischen Ansatz und gibt ihm seine Methodo- 
logie vor. Gerade als Mann der Kirche, der der Uberlieferung des Glaubens treu 
bleibt, hat der Bischof das Ziel, die .Neuerungen' der Haretiker zu widerlegen. 

Wir haben den normativen Bezug auf die Kirche schon in den Biichern I und II an- 
getroffen, vor der ausdriicklichen Berufung auf die heiligen Schriften. Am Anfang 
von Buch I riihmt Irenaus die Einheit der Kirchen in ihrem Glaubensbekenntnis quer 
durch alle Sprachen der bewohnten Welt. Unaufhorlich wird er seinen Gegnern wie 
eine Art von Refrain die Glaubensregel der Kirche entgegenhalten, 34 die ebenso die 
.Wahrheitsregel' ist 35 und die die Regel fur die Lekture der heiligen Schriften sein 
wird. Im Verlauf von Buch II hebt derselbe Bezug, nun verhaltener, immer wieder be- 
stimmte Schlufifolgerungen aus den Widerlegungen hervor. 

In Buch III bildet der kirchliche Ansatz die Eingangstur zum schriftbezogenen 
Ansatz. Der ekklesiale Ansatz nimmt die Gestalt eines einfiihrenden Abschnitts an, 36 
der das zugleich die Lehre betreffende wie methodologische Fundament zum Aus- 
druck bringt, auf dem die mit den Haretikern disputierte Frage hinsichtlich der heili- 
gen Schriften und der Uberlieferung behandelt wird. Der Streitpunkt wird aufgclost 
durch Bezug auf einen Ort: Wo findet man die Wahrheit des Evangeliums? Wo wird 
seit den Anfangen zuverlassig an der Uberlieferung festgehalten? Wo werden die heiligen 
Schriften in ihrer Gesamtheit bewahrt und korrekt ausgelegt? Die Antwort steht fest: 
in den Kirchen, die sich der rechtmafiigen Sukzession ihrer Presbyter beziehungswei- 
se Episkopen erfreuen. Die Uberzeugung von der Prioritat der Kirche ist derart, dafi 
sie Anlafi gibt zu dem schon zitierten kiihnen Gedankenspiel: „Was ware, wenn die 
Apostel keine heiligen Schriften hinterlassen hatten?" und zu der Frage, ob in diesem 
Fall nicht dem ordo traditionis zu folgen ware, der von den Aposteln denjenigen Per- 
sonen iibergeben wurde, denen sie die Kirchen anvertrauten. 37 


13 Vgl. SESBOOE 2000, 45-60. Der vierte, thematische, Ansatz kann hier ausgeklammert bleiben. 

34 Vgl. Irenaus, Adversus haereses I 3,6; 10,1;22,1; II 2,6; 30,9 (SC246: 60-62; 154-1 58;308-310;SC294: 
40-42; 318-322; vgl. FC 8/1: 147; 199-201; 285-287; FC 8/2: 33; 263-267). 

33 Vgl. Irenaus, Adversus haereses I 22,1 (SC 264: 308,1; vgl. FC 8/1: 285). 

34 Vgl. IrenAUS, Adversus haereses , Vorwort bis III 5,3 (SC 21 1: 16-62; vgl. FC 8/3: 19-51). 

37 IRENAUS, Adversus haereses III 4,1 (SC 211: 46,14-17; vgl. FC 8/4: 39); dazu vgl. oben bei Anm. 19. 
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Die Kirche zeigt sich also als das institutionelle Kriterium der Wahrheit. Der ordo 
traditionis, den sie in sich tragt, zum Ausdruck gebracht mittels der Glaubensformel 
in zwei Artikeln - „ein einziger Gott, ein einziger Christus" wird den grundlegen- 
den Bezugspunkt bilden, der die Auslegung der heiligen Schriften bestimmt, im vor- 
liegenden Fall die der Evangelien und der Apostelgeschichte. Die Bewegung, in der 
die Schriften und der ordo traditionis sich verbinden, ist wechselseitig: die Schriften 
werden herangezogen, um die kirchliche Glaubensregel zu beweisen; doch gleichzei- 
tig werden sie durch das Prisma dieser Glaubensregel gelesen. 

Der ekklesiale Ansatz bleibt die erste Voraussetzung von Buch IV. Die neuen Be- 
wcise, die von den Worten des Herrn ausgehend herangezogen werden, folgen dersel- 
ben Mcthodologie. Dieser Ansatz taucht sogar auf der literarischen Ebene wieder auf, 
mit der zweifachen Berufung auf den .Presbyter' der alten Zeit, den Zeugen der Uber- 
lieferung, der mehrmals zitiert wird als der Garant von Schriftbeweisen: 

Von dieser Art waren die Erorterungen des Presbyters, des Apostelschiilers, liber die bei- 
den Testamente; er zeigte, dafi sie von ein und demselben Gott stammen. (...) (Fiir den 
wahren Glaubigen) wird jedes Wort (der Schriften) eine vollstandig gesichertc Bedeutung 
haben, vorausgesetzt, er hat die Schriften bei den Presbytern innerhalb der Kirche auf- 
merksam gelesen, bei denen sich ja auch die apostolische Lehre findet ... 38 

Dieser Presbyter macht dann dem .geisterftillten Schuler' ( discipulus spiritalis) 
Platz, das heifit demjenigen, der imstande ist, alle Menschen zu beurteilen, ohne sei- 
nerseits von jemandem beurteilt zu werden (vgl. 1 Kor 2,15). 39 Diesem geisterfiillten 
Schuler wird eine neue und lange Reihe von Auslegungen von Prophetenworten zuge- 
schrieben: 

Diese Worte wird der wahrhaft Geisterfullte auslegen, indent er zeigt, auf welchen cha- 
rakteristischen Aspekt im Heilsplan des Herrn jedes einzelne sich bezieht ... 40 

In Buch V sind nochmals mehrere Hinweise auf die Presbyter zu verzeichnen, 
ebenso auf die Kirche, die als ein .Paradies in der Welt' vorgestellt wird: 

Wer sich also von der Verkiindigung der Kirche lost, macht den heiligen Presbytern Un- 
wissenheit zum Vorwurf. (...) Wir miissen Zuflucht nehmcn zur Kirche, von ihrer Brust 
Nahrung empfangen und uns an den Schriften des Herrn nahren. Die Kirche ist namlich 
als Paradies in dieser Welt gepflanzt . 41 

Am Ende seines Werkes kommt der Bischof von Lyon noch einmal auf das Zeugnis 
der Presbyter zuriick, die er stets , Schuler der Apostel' nennt: 


31 IRENAUS, Adversus haereses IV 32,1 (SC 1 00: 796,1-798,30; vgl. FC 8/4: 253); vgl. oben bei Anm. 25. 
33 Vgl. IRENAUS, Adversus haereses IV 33,1 (SC 100: 802-804; vgl. FC 8/4: 253-255). 

40 IRENAUS, Adversus haereses IV 33,15 (SC 100: 842,327-844,328; vgl. FC 8/4: 277). 

41 IRENAUS, Adversus haere ses V20,2 (SC 1 53: 256,27-258,4 1; vgl. EC 8/5: 1 59); vgl. oben bei Anm. 28. 
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Dies ist nach den Presbytern, den Schvilern der Apostel, die Anordnung und Aufteilung 
derer, die gerettet werden, und liber solche Stufen machen sie Fortschritte und steigcn 
durch den Geist zum Sohn, durch den Sohn aber zum Vater auf ... 42 


In den zitierten Texten zeigt sich die .umfangende* Rolle der Kirche, die ihr von 
demjenigen zugeschrieben wird, der vor alien den Titel , Vater der Kirche* verdient. 
Doch dieser kirchliche Horizont enthebt unseren Autor nicht der Aufgabe, von der 
Kirche auch insofern zu sprechen, als sie zum Glaubensinhalt gehort, ebenso wie er in 
den trinitarischen Glaubensbekenntnissen den Heiligen Geist selbst bekennt. 


2. Die Kirche in der Argumentation des Irenaus 

Mit der weiterfiihrenden Fragestellung stehen wir wieder vor einer Vielzahl von 
Texten und unterschiedlichen Gesichtspunkten. Irenaus hat nie eine organische Ek- 
klesiologie um ihrer selbst willen entwickelt. Die Schwierigkeit besteht darin, diese 
einzelnen Vorgaben in einer Reihenfolge und einem Zusammenhang organisch anzu- 
ordnen, die ihnen nicht von aufien aufgezwungen sind. Ich werde dies versuchen, in- 
dem ich mich auf die Perspektive der Heilsokonomie beziehe, die der Theologie des 
Bischofs von Lyon ihre Struktur verleiht. 

2.1 Die Kirche in der Heilsokonomie 

Irenaus iibernimmt und iiberarbeitet die Perspektive des Clemens von Rom, derzufol- 
ge alles vom Vater unseres Herrn Jesus Christus stammt, „dem Schopfer des Himmels 
und der Erde, dem Bildner des Menschen, der die Flut kommen liefi und Abraham be- 
rief, der sein Volk aus dem Land Agypten herausfiihrte, der sich mit Mose unterredet 
hat, der das Gesetz gab und die Propheten sandte**. 43 Es ist ebendieser Gott, der am 
Ende dieser vorbereitenden Heilsmafinahmen seinen eigenen Sohn sandte. Es ist die- 
ser Sohn, der nach Erfiillung seiner Mission seinerseits die Apostel sandte und auf 
ihnen als Fundament seine Kirche erbaute, die die Nachkommenschaft Abrahams ge- 
worden ist - die Kirche, die Jesus Christus die Annahme an Kindes Statt verdankt 
und das Erbe, das Abraham versprochen ist". 44 

Die Kirche tritt also am Ende einer Kette der Ubermittlung auf, deren drei wich- 
tigste Glieder die Propheten, der Herr selbst und die Apostel sind: 


43 IRENAUS, Adversui haereses V 36,2 (SC 153: 458,37-41; vgl. FC 8/5: 273). 

41 IrenAus, Adversns haereses III 3,3 (SC 2 11 : 34,44-36,48; vgl. FC 8/3: 33). Vgl. Clemens VON Rom, Ep. 
ad Corinthios 42 (SC 167: 169). 

44 IRENAUS, Adversus haereses IV 8,1 (SC 100: 466,16-18; vgl. FC 8/4; 63); vgl. auch V 32,2; 34,2. 
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Dies, lieber Freund, ist die Verkundigung der Wahrheit, dies das pragende Merkmal un- 
serer Erlosung, dies der Weg des Lebens, den die Propheten vorausgesagt haben, den 
Chnstus bestatigt hat, den die Apostel iibermittelt haben und den die Kirche in der ganzen 
Welt ihren Kindern weitergibt . 45 

Dieser Dreischritt ist entscheidend fur die Schriftbeweise des Irenaus, denn diese 
bestehen im Nachweis der Ubereinstimmung zwischen den Propheten und Christus 
beziehungsweise zwischen den Propheten und den Aposteln. Die Kirche gehort - an 
dem ihr eigenen Platz, dem letzten in der Anordnung der Ubermittlung - zur Oko- 
nomie beziehungsweise zum umfassenden Plan Gottes. 


2.2 Die Kirche der Dreieinigkeit 

Diese Okonomie ist offensichtlich die des Vaters, des Sohnes und des Heiligen Gei- 
stes. Der Terminus .Dreieinigkeit' kommt in der Irenaischen Argumentation nicht 
vor, wahrend man ihn, erstmals im Gtiechischen, bei seinem Vorganger Theophilus 
von Antiochia findet. 46 Es ist jedoch legitim, beim Bischof von Lyon von einer Tri- 
nitatslehre zu sprechen, wie die kurze Aussage zur Heilsokonomie gerade eben 
gezeigt hat. Viele Male erscheinen die drei Namen des Vaters, des Sohnes und des 
Geistes, um die Abschnitte dieser Okonomie hervorzuheben. Die Bewegung ist 
cinerseits absteigend: sie nimmt ihren Ausgang beim Vater, geht weiter liber die 
Gabe des Sohnes, der den Vater offenbart, und findet ihr Ziel im Geist, der an 
Pfingsten iiber die Kirche ausgegossen worden ist. Die Bewegung ist andererseits 
aufsteigend: sie erhebt sich vom Menschen, der, entsprechend seiner Zugehorigkeit 
zur Kirche, „den Geist Gottes umarmt", 47 zum Vater, wobei „der Geist den Men- 
schen fiir den Sohn Gottes bereit macht, der Sohn ihn zum Vater geleitet und der 
Vater ihm Unverganglichkeit und ewiges Leben schenkt". 48 Die Kirche des Ire- 
naus ist wirklich eine Kirche des Vaters, des Sohnes und des Heiligen Geistes. 

Ein schoner Text, fiir den der .geisterfiillte Schuler', der von niemandem beurteilt 
wird, als Gewahrsmann in Anspruch genommen wird, illustriert diese Sichtweise aus- 
gezeichnet. 49 Er klingt wie eine Art Glaubensbekenntnis. Dennoch ist der Begriff, der 
diesen Passus bestimmt, nicht das .Glauben', sondern ein .unerschiitterliches Fest- 
stehen' („omnia ei constant"), und zwar „in bezug auf den einen allmachtigen Gott", 
„in bezug auf den Sohn Gottes, Jesus Christus, unseren Herrn", sowie auf „seine 
Heilsmaflnahmen" (dispositions - ein Plural, der die Heilsgeschichte zusammenfaflt), 
und „in bezug auf den Geist Gottes", der den Menschen „die Heilsmafinahmen des 
Vaters und des Sohnes" vor Augen gestellt hat. Dieser trinitarische Passus fiihrt nun 
auf einen noch umfangreicheren ekklesiologischen hin, der unter dem Zeichen der 


,s IRENAUS, Epideixis 98 (SC 406: 218; vgl. FC 8/1: 96); Hcrvorhebungen vom Verfasscr. 

“ Theophilus von Antiochia, Ad Autolycum 11 15 (SC 20: 138). 

47 IRENAUS, Adversus haereses IV 20,4 (SC 100: 636,91; vgl. FC 8/4: 161). 

41 Irenaus, Adversus haereses IV 20,5 (SC 100: 638,1 14-1 16; vgl. FC 8/4: 163). 

44 Irenaus, Adversus haereses IV 33,7-8(SC100: 816-320, v. a. 818,129-820,148; vgl. fC8/4:261-265). 
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.wahren Erkenntnis* steht: Es handelt sich um die „Lehre der Apostel" und den „ur- 
spriinglichen Organismus der Kirche, der iiber die ganze Welt ausgebreitet ist“ und 
gepragt vom dreifachen Merkmal der „Sukzession der Bischofe", der „unveranderbchen 
Bewahrung der Schriften“ und der „hervorragenden Gabe der Liebe“. Die Kirche er- 
scheint eindeutig als die in der gesamten Welt sich ereignende Fortsetzung dieser tri- 
nitarischen Okonomie, die ihren Ursprung im Vater hat und wieder zum Vater 
zuriickfiihrt. 


2.2.1 Kirche des Vaters 

Die Kirche ist zuerst die Versammlung Gottes, das heifit hier: des Vaters. Als Kom- 
mentar zu Psalm 81,1 (LXX) -„Gott steht in der Versammlung der Gotter, in ihrer 
Mitte richtet er die Gotter" - stellt Irenaus fest: 

Dieser Text spricht vom Vater, vom Sohn und von denen, die die Annahme an Kindes State 
erhielten. Diese aber sind die Kirche: sie namlich ist die .Versammlung Gottes', die Gott, 
das heifit hier: der Sohn, selbst durch sich selbst zusammengebracht hat . 50 

Diese .Versammlung Gottes* ist die Nachfolgerin der ersten, die wahrend der Zeit 
des Alten Testaments schon vom Vater zusammengebracht worden war. Der hier 
verwendete Ausdruck .Versammlung Gottes* ist eine Variante des inzwischen wieder 
zu Ehren gekommenen ,Volk Gottes*. 

2.2.2 Kirche des Sohnes 

Im Blick auf die Kirche des Sohnes bedient sich Irenaus wieder zahlreicher Bilder. 
Nach dem Bild vom Bau, das dem Epheserbrief entstammt (Eph 2,20), ist Christus der 
.Eckstein*, der das ganze Bauwerk Gottes aufrecht halt. 51 Die Kirche aber ist vor 
allem die Braut des Sohnes, der das vollendet hat, was die Handlungen der Propheten 
prafigurierten. So die Eheschliefiung des Hosea: 

Hosea heiratete eine Prostituierte: durch diese Handlung prophezeite er, dafi ... es Gott 
gefallen werde, aus solchen Menschen (sc. die sich prostituieren) die Kirche zu nehmen, 
die durch die Gemeinschaft mit seinem Sohn gcheiligt werden sollte. (...) Was vom Pro- 
pheten durch sein Handeln vorausbildlich vollzogen wurde, das ist, wie der Apostel zeigt, 
in der Kirche von Christus wirklich vollzogen worden . 52 

So gleichfalls die Eheschliefiung des Mose mit einer Athiopierin: 

Durch die Heirat des Mose (sc. mit der Athiopierin) wurde auf die Heirat des Logos hin- 
gewiesen, und durch die athiopische Gattin wurde die Kirche aus den Heiden offenbart . 53 


M IRENAUS, Adversus haereses III 6,1 (SC 211: 66,25-68,28; vgl. FC 8/3: 55). 

51 IRENAUS, Adversus haereses IV 25,1 (SC 100: 706,10-12; vgl. FC 8/4: 199). 

52 IRENAUS, Adversus haereses IV 20,12 (SC 100: 670,345-350.358-360; vgl. FC 8/4: 179-181). 

53 IRENAUS, Adversus haereses IV 20,12 (SC 100: 672,369-372; vgl. FC 8/4: 181). 
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Nach einem anderen, ebenfalls biblischen, Bild ist der Logos das Haupt dieser Kirche, 

. . . indem er die Vorrangstellung an sich zieht und sich selbst der Kirche zum Haupt gibt ... 54 

,Uber allem* ist der Vater, und er ist das Haupt Christi; .durch alles' aber ist der Logos, 
und er ist das Haupt der Kirche; ,in‘ uns .alien' aber ist der Geist ... 55 

In diesem fur ihn sehr typischen Text weist Irenaus der Kirche ein weiteres Mai ihren 
Ort in einem trinitarischen Passus an. 


2.2.3 Die Kirche des Heiligen Geistes 

Vor allem aber unterstreicht der Bischof von Lyon die Beziehung zwischen der Kirche 
und dem Geist. Als er die Symbolik der vier Tiere und der vier Evangelien kommen- 
tiert, spricht er vom vierten Tier, das „, einem fliegenden Adler ahnlich' ist: es zeigt die 
Gabe des Geistes an, der auf die Kirche zufliegt". 56 Tatsachlich tritt die Kirche durch 
die Gabe des Geistes in Gemeinschaft mit dem Sohn und dem Vater; durch den Geist 
empfangen wir „das Bild und die Aufschrift des Vaters und des Sohnes“. 57 Der Tau, 
der durch die Prophezeiung fiber Gideons Stuck Wolle angekiindigt wurde und der 
sich iiber die ganze Erde ausbreiten sollte, „ist der Geist Gottes". 58 Nun ist der Geist 
nach dem Plan des Vaters herabgestiegen auf Jesus, um sich in ihm daran zu gewoh- 
nen, bei den Menschen zu wohnen, und um dann seiner Kirche geschenkt zu werden. 
Derselbe Geist, der gekommen ist, um auf Jesus zu ruhen, ruht von nun an auf ihr. 59 
Es ist prazise dieser Geist, 

der auf den Herrn herabstieg, „Geist der Weisheit und der Einsicht, Geist des Rates und 
der Starke, Geist der Erkenntnis und der Frommigkeit, Geist der Gottesfurcht", derselbe, 
den er (sc. der Herr) wiederum der Kirche gegeben hat, indem er vom Himmel den Para- 
kleten auf die ganze Erde sandte ... 60 

Ein bedeutender Text im Schlufiteil von Buch III riihmt die Gabe des Geistes, die 
der Kirche anvertraut ist: 

Der Kirche namlich ist diese Gabe anvertraut worden wie dem (sc. von Gott) modellierten 
Geschopf die Anhauchung, mit dem Ziel, dafi alle Glieder sie empfangen und dadurch 
lebendig gemacht werden. In ihr (sc. der Gabe Gottes) ist die Gemeinschaft mit Christus 
hinterlegt, das heifit der Heilige Geist, das Unterpfand der Unverganglichkeit, die Star- 


54 IrenAUS, Adversus haereses III 16,6 (SC 211: 3 14,22 if.; vgl. FC 8/3: 203). 

” IRENAUS, Adversus haereses V 18,2 (SC 153: 240,36-39; vgl. FC 8/5: 149); vgl. Eph 4,6. 

5 ‘ Irenaus, Adversus haereses III U,8(SC2U: 164,195f.; vgl. AC 8/3. 111-113). 

57 IRENAUS, Adversus haereses III 17,3 (SC21 1: 336, 70f.; vgl. AC 8/3: 2 15-2 17); vgl. dazu Mk 12, 16 par. 
51 Irenaus, Adversus haereses III 1 7,3 (SC 2 1 1 : 335,59; vgl. FC 8/3: 2 1 5); vgl. Ri 6,37. 

” Vgl. IRENAUS, Adversus haereses IV 33,9 (SC: 100: 822,169; vgl. FC 8/4: 267). 

“ Irenaus, Adversus haereses III 17,3 (SC 21 1: 334,59-336,63; vgl. FC 8/3: 215); vgl. Jes 11,2. 
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kung unseres Glaubens und die Leiter fur unseren Aufstieg zu Gott. „In der Kirche" nam- 
lich, heifit es, „setzte Gott Apostel, Propheten, Lehrer ein“ (1 Kor 12,28) sowie das ge- 
samte iibrige Wirken des Geistes. Daran haben alle diejenigen keinen Anteil, die nicht zur 
Kirche kommen, sondern sich durch falsche Lehren und ganz iible Praktiken selbst um 
das Leben bringen. Denn wo die Kirche, dort ist auch der Geist Gottes; und wo der Geist 
Gottes, dort ist die Kirche und alle Gnade. Der Geist aber ist Wahrheit. 61 

Dieser Text ist eine Synthese der Ekklesiologie des Irenaus. Die Kirche ist das neue 
durch Gottes Hande ,modellierte Geschopf, das der Vater mit seinem eigenen Geist 
angehaucht hat. Denn die Gabe Gottes ist Gott selbst in Person des Geistes. Letzterer 
wird in erstaunlicher, doch hochst sinnreicher Weise als , unsere Gemeinschaft mit 
Chrisms' naher bestimmt. Denn der Geist ist fur uns kein Gegeniiber wie der Vater 
und der Sohn. Er ist der, der in uns eintritt, um das Band der Gemeinschaft mit dem 
einen wie mit dem anderen zu knupfen und um „unseren Aufstieg zu Gott" zu ermog- 
lichen. Innerhalb dieser Kirche, die vor allem Mysterium der Gabe Gottes ist, vergifit 
Irenaus nicht die Strukturierung durch Amter. Wir werden darauf zuriickkommen 
miissen. Auch sie wird als „Wirken des Geistes" betrachtet. 

Die Kirche wird schliefilich als der Ort schlechthin fur die Gegenwart des Geistes 
beschrieben, nach einer jener Formeln, die sich in zwei Richtungen lesen lassen und 
auf die Irenaus sich ausgezeichnet versteht. Ihr Sinn ist tiefschichtig. Irenaus be- 
schrankt sich nicht darauf zu sagen, dafi „dort, wo die Kirche ist, der Geist Gottes 
ist“- eine Aussage, die nicht iiberrascht, da sie der Logik von Irenaus’ ganzer Lehre 
entspricht. Er sagt vielmehr auch, dafi „dort, wo der Geist Gottes ist, die Kirche ist 
und alle Gnade". Sollte er sich von der rhetorischen Schonheit haben hinreifien lassen, 
die in der Ausgewogenheit seiner Formulierungen liegt - was bedeuten wiirde, daft die 
beiden Elemente letztlich blofi ein und dasselbe sagen wollten? Oder aber ist er sich 
des Neuen bewufit, das die zweite, umgekehrte Formulierung mit sich bringt? Die 
Gegenwart des Geistes bietet die Gewahr fur die Gegenwart der Kirche. Deren Gren- 
zen reichen also wesentlich iiber das Sichtbare hinaus: Uberall dort, wo der Geist Got- 
tes wahrhaft gegeben und empfangen wird, ist die Kirche. Die Gabe des Geistes an die 
Kirche, .offiziell' gegeben an Pfingsten, ist das Unterpfand fur die Gegenwart der 
Kirche wie des Geistes dort, wo der jeweils andere ist. 

Der Geist ist schliefilich Wahrheit: durch seine Gegenwart kann die Kirche die 
Wahrheit lehren und sich fur sie verbiirgen. Die bischofliche Sukzession als das aufiere 
Kennzeichen, das von unserem Autor so sehr hervorgehoben wird, konnte fur sich 
allein keinen Bestand haben. Sie ist eben nur ein Kennzeichen, allerdings das institu- 
tionelle Kennzeichen dafiir, dafi der Geist der Wahrheit gegenwartig ist in der Kirche. 


61 IRENAUS, Adversus haereses III 24,1 (SC21 1 : 472,17-474,29; vgl. FC 8/3: 297-299). Hervorhebungen 
vom Verfasser. 
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2.3 Die Kirche, die Juden und Heiden vereint 

Irenaus bemiiht sich also sehr, der Kirche ihren Ort innerhalb der Heilsokonomie 
zuzuweisen, die den Ubergang vom Volk Israel zur Kirche mit sich bringt, den 
Ubergang von der ersten .Versammlung' zur zweiten. Er hebt wiederholt den Unter- 
schied der Kerygmata hervor, mit denen die Apostel sich den Juden beziehungsweise 
den Heiden zuwandten: 

Den Juden verkiindeten sie, daft Jesus, den sic gekreuzigt hatten, derSohn Gottes sei, der 
Richter uber Lebende und Tote den Griechen aber verkiindeten sie einen einzigen 
Gott und Schopfer aller Dinge und seinen Sohn Jesus Christus. 62 

Nicht zu bezweifeln ist, daft es sich um zwei Kerygmata fur ein und denselben 
Glauben handelt, um zwei Kerygmata allerdings, die von der jeweiligen religiosen 
Lage der einen wie der anderen ausgehen. Die Predigt des Evangeliums richtet sich 
namlich an alle, und sie hat das Ziel, das neue Volk aus den Heiden auf das altc Volk 
der Juden aufzupfropfen. 

Die Kirche soil die Juden und die Heiden sammeln, weil die Wahrheit des Evange- 
liums den einen wie den anderen angeboten wurde. Irenaus ist ein Erbe der Ekklesio- 
logie des Epheserbriefs (Eph 2) und ein Zeuge der alten Uberlieferung von der ecclesia 
ex circumcisione und der ecclesia ex gentibus , den beiden Volkern, die in ein einziges 
zusammengefiihrt werden: 

Dieser (sc. Christus) ist in den jiingsten Zeiten als der hochste Schlufi- und Eckstein er- 
schienen und hat diejenigen, die entfcrnt waren, und diejenigen, die nahe waren, das heiftt 
die Beschnittenen und die Unbeschmttenen, zu einer Einhcit gesammelt und vereint (vgl. 
Eph 2,17), indem er Japhet Raum gab und ihn wohnen liefi im Hause von Sem. 63 

(Christus) sammelt in den einen Glauben Abrahams all diejenigen, die, ob sie nun aus dem 
einen oder dem anderen Bund stammen, fur den Bau Gottes geeignet sind. 64 

Japhet, das heiftt: das Volk aus den Heiden, ist eingeladen, in Sems Haus zu woh- 
nen, welches das Erbe des jiidischen Volkes ist, gemaft dem Segen von Genesis 9,27: 
„Gott gebe Japhet weiten Raum, er wohne in den Zeiten Sems.“ Daft dieses Thema un- 
serem Autor am Herzen liegt, zeigt sich daran, daft man es in der Epideixis zwei weite- 
re Male findet: 

Der Ausdruck „weiten Raum geben“ deutet nun auf diejenigen hin, die aus den Heiden 
berufen sind, das heiftt auf die Kirche; und diese „wohnt im Hause Sems*, das heiftt im 
Erbe der Vater, weil sie in Jesus Christus das Erstgeburtsrecht empfangen hat. 65 


42 IRENAUS, Adversus haereses III 12,13 (SC 21 1: 236,464-238,469; vgl. FC 8/3: 155). Zu diesem Thema 
vgl. auch III 5,3; 12,6-7; 12,9; IV 24,1-2 etc. 

45 IRENAUS, Adversus haereses III 5,3 (SC 211: 62,80-84; vgl. FC 8/3: 51). 

44 Irenaus, Adversus haereses IV 25,1 (SC 100: 706,10-12; vgl. FC 8/4: 199). 

45 Irenaus, Epideixis 21 (SC 406: 112; vgl. FC 8/1. 46). 
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Dies ist die Frucht des Segens fur Japhet, sichtbar geworden in der Berufung der Heiden 
durch die Kirche, die darauf wartet, entsprechend Gottes Verheifiung ihre Bleibe im Haus 
des Sem zu haben . 66 

Denn „das Offenbarungszelt als sichtbares Modell auf der Erde fiir das Geistliche und 
Unsichtbare im Himmel" ist die „Prafiguration der Kirche". 67 

2.4 Die Kirche derTaufe und der Eucharistic 

Die Theologie des Irenaus ist aufgebaut auf ein subtiles Spiel von Entsprechungen und 
Verweisen oder besser: von einer Reihe musikalischer Akkorde, die die grofie Sym- 
phonic des Heils bilden. Die ,Regel des Glaubens' ist ebenso auch die , Regel der 
Wahrheit* und der ordo traditionis: sie ist - wir haben es bereits gesehen - genau dieje- 
nige Regel, die „durch die Taufe empfangen" wurde. 68 In dieser Sicht der Dinge steht 
namlich alles „in Harmonie und Proportion" miteinander in Verbindung. 69 Diese 
Glaubensregel ist ihrerseits trinitarisch und bestatigt die hier vorgeschlagene Lesart 
des Mysteriums der Kirche. Tatsachlich sind wir im Namen der „drei Glaubensarti- 
kel" getauft. 

Aus diesem Grund ereignet sich die Taufe unserer Wiedergeburt durch diese drei Glau- 
bensartikel, indem sie uns die neue Geburt in Gott den Vater durch seinen Sohn im Heili- 
gen Geist verleiht: denn diejenigen, die den Heiligen Geist tragen, gehen zum Wort, an- 
ders gesagt, zum Sohn, und der Sohn fiihrt sie zum Vater, und der Vater verschafft ihnen 
die Unverganglichkeit . 70 

Die Taufe, die durch die Kirche gespendet wird, bezieht sich offensichtlich auf die 
Taufe Jesu. 71 Jesus hat dabei die Salbung des Geistes empfangen: er ist Christos, Ge- 
salbter, geworden. An dieser Salbung haben alle Getauften Anteil. Die Taufe wird 
dem Auftrag Jesu entsprechend gefeiert. 72 Sie ist das Bad, das schon dem Blindgebore- 
nen befohlen wurde. 73 Sie ist gleichzeitig „eine Taufe zur Vergebung der Sunden" 74 
und „die Taufe unserer Wiedergeburt", die uns „dic neue Geburt in Gott ... ver- 
leiht". 75 Sie ist namlich eine „Wasser- und Geisttaufe", 76 das heiftt: die Taufe des Jo- 
hannes, die durch Christus verwandelt wurde, so wahr „der Geist bei der Taufe (von 


44 IRENAUS, Epideixis 42 (SC 406: 142; vgl. FC 8/1: 61). 

47 IRENAUS, FpidectJJ 26 (SC 406: 120; vgl. FC 8/1: 51). 

41 IRENAUS, Foerfjrj I 9,4 (SC 264: 150,1 10; vgl. FC 8/1 : 195). 

4 ’ Irenaus, Adversus haereses II 25,1 (SC 294: 250,4-6; vgl. FC 8/2: 209). 

70 Irenaus, Epideixis 7 (SC 406: 92; vgl. FC 8/1: 37). 

71 Vgl. Houssiau 1984. 

77 Vgl. Mt 28, 19, zitiert in Adversus haereses III 17,1. 

71 Vgl. Joh 9,7, zitiert in Adversus haereses V 15,3. 

74 Irenaus, Epideixis 3 (SC 406: 88; FC 8/1: 34). 

7i IRENAUS, Epideixis 7 (SC 406: 92; vgl. FC 8/1: 37); vgl. Adversus haereses 1 21,1. 
74 Irenaus, Epideixis 41 (SC 406: 140; vgl. FC 8/1: 61). 
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Gott) gegeben wird ". 77 Diese Gabe wird symbolisiert durch das Wasser. Wie man aus 
trockenem Mehl ohne Fliissigkeit kein Brot machen kann, 

so konnten auch wir in unserer grofien Zahl ohne das Wasser, das vom Himmel stammt, 
nicht eins werden in Christus Jesus. (...) Unsere Leiber namlich haben durch das Bad der 
Taufe die Vereinigung mit der Unverganglichkeit empfangen, die Seelen hingegen durch 
den Geist . 78 

Die Taufsymbolik trifft hier auf diejenige der Eucharistie: das lebendige Wasser, 
das der Heilige Geist ist, macht aus der Vielzahl von Menschen ein einziges Brot, das 
heifit einen einzigen Leib, der die Kirche ist. Denn „indem sie (sc. die Apostel) den 
Glaubigen diesen Heiligen Geist ausspendeten, den sie vom Herrn empfangen hatten, 
griindeten sie die Kirchen ." 79 Und schliefilich ist die Taufe das „Siegel des ewigen Le- 
bens “. 80 

Wie das alte Volk Opfer darbrachte, so ist die Kirche eingeladen, ihrerseits Opfer 
darzubringen; „nur deren Art ist vollig verandert ". 81 Von nun an handelt es sich um 
das Darbringen des Brotes und des Weins, die der Leib und das Blut des Herrn gewor- 
den sind und „das neue Opfer des neuen Bundes " 82 bilden. Es ist genau das Opfer, 

das die Kirche von den Aposteln empfangen hat und das sie in der ganzen Welt Gott - 
ihm, der uns Nahrung gibt - darbringt als Erstlinge seiner Gaben im Neuen Bund . 85 

Weil die Kirche also mit Lauterkeit (Opfer) darbringt, ist ihre Gabe zu Recht als ein reines 
Opfer bei Gott angesehen. (...) Und dieses Opfer bringt einzig die Kirche dem Schopfer 
rein dar, indem sie ihm unter Danksagung darbringt, was aus seiner Schopfung stammt . 84 

Der Bischof von Lyon legt Nachdruck auf die Tatsache, dafi die Eucharistie mit den 
Gaben gefeiert wird, die aus der Schopfung stammen. Denn die Schopfung ist gut, und 
derselbe Gott ist zugleich der Schopfer und der Retter. Einzig die Kirche, die an den 
Vater und an den Sohn als Urheber der Welt glaubt, hat das Recht, dieses Opfer tat- 
sachlich darzubringen. Irenaus hebt ebenfalls den .reinen' Charakter dieses Opfers 
hervor - .rein' aus dem guten Grund, dafi es sich um das Opfer Christi selbst handelt 
und dafi es von der Kirche entsprechend der Unterweisung des Herrn selbst gefeiert 
wird. 


77 Irenaus, Epideixis 42 (SC 406: 140; vgl. FC 8/1: 61). 

71 Irenaus, Adversus haereses III 17,2 (SC211: 332,32-41; vgl. FC 8/3: 213). 

7 ’ Irenaus, Epideixis 41 (SC 406: 140; FC 8/1: 61). 

10 Irenaus, Epideixis 3 (SC 406. 88; FC 8/1: 34). 

" IRENAUS, Adverse haereses IV 18,2 (SC 100: 598,19f.; vgl. FC 8/4: 139). 

IRENAUS, Adversus haereses IV 17,5 (SC 100: 592,1 42f.; vgl. FC 8/4: 135). 

*> Irenaus, Adversns haereses IV 17,5 (SC 100: 592,143-145; vgl. FC 8/4: 135). 

** IRENAUS, Adversus haereses IV 18,4 (SC 100: 606,82-84 und 91-93; vgl. FC 8/4: 145). 
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Eine herrliche Formulierung unterstreicht das Band zwischen dem authentischen 
Bekenntnis des Glaubens an den Vater und den Sohn und der Feier der Eucharistie: 

Bei uns stimmt die Denkweise mit der Eucharistie iiherein, und die Eucharistie bestdtigt 
unsere Denkweise. Denn wir bringen ihm dar, was sein ist, wobei wir iibereinstimmend 
die Gemeinschaft und Einheit von Fleisch und Geist verkiindigen: denn wie das von der 
Erde stammende Brot, wenn es die Gottesanrufung empfangt, nicht mehr gewohnliches 
Brot ist, sondern Eucharistie, bestehend aus zwei Elementen, einem irdischen und einem 
himmlischen, so sind auch unsere Leiber, wenn sie die Eucharistie empfangen, nicht mehr 
verganglich, da sie die Hoffnung auf die Auferstehung haben . 85 

Die Feier der Eucharistie ist gewissermafien ein aktiv vollzogenes Glaubensbe- 
kenntnis: in ihr geschieht die Rekapitulation all dessen, was im Bereich des Glaubens 
gedacht wird, und sie soil die Glaubensregel in der sakramentalen Feier besiegeln. 
(Dasselbe konnte iibrigens auch von der Taufe gesagt werden.) 86 Die Eucharistie ist 
das Bekenntnis zum Vater und zum Sohn, die uns das himmlische Brot geben, um un- 
ser Fleisch zu verwandeln und vor dem Vergehen zu retten; sie ist das Bekenntnis zum 
Geist, der mit dem Fleisch in Verbindung tritt und um dessentwillen Gott angerufen 
wird. Wie das ganze Mysterium der Kirche trinitarisch ist, so wird auch die Euchari- 
stie in trinitarischer Weise gefeiert. 

Dieses Opfer wird von nun an in alien Gegenden dargebracht, in denen die Kirche 
sich ausgebreitet hat, „vom Aufgang der Sonne bis zum Untergang“, wie es in der Pro- 
phezeiung des Malachias (Mai 1,11) hiefi: 

So (verhalt es sich im Blick auf) den Namen Jesu Christi, der iiber die ganze Welt hin in 
der Kirche verherrlicht wird ... An jedem Ort bringt die Kirche dem allmachtigen Gott 
Opfer dar durch Jesus Christus ... 87 

Also ist das Opfer der Kirche, das der Herr in der ganzen Welt darzubringen lehrte, bei 
Gott als reines Opfer angerechnet und von ihm angenommen . 88 

... vom einen und selben Gott, dessen Name auch jetzt in der Kirche unter alien Volkern 
verherrlicht wird . 89 

Dieses Opfer bringt die Kirche nicht allein liturgisch dar: nach dem Vorbild ihres 
Meisters lebt sie es im Fleisch ihrer Kinder. Denn die Kirche als ,Salz der Erde' bekam 
ihren Platz in der Welt angewiesen und mufi „ertragen, was das menschliche Dasein 
ausmacht". 90 Sie ist die Kirche der Martyrer fur den reinen Glauben: 


85 IrENAus, Adversus haeresesW 18,5 (SC 100: 6 10, 11 4-6 12, 122; vgl. AC 8/4: 147);Hervorhebungenvom 
Verfasser. 

86 Vgl. HOUSSIAU 1984, 59. 

87 IRENAUS, Adversus haereses IV 17,6 (SC 100: 594,164-169 bzw. 595,165-170; vgl. FC 8/4: 137). 

88 IRENAUS, Adversus haereses IV 18,1 (SC 100: 596,1-3; vgl. FC 8/4: 139). 

89 IrenAUS, Adversus haereses IV 19,1 (SC 100: 614,4-616,5; vgl. FC 8/4: 149). 

90 IrENAus, Adversus haereses IV 31,3 (SC 100: 794,67-69; vgl. FC 8/4: 249). 
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Aus diesem Grund schickt die Kirche an jedem Ort aufgrund lhrer Liebe zu Gott in jeder 
Zeit eine grofie Zahl von Martyrern zum Vater voraus ... (...) Denn die Schmach derer, die 
um der Gerechtigkeit willen Verfolgung leiden ... und um ihrer Liebe zu Gott und ihres 
Bekenntnisses zu seinem Sohn willen getotet werden, ertragt allein die Kirche in Reinheit: 
unaufhorlich verstiimmelt, lafit sie sogleich Glieder nachwachsen und erlangt ihre Unver- 
sehrtheit wieder ... 91 


2.5 Der Organismus der Kirche 

Weiter oben begegnete uns schon der Hinweis auf den „urspriinglichen Organismus 
der Kirche, der fiber die ganze Welt hin ausgebreitet ist, das unterscheidende Kennzei- 
chen des Leibes Christi, das in der Sukzession der Bischofe liegt, denen sie (sc. die 
Apostel) die jeweilige Ortskirche tibertragen haben". 92 Der ganze erste Teil der vor- 
liegenden Untersuchung hat die deutlich sichtbare Struktur der Kirchen hervortreten 
lassen, die „dieselbe Form von Organisation bewahren" und dadurch gewahrleisten, 
dafi „die Predigt der Kirche wahr und fest ist“, da „bei ihr in der ganzen Welt ein und 
derselbe Heilsweg erscheint". 93 

Irenaus spricht von der Kirche zugleich im Singular und im Plural. Im Singular hat 
die Kirche die Bedeutung des weltumspannenden Ortes fur die Gabe Gottes und die 
Ubermittlung des wahren Glaubens. 94 Doch diese Kirche existiert konkret nur in den 
konkreten Kirchen 95 bzw. „in jeder Kirche" 96 . Diese Kirchen sind Ortskirchen, ob es 
sich nun um die Kirche von Rom handelt, um die Kirchen von Ephesos und von 
Smyrna, die Kirchen Asiens oder um diejenigen von Germanien oder Iberien. 97 

Die erste dieser Kirchen ist die von Jerusalem: diese Kirche, „in der alle Kirchen 
ihren Ursprung haben", die „Haupt- und Mutterstadt (pritponoAi^) der Burger des 
neuen Bundes". 98 Doch in den gegenwartigen kirchlichen Verhaltnissen gibt es unter 
den Kirchen eine, die einen besonderen Status hat. Die Rede ist von der 

sehr grofien, sehr alten und aller Welt bekannten, von den beiden hochberiihmten Apo- 
steln Petrus und Paulus in Rom gegriindeten und etablierten Kirche, ... mit dieser Kirche 
mufi aufgrund ihres bedeutenderen Ursprungs jede Kirche ubereinstimmen, das heifit die 
Glaubigen von iiberall. In ihr ist ... die Uberlieferung, die auf die Apostel zuriickgeht, 
stets bewahrt worden . 99 

Hinsichtlich dieses Textes kam es im Laufe der Geschichte zu zahlreichen Kontro- 
versen. Es geniigt, ihn ganz einfach wortlich zu nehmen, ohne mehr in ihn hineinlegen 


91 Irenaus, Adversus haereses IV 33,9 (SC 100: 820,149-822,164; vgl. FC 8/4: 265). 

92 Irenaus, Adversus haereses IV 33,8 (SC 100: 818,138-820,141; vgl. FC 8/4: 263-265). 

93 IRENAUS, Adversus haereses V 20,1 (SC 153: 254,15-256,20; vgl. FC 8/5: 157). 

94 Vgl. IrenAus, Adversus haereses III 3,4. 

95 Vgl. IrenAUS, Adversus haereses III 3,1 und 2. 

96 IRENAUS, Adversus haereses III 3,1 (SC 21 1: 30,2; vgl. FC 8/3: 29). 

97 Vgl. IrenAus, A dversus haereses III 3,4; I 10,2. 

91 IRENAUS, Adversus haereses III 12,5 (SC2U: 196,149-151; vgl. FC 8/3: 131). 

99 IRENAUS, Adversus haereses III 3,2 (SC 211: 32,17-29; vgl. FC 8/3: 31). 
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zu wollen oder dem, was er klar aussagt, die Akzeptanz zu verweigern. Die Kirche 
von Rom hat einen „bedeutenderen Ursprung", denn ihre Griindung durch die beiden 
Apostel Petrus und Paulus ' 00 verleiht ihr die Autoritat, die dem Anfang zukommt. 
Tatsachlich ist im Fall eines Zweifels iiber die .richtige Lehre' auf die „altesten Kir- 
chen zuriickzugreifen'', diejenigen, „in denen die Apostel gelebt haben ". 101 Mit der 
Kirche in Rom soil jede Kirche sich in Ubereinstimmung befinden, das heifit in Ge- 
meinschaft der Uberlieferung, des Glaubens und der Liebe leben. 

Wir wissen dariiber hinaus, dafi diese .Ubereinstimmung' die Auseinandersetzung 
nicht ausschlofi. Aus Anlafi des Konfliktes in Asien iiber den Termin fur die Feier des 
Osterfestes wandte sich Irenaus in einer, wie Eusebius sagt, „ziemlich scharfen Weise" 
an Victor von Rom . 102 Dafi das Fasten, mit dem man sich auf das Osterfest vorbereite- 
te, auf unterschiedliche Weisen praktiziert wurde, ging tatsachlich auf „die Uberliefe- 
rung einer alten Gewohnheit" zuriick. Die abschliefiende Formulierung ist bekannt: 

All jene wahrten nichtsdestoweniger den Frieden, und auch wir wahren den Frieden un- 
tereinander: der Unterschied im Fasten bestatigt die Ubereinstimmung im Glauben . 103 


Fazit: Irenaus als ,Vater‘ der Kirche 

Die Zeit der Kirchenvater ist nicht mehr die apostolische und normative Zeit, nicht 
mehr die Zeit der Griindung der Kirche. Aber sie ist zu Recht die .aufbauende Peri- 
ode' genannt worden . 104 Es ist tatsachlich der Zeitabschnitt, in dem die Kirche ihre 
Institutionen hervorbringt und ihre Lehre organisch ausarbeitet. Irenaus hat die Kir- 
che im doppelten Sinn des Wortes .aufgebaut': er hat auf dem Fundament seiner Lek- 
tiire der Heiligen Schriften eine kraftvolle Theologie errichtet; und er hat die Kirche 
auferbaut durch sein Beispiel und sein Wirken als Bischof. Nahe der Generation der 
Apostel, ist er der Zeuge par excellence fur die Uberlieferung, die er seinerseits weiter- 
vermittelt hat. In all diesen Eigenschaften verdient der Bischof von Lyon, der Schuler 
Polykarps, den Namen ,Vater der Kirche*. 

Es ist mir eine Freude, diese kleine Studie Professor Hermann Josef Sieben zu wid- 
men. Ich durfte ihn als Studenten an derTheologischen Fakultat von Lyon-Fourviere, 
der Stadt, deren Bischof Irenaus gewesen ist, kennenlernen, als ich dort zu lehren be- 


11X1 Diese Aussage ist in einem weicen Sinn zu verstehen. Paulus hat die Kirche von Rom zweifellos nicht 
.gegriindct', da er ja an die Romer schreibt, bevor er sich zu ihnen begibt. Dafi Petrus nach Rom kam, 
ist nicht zu bezweifeln; doch wissen wir nicht, ob er die allererste christliche Gemeinschaft dieser 
Stadt gegriindct hat. Fur Irenaus leitet sich der Griindungsakt, der den beiden Apostcln zugeschrie- 
ben wird, von ihrem Martyrium her sowie von der Tatsache, dafi ihre Graber, die in Rom erhaltcn ge- 
blieben sind, die .Fundamente* dieser Kirche bildcn. 

101 IRENAUS, Adversus haereses III 4,1 (SC 21 1: 46,11 -13; vgl. FC 8/3: 39). 

102 Eusebius von Caesarea, H istona cccltsuistica V 24,10(SC41: 70; vgl. UbersetzungHAEUSER,268). 

105 EUSEBIUS VON CAESAREA, Historia ecclesiastica V24, 1 3 (SC 4 1 : 70; vgl. Ubersetzung HAEUSER, 269). 

104 Glauben und Kirchenverfassung 1980, 369 und 370. 
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gann. Sein differenziertes und scharfsinniges wissenschaftliches Denken war, wie mir 
mehr als einmal deutlich wurde, bereits beeindruckend. Inzwischen darf man sogar 
sagen: „les fruits ont passe la promesse des fleurs". Auch er hat, besonders durch seine 
zahlreichen Studien iiber die Konzilien, zur Weitergabe der wahren Glaubenstradi- 
tion beigetragen. Es sei ihm an dieser Stelle gedankt fiir seinen Dienst an der Kirche, 
deren „Turm der Erwahlung sich iiberall in seinem Glanz erhebt, denn uberall er- 
strahlt die Kirche “. 105 


Vbersetzung aus dem Franzosischen von Johannes Arnold 
mit freundlicher Unterstiitzung von Christa Holstein 
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ORIGENES und das Mysterium der kirche 


Michel FEdou SJ 


Die Rehabilitierung des Origenes war zweifellos eine der Hauptfriichte der patristi- 
schen Erneuerung im 20. Jahrhundert. Sie betraf besonders seine Exegese, die eine 
oder andere seiner friiher als heterodox angesehenen Lehren, sein geistig-spirituelles 
Verstandnis des menschlichen Wesens und seines Weges zur Vollkommenheit. Doch 
in Anbetracht der Haresievorwiirfe, die so haufig gegen den Autor des Traktats von 
den Prinzipien vorgebracht worden waren, vor allem in Anbetracht der Verurteilung, 
der er am Vorabend des II. Konzils von Konstantinopel anheimgefallen war, mulke 
die Rehabilitierung sich auch auf sein Verstandnis der Kirche und ihres Mysteriums 
beziehen. Davon zeugte bereits seit 1936-1937 die Untersuchung Hans Urs von Bal- 
thasars iiber .Origenes’ Mysteriori ; wenig spater, 1947, widmete Gustave Bardy der 
Ekklesiologie des Origenes wichtige Seiten und zogerte nicht, den Alexandriner als 
„den besten Theologen der Kirche unter den Vatern des 3. Jahrhunderts, wenn nicht 
unter alien Vornizanern" zu bezeichnen. 1 1950 gab Henri de Lubac in seinem Buch 
Histoire et Esprit einem Kapitel die Uberschrift „Origene homme d’Eglise" und hob 
hervor, wie sehr es dem Alexandriner am Herzen lag, den wahren Glauben der Chri- 
sten an mehreren Fronten zu verteidigen, und wie grofi sein Respekt gegeniiber der 
Orthodoxie war. 2 Zahlreiche andere Autoren untersuchten in der Folgezeit die Orige- 
nische Auffassung von der Kirche, so J. Chenevert, A. Vilela, H. Crouzel, Th. Schaef- 
fer und vor allem H.J. Vogt in seinem grundlegenden Werk von 1976 Das Kirchen- 
verstandnis des Origenes-, in jiingerer Zeit analysierte F. Ledegang „die Bilder der 
Kirche und ihrer Glieder" im Werk des Origenes, und A. Jakab widmete der christli- 
chen Gemeinde von Alexandria im 2./3. Jahrhundert eine genaue Untersuchung. 3 

Wir konnen im vorliegenden Aufsatz nicht den Anspruch erheben, auf alle Fragen 
einzugehen, die mit der Origenischen Ekklesiologie zusammenhangen. Wir mochten 
vielmehr - zu Ehren von Hermann Josef Sieben, der sich so intensiv mit dem Mysteri- 
um der Kirche befafit hat 4 - eine Synthese wagen, die dazu beitragt, den innersten 
Kern dieser Ekklesiologie zu erkennen sowie die Quelle, die deren unterschiedliche 
Entwicklungen anregt. Sich auf das Wagnis einer solchen Synthese einzulassen, be- 


1 von Balthasar 1936 / 1937 (vgl. von Balthasar 1957); Bardy 1947, 128 (zu Origenes insgesamt 
128-165); s. auch DaniElou 1948, 41-83. 

2 de Lubac 1950/ 2002, 47-91. 

3 Vgl. ChEnevert 1969; Vilela 1971, 43-156; Vogt 1976; Schaeffer 1977; Crouzel 1985, 267-342; 
Ledegang 2001; Jakab 2001 (zu Origenes 141-214). 

* Es sei auGerdem daran erinnert, daG H.J. Sieben Origenes-Homilien ins Deutsche iibertragen hat: 
In Lucam Homiliae (EC 4/1 und 2). 
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deutet, von vornherein zu akzeptieren, dafi man nicht auf alle Einzelheiten eingehen 
kann, was fur eine umfassende Untersuchung des Gegenstandes erforderlich ware; es 
bedeutet aber auch, dafi man sich die Moglichkeit eroffnet, der Ekklesiologie des Ori- 
genes wieder an ihrem Ursprung zu begegnen und - zumindest erhoffen wir uns dies - 
in ihr etwas zu finden, das unser eigenes Verstandnis vom Mysterium der Kirche neu 
anregen kann. 

1. Die Kirchenerfahrung des Origenes 

Das Origenische Bild von Kirche wurde zunachst durch seine personliche Erfahrung 
gepragt. Einige Ziige dieser Erfahrung sollen hier zusammenfassend dargestellt wer- 
den. 

Als erstes wird man sich daran erinnern, daft seine Kindheit und seine ganze Aus- 
bildung in eine zutiefst christliche Atmosphare eingetaucht waren. Im Unterschied zu 
Justin, Tatian und Clemens von Alexandrien, die Konvertiten waren, wurde Origenes 
mit grofier Wahrscheinlichkeit als Kind christlicher Eltern geboren. 5 Er verdankte 
seinem Vater Leonidas, der zweifellos eine gewisse Rolle in der Kirche von Alexandria 
spielte, dafi er sich neben seinem Studium der griechischen Sprache und Kultur zuneh- 
mend Kenntnisse der Heiligen Schrift aneignen konnte; und man weifi, wie sehr ihn 
das Martyrium seines Vaters pragte, der Opfer einer Christenverfolgung geworden 
war. Die ersten .Gesichter' der Kirche, die sich Origenes zeigten, sind die einer Kir- 
che, die ihm von Kindheit an geschenkt war; einer Kirche, die in der Bibel ihre Nah- 
rung fand; einer Kirche schliefilich, von der einige Mitglieder so weit gehen konnten, 
daft sie aus Treue zu Christus ihr Leben hingaben. Zugleich war sie auch eine lehrende 
Kirche: Origenes selbst stand schon im Alter von achtzehn Jahren der Katechese- 
Schule vor, die ihm von Bischof Demetrius anvertraut worden war. Dieses Bestreben, 
seine Kenntnis der Schriften anderen zu vermitteln, sollte sich in seiner gesamten spa- 
teren Tatigkeit zeigen. 

Doch die Kirche hatte fur Origenes auch noch ein anderes Gesicht: das der Pni- 
fung. Von nur geringer Bedeutung sind hier die Schicksalsschlage im Rahmen der Kri- 
se, die zwischen ihm und Bischof Demetrius ausbrach und die ihren Hohepunkt 
erreichte, nachdem Origenes durch den Bischof von Caesarea zum Priester geweiht 
worden war. Unter anderem ist bekannt, daft Origenes in dieser Periode zu Unrecht 
beschuldigt wurde, haretische Thesen zu vertreten; vor allem wird man sich an die 
Harte des endgiiltigen Urteils erinnern, das Origenes dazu zwang, Alexandria defini- 
tiv zu verlassen und nach Caesarea in Palastina zu gehen. Hier ist der entscheidendc 
Punkt, dafi Origenes, auf diese Weise vertrieben, die Erfahrung von Leiden in der Kir- 


5 Denkbar ist auch, daG die Eltern kurz nach Origenes’ Geburt Christen wurden; s. CrOUZEL 1985, 
21, Anm. 11. Ebenfalls nach H. Crouzel ist es sogar moglich, daG Origenes schon als kleines Kind 
getauft wurde (CROUZEL 1985, 22). 
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che und durch die Kirche machte. Als er spater die Arbeit an seinem Kommentar zum 
Johannesevangelium wieder aufnimmt, zogert er nicht, seine personliche Geschichte 
mit dem Weg des hebraischen Volkes zu vergleichen, das einst veranlafit worden war, 
aus Agypten fortzuziehen. 4 * 6 

Worin liegen weitere Erfahrungen des Origenes mit der Kirche? Da ist die immense 
Arbeit, die er durch seine Tatigkeit als Prediger, durch seine Kommentare zu den 
Heiligen Schriften und durch die iibrigen Werke lieferte, die er der Nachwelt hinter- 
lassen hat. Da sind seine Bemiihungen, Einwanden zu begegnen, die von der paganen 
Welt vorgebracht wurden (vor allem in der grofien Apologie Gegen Celsus)\ einer gro- 
ften Zahl von Horern und Lesern zu einer vertieften Kenntnis der Schriften zu verhel- 
fen; mit dem Traktat von den Prinzipien eine der kirchlichen Lehre gemafie Synthese 
liber das christliche Mysterium vorzulegen; den Glauben seiner Briider zu starken 
und ihnen im Blick auf zukiinftige Priifungen beizustehen (was der Traktat vom 
Gebet und die Ermahnung zum Martyrium bezeugen). Ferner ist Origenes’ Sinn fur 
die Katholizitat zu nennen, den man an seiner Reise nach Rom 7 * * ebenso wie an seinen 
verschiedenen Beitragen zur Einheit und zum Frieden der Kirche - so anlafilich seiner 
Unterredung mit dem Bischof Heracleides - wird ablesen konnen. Schliefllich ist da 
sein Wunsch, Christus bis in die Priifung der Verfolgung hinein treu zu bleiben, die 
ihm, auch wenn sie ihn nicht bis zum Martyrium fiihrte, dennoch schreckliche Leiden 
bereitete. 

An diese wenigen Punkte mufite kurz erinnert werden, um Origenes’ eigene Worte 
iiber seine Zugehorigkeit zur Kirche in ihrer ganzen Kraft tonen zu horen: „wir, die 
wir von der Kirche sind „wir, die wir von der katholischen Kirche sind 
„diese Aussage ist von einem Christen an Christen gerichtet, denen die Autoritat der 
Apostelworte etwas wert sein muE; wenn aber jemand, von Stolz aufgeschwollen, die 
Apostelworte geringschatzig behandelt oder verachtet, mag er selbst zusehen! Fur 
mich dagegen ist cs ein Gluck, mich ebenso wie an Gott und an unseren Herrn Jesus 
Christus auch an seine Apostel zu halten und nach ihrer Uberlieferung von den gott- 
lichen Schriften Einsicht zu erlangen." 10 

Wir wollen einen Schritt weiter gehen und deutlich machen, mit welchem Blick 
Origenes die Kirche seiner eigenen Zeit betrachtet. 


4 Vgl. ORIGENES, Commentaru in Ioanncm VI 2,8 und 10 (SC 157: 132-134 [die Angaben zu den Sources 

chretiennes beziehen sich hicr und im folgenden sects auf die Seiten des griechischen oder lateinischen 

Textes, nicht auf die der franzdsischen Ubersetzung]). 

7 Eusebius sagt, Origenes habe .gewiinscht, die uralte Kirche der Rdmcr zusehen”: Histona ecclesiastica 
VI 14,10(SC41: 108, vgl. Ubersetzung HAEUSER 290). [Die Ubertragung der griechischen und latei- 
nischen Zitate orientiert sich an den Ubersetzungen der SC, folgt ihnen aber nicht in alien Punktcn. 
Auf vorliegende deutschc Textausgaben wird jeweils verwiesen. Anmerkung der Ubersetzer.] 

* Origenes, Contra Celsum II 6 {SC 132: 294, 5f.; vgl. BKV 1 52: 110). 

’ ORIGENES, Homilia in losuam IX 8 (SC 71: 260). Vgl. auch Homilta in Leviticum I 1 (SC 286: 68). 

10 ORIGENES, Homiha in Leviticum VII 4 (SC 286: 330,37-43). 
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2. Origenes’ Blick auf die Kirche seiner Zeit 

Origenes ist sich zunachst dessen bewufit, was das reine Dasein der Kirche inmitten 
der Welt bedeutet, oder genauer: der Kirchen, die an verschiedenen Orten verstreut 
sind; und im Rahmen der Auseinandersetzung mit Celsus zogert er nicht, sie den ,Ge- 
meinden' (griechisch: ekklesiai) gegeniiber, die man hier und da in der paganen Welt 
findet, als uberlegen zu bezeichnen: 

Gott ... liefi auf der ganzen Erde das Evangelium Jesu zur Bekehrung und Besserung der 
Menschen triumphieren und iiberall Gemeinden entstehen, die sich im Gegensatz zu den 
Gemeinden aus aberglaubischen, zuchtlosen und ungerechten Menschen befinden: von 
dieser Art namlich sind die Massen, die iiberall die Biirgerschaft der Stadtgemeinden bil- 
den. Und die Gemeinden Gottes, die von Christus unterwiesen wurden, sind im Vergleich 
mit den politischen Gemeinden, bei denen sie als Fremde wohnen, „wie Lichter in der 
Welt“. Wer wtirde namlich nicht zugeben, dafi selbst diejenigen aus der ($c. kirchlichen) 
Gemeinde, die weniger gut und geringer sind, wenn man sie mit Besseren vergleicht, den- 
noch viel hoher stehen als die (sc. Mitglieder) der politischen Gemeinden ? 11 

Origenes betont die beachtliche Ausdehnung des Christentums, die ihm in jener er- 
sten Halfte des 3. Jahrhunderts die Grenzen der bekannten Welt zu erreichen schien: 

Wann war das Land Britannien vor dem Kommen Christi einmiitig fur die Religion des 
einzigen Gottes? Wann war es das Land der Mauren? Wann war es der gesamte Erdkreis? 
Nun aber stofit dank der Kirchen, die die Grenzen der Welt erreichen, die ganze Erde ge- 
geniiber dem Gott Israels Freudenrufe aus und ist imstande, in jeder ihrer Regionen gute 
Taten zu vollbringen . 12 

Zwar betont Origenes an anderer Stelle, dafi die christliche Mission noch nicht ab- 
geschlossen ist, da sie noch nicht alle Volker erreicht hat. 13 Dennoch ist er sich ebenso 
sehr der beachtlichen Ausbreitung bewufit, die das Christentum seit seinen Anfangen 
erlebt hat, und sieht darin ein Zeichen fur die Universalitat des Heils, die als solche 
dazu beitragt, die Botschaft des Evangeliums glaubhaft zu machen. 

Das heifit nicht, dafi die Kirche auf ihrem Weg nicht zahlreichen Hindernissen 
begegnet ware. Zunachst gab es Schwierigkeiten von aufien: die Einwande, die vom 
Judentum gegen das Christentum vorgebracht wurden; die gnostischen Spekulatio- 
nen, die in der Stadt Alexandria besonders lebendig waren; und vor allem die Angriffe 
aus dem paganen Bereich, die insbesondere im Wahreti Logos des Philosophen Celsus 
ihren Ausdruck gefunden hatten. Origenes ist davon iiberzeugt, dafi die Kirche seiner 
Zeit an dieser dreifachen Front einen Kampf fiihren mufi, und sein Werk beweist dies 


" ORIGENES, Contra Celsum III 29 (SC 136: 70,17-28; vgl. BKV 1 52: 237) mit Anspiclung auf Phil 2, 15; 
vgl. auch Contra Celsum III 30 (SC 136: 72). 

,J ORIGENES. Homilia in Ezechielem IV 1 (SC 352: 162,154-164,159); vgl. auch Homilut in Exodum I 4 
(SC 321: 54-56); Contra Celsum III 29 (SC 136: 70). 

,J Vgl. ORIGENES, Commentariorum series in Matthaeum 39 (GCS 11: 75f.). 
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unablassig - ob er die christliche Art und Weise, die Heiligen Schriften zu lesen, dar- 
stellt, um sie von der von den Juden praktizierten Lesart zu unterscheiden; ob er gno- 
stische Autoren direkt angreift (zum Beispiel in der Widerlegung von Heracleons 
Interpretation des vierten Evangeliums); oder ob er schliefilich mit dem Werk Contra 
Celsum versucht, die einige Zeit zuvor von dem paganen Philosophen entwickelte Be- 
weisfiihrung zunichte zu machen. Solche Aufgaben konnen nur in Treue gegeniiber 
den Worten Christi erfiillt werden, jener Treue, von der Origenes schon von den aller- 
ersten Zeilen des Traktats von den Prinzipien an spricht: 

Alle diejemgen, die mit Gewifiheit glauben, dafi „die Gnade und die Wahrheit durch Jesus 
Christus geworden sind“, und die wissen, dafi Christus die Wahrheit ist - nach seinem 
eigenen Wort: „Ich bin die Wahrheit” - empfangen die Erkenntnis, die die Menschen zu 
einem guten und gliicklichen Leben beruft, nirgendwo anders her als eben von den Wor- 
ten und der Lehre Christi . 14 

G. Bardy sagte seinerzeit, diese Formulierung sei „jeder Untersuchung von Orige- 
nes’ Lehre iiber die Kirche als Motto voranzustellen". 15 Tatsachlich bringt sie in den 
Augen des Alexandriners den Kern dessen zum Ausdruck, was in der dreifachen Aus- 
einandersetzung mit den Juden, den Gnostikern und den Heiden das Zeugnis der Kir- 
che inspirieren soli. Zwar besteht keine allgemeine Ubereinstimmung hinsichtlich des 
Glaubens an Christus, doch beruft sich Origenes hier auf die kirchliche Verkiindigung 
als auf das, was die Treue zur Botschaft des Evangeliums garantiert: 

... weil es viele gibt, die im Sinne Christi zu denken meinen, wobei manche von ihnen 
anders denken als die, die friiher gelebt haben, soil man die kirchliche Verkiindigung wah- 
ren, die aufgrund der Ordnung der Sukzession von den Aposteln her tiberliefert wurde 
und in den Kirchen bis heute fortdauert; und nur das darf man als Wahrheit glauben, was 
in keinem Punkt in Widerspruch zur kirchlichen und apostolischen Uberlieferung 
steht . 14 

Doch die Hindernisse kommen auch von innen. Es ist bekannt, dafi die Kirche im 
3. Jahrhundert nunmehr mit deutlich erkennbaren Institutionen ausgestattet ist und 
dafi uns Origenes’ Schriften selbst eine Reihe von Informationen iiber den Katechu- 
menat, die liturgischcn Feiern, die Taufe, die Eucharistie und die Bufie liefern, oder 
auch iiber die Amter-Hierarchie der Bischofe, Priester und Diakone. Was Origenes 
nun haufig anprangert, ist der Gegensatz zwischen dem Ideal der Heiligkeit, das diese 
Kirche charakterisieren soil, und den Schwachen oder der Verdorbenheit, die die 


14 ORIGENES, De prtncipiis, Praefatio 1 (SC 252: 76,2-7; vgl. TzF 24: 83); vgl. Joh l,17und 14,6. Origenes 
fiigt gleich hinzu, dafi die Worte Christi sich nicht auf das beschranken, was er in den Tagen seiner 
Inkarnation gelehrt hat, denn .vorher war Christus, das Wort Gottes, bercits in Mose und in den 
Propheten" (SC 252: 76,7-10; vgl. TzF 24: 83). 

15 Bardy 1947, 129. 

14 ORIGENES, De principiis, Praefatio 2 (SC 252: 78,37-43; fur eine z.T. andere Auffassung der Satz- 
konstruktion vgl. TzF 24: 85). 
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Christen kennzeichnen konnen - von den einfachen Nachlassigkeiten der Glaubigen 
bis hin zu den schwersten Verfehlungen gegen das Evangelium Christi. So schreibt er: 

Wahrhaftig, wenn wir die Dinge nach der Wahrheit beurteilen und nicht nach der Menge, 
wenn wir die Dinge nach der inneren Einstellung beurteilen und nicht aufgrund der bio- 
Gen Tatsache, daG wir viele Menschen versammelt sehen, so werden wir sehen, daG wir 
jetzt nicht glaubig sind. Damals aber gab es Glaubige, als die edlen Martyrien sich ereig- 
neten, als wir, nachdem wir den Martyrern das letzte Geleit gegeben hatten, von den Be- 
grabnisstatten zu den Versammlungen zu gehen pflegten und die ganze Gemeinde ohne 
Angst anwesend war und die Katechumenen ihre Katechese inmittcn der Martyrien und 
der Hinrichtungen derer empfingen, die, nicht eingeschiichtert und nicht verwirrt im 
Hinblick auf Gott, die Wahrheit bis in den Tod bekannten. Wir kennen Menschen, die da- 
mals sogar auGergewohnliche und wunderbare Taten gesehen haben. Damals waren die 
Glaubigen gering an Zahl, aber wahrhaft glaubig, die den „engen und schmalen Weg, der 
zum Leben ftihrt", gingen. Doch jetzt, da wir zahlreich geworden sind, sind es, weil un- 
moglich viele auserwahlt sein konnen - denn Jesus liigt nicht, wenn er sagt: „Viele sind 
gerufen, aber wenige auserwahlt" - innerhalb der Schar derer, die ihre religiosen Uber- 
zeugungen bekennen, nur ganz wenige, die zur gottlichen Erwahlung und zur Seligkeit 
gelangen . 17 

Unter den aktuellen Umstanden haben in der Sicht des Origenes die Bischofe eine 
betrachtliche Verantwortung; sie diirfen sich nicht scheuen, die Sunder zu tadeln und 
sie, falls notwendig, aus der Kirche zu vertreiben, denn schon die Siinde eines einzigen 
beeintrachtigt den gesamten Leib: 

Man bilde sich nicht ein, daG man das Recht habe zu sagen: Wenn der andere schlecht han- 
delt, was geht das mich an? ... So verhalten sich diejenigen, die den Kirchen vorstehen, 
ohne daran zu denken, daG wir alle, die wir glauben, ein einziger Leib sind und einen ein- 
zigen Gott haben, der uns in der Einheit zusammenbringt und erhalt, namlich Christus. 
Du, der du der Kirche vorstehst, bist das Auge des Leibes Christi, damit du alles um dich 
herum iiberblickst, alles ans Licht bringst und sogar vorhersiehst, was geschehen wird. 
Du bist der Hirte; du siehst, wie die Schafchen des Herrn in Unkenntnis der Gefahr auf 
die abschiissigen Stellen zulaufen und am Rand der steilen Felsen hangen, und du laufst 
nicht hin?, du rufst sie nicht zurtick?, du haltst sie nicht wenigstens mit deiner Stimme zu- 
riick und bringst sie durch lautes Schelten dazu, erschreckt umzukehren ? 18 

In noch hoherem MaGe tragen die Glieder der Hierarchic schwere Schuld, wenn sie 
selbst verschiedenen Formen sittlicher Verirrung nachgeben. Origenes betrachtet sich 
gewiG nicht als iiber dieser Kirche stehend, deren Mangel er anprangert: selbst Prie- 
ster, zogert er nicht, sich iiber seine eigenen Schwachen zu beklagen, und bittet seine 
Zuhorer dringend, fur ihn zu beten. Dennoch zeigt er sich von groGer Strenge gegen- 
tiber den Seelen-Hirten, wenn diese durch ihr schlechtes Beispiel die ihnen anvertrau- 


17 Origenes, Horn, in Jeremiam IV 3 (SC 232: 264,12-266,30; vgl. BGL 10: 74f.) mit Anspielung auf 
Mt 7,14 und 20,16. 

11 Origenes, Horn, in Iosuam VII 6 (SC 71: 210-212). 
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ten Glaubigen vom Evangelium abzubringen drohen: mifigiinstige, habstichtige, 
ehrgeizige, jahzornige Seelenhirten - von solcher Art waren die Geldwechsler, deren 
Tische Christus umgestofien hatte, von solcher Art die Pharisaer, die die ersten Platze 
in den Synagogen begehren ... Die Glieder der Hierarchie sollten um so tugendhafter 
und heiliger sein, je erhabener ihre jeweilige Aufgabe ist; die Wirklichkeit allerdings 
ist in vielen Fallen eine vollig andere: 

Haufig kommt es vor, daft derjenige, der eine gewohnliche und nicht hochstehende 
Gesinnung hat und an den Dingen der Erde Gcschmack findet, einen hohen Rang im Prie- 
steramt oder einen Lehrstuhl innehat, wahrend ein anderer, der geistig ist und von der ir- 
dischen Lebensweise so frei, daft er „alles beurteilt, selbst aber von niemandem beurteilt 
wird", eine Stellung in einem niedrigeren Amt hat oder sogar in der Menge der Laien ver- 
blcibt ... Meinst du, diejenigen, die das Priesteramt austiben und sich dabei riihmen, zur 
Priester-Ordnung zu gehoren, wurden „entsprechend ihrer Ordnung marschieren* (vgl. 
Num 2,2) und alles tun, was dieser Ordnung angemessen ist? (...) Und woher kommt es, 
daft wir haufig Menschen als Beschimpfung sagen horen: „Sieh’ da! Wie ein Bischof!” 
oder „Wie ein Priester!” oder „Wie ein Diakon!“? Sagt man diese Dinge nicht dort, wo 
man gesehen hat, wie ein Priester oder Gottesdiener in irgendeinem Punkt mit seiner 
Ordnung in Widerspruch geraten ist oder eine Handlung gegen die priesterliche oder le- 
vitische Ordnung begangcn hat? Was soil ich ferner iiber die Jungfrauen sagen oder iiber 
die Asketen oder alle, die man ein religioses Geliibde ablegen sieht? 19 


Die Strenge des Blicks, den Origenes in dieser Weise auf die Kirche seiner Zeit rich- 
tet, ist bei ihm die Kehrseite einer zentralen Uberzeugung: die Kirche hat die Beru- 
fung, heilig zu sein und ihre Heiligkeit durch alles, was sie ist, an den Tag zu legen - im 
individuellen Verhalten der Christen wie in ihrem Gemeindeleben, in ihren verschie- 
denen gottesdienstlichen Handlungen und ihren Institutionen wie in der Ausiibung 
ihrer kirchlichen Verantwortung. Und diese Heiligkeit kann keine andere Quelle ha- 
ben als die, die das Zeugnis der Kirche unter den Juden, den Gnostikern und den Hei- 
den mit Leben erfullt: die Treue zu Christus und seinen Lehren. 

Hier sind wir nun bei dem angelangt, was ohne jeden Zweifel das Herz der Origeni- 
schen Ekklesiologie ist: eine lebendige und innige Beziehung zu Christus. Und weil 
Christus nichts anderes ist als das Wort Gottes - der Logos, der vor der Zeit der Inkar- 
nation existierte, der Logos, der am Ende der Welt die grofie Schar der Heiligen er- 
leuchten wird - hat diese Ekklesiologie in gewisser Weise denselben Umfang wie die 
Schopfungs- und die Heilsgeschichte. So ist es moglich, die Kirche zunachst in den 
Dimensionen der Vergangenheit und Zukunft in den Blick zu nehmen, bevor man sie 
in ihrer gcgcnwartigen Beziehung zu Christus betrachtet. 


'* ORIGENES, Horn, in Numeros II 1 (SC 415: 56,38-60,68); vgl. 1 Kor2,15. 
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3. Von der .praexistenten' Kirche zum .wahren Leib‘ Christi 

Geht man die Zeitachse zuriick auf die entfernteste Vergangenheit zu, begegnet man 
unweigerlich den beriihmten Lehren von der Praexistenz der Seelen und dem 
pra-kosmischen Fall: Tatsachlich bildete die Einheit dieser Seelen fur Origenes durch- 
aus eine Kirche, die mit dem Logos Gottes verbunden war wie die Braut mit dem 
Brautigam; eine Kirche, deren Ort das himmlische Jerusalem war, bis die Urschuld 
zum Zerbrechen der Einheit fiihrte: nur noch die Engel durften von nun an - als „der 
himmlische Teil der Kirche" - im Schofi des Vaters bleiben, wahrend der Rest der Kir- 
che „auf die Erde geschleudert" und „durch die Stinde in tausend Stiicke zerschlagen" 
werden sollte . 20 Es besteht kaum die Notwendigkeit, sich mit diesen fremdartigen 
Vorstellungen aufzuhalten, die spater den Heterodoxie-Vorwiirfen gegen Origenes 
Nahrung geben sollten; immerhin wird man daran erinnern, dafi sie fur diesen nur die 
Bedeutung von Hypothesen zu Fragen hatten, die seinerzeit noch nicht endgiiltig ent- 
schieden waren. Vor allem sollte das Thema der Praexistenz der Seelen (das vom 
Standpunkt des christlichen Glaubens aus als solches inakzeptabel ist) uns nicht daran 
hindern, den Anteil an Wahrheit zur Kenntnis zu nehmen, der Origenes’ Ansichten 
von der praexistenten Kirche ausmacht. Insbesondere denken wir an folgenden Ab- 
schnitt im Kommentar zum Hohenlied iiber die Gestalt der Braut: 

Glaube nicht, daft sie (erst) seit der Ankunft des Erlosers im Fleisch , Braut' oder , Kirche' 
heifit, sondern schon vom Beginn des Menschengeschlechtes und uberhaupt von der 
Grundlegung der Welt an, ja, um den Ursprung dieses Mysteriums unter der Fiihrung des 
Paulus aus noch weiterer Feme herzuleiten, sogar „vor der Grundlegung der Welt". So 
namlich sagt er selbst: „wie er uns in Christus vor der Grundlegung der Welt erwahlt hat, 
auf dafi wir vor ihm heilig und makellos seien, indem er uns aus Liebe im voraus dazu be- 
stimmte, an Kindes Statt angenommen zu werden". Doch auch in den Psalmen steht ge- 
schrieben: „Herr, erinnere dich deiner Versammlung, die du von Anbeginn an versammelt 
hast." Tatsachlich wurden die ersten Fundamente der Versammlung, die die Kirche ist, 
gleich „von Anbeginn an" gelegt, weshalb auch der Apostel sagt, daft die Kirche nicht nur 
„auf dem Fundament der Apostel", sondern auch auf „dem der Propheten" erbaut wird . 21 

Origenes’ Kommentar nimmt den beriihmten Text aus dem Hirten des Hermas 
iiber die Kirche wieder auf, die in Gestalt einer betagten Frau erscheint . 22 Aber sein 
Interesse liegt vor allem in der Bezugnahme auf den Anfang des Epheserbriefs. Wenn 
auch das Origenische Thema der praexistenten Kirche durch seine Verbindung mit 
der Hypothese von der Praexistenz der Seelen leider vorbelastet ist, so bringt es doch 
auf seine eigene Weise das Mysterium zum Ausdruck, iiber das der Autor des Hym- 


20 Crouzel 1985, 285; vgl. ORIGENES, De principiis II 9,2 (SC 252: 354-356). 

21 ORIGENES, Commentarms in Canticum Canticorum II 8,4 (SC 375: 408) unter Bezug auf Eph 1 ,4f .; 
Ps 73,2; Eph 2,20. 

22 Hermae Pastor , Visio II 4,1 (SC 53 bis: 96; vgl. KAV7: 104): weil sie als erstes unter alien Dingen 

erschaffen wurde. ... und um ihretwillen wurde die Welt geschaffen." Clemens von Alexandria spricht 
von der „alten Kirche": Stromata VII 92,3 (SC 428: 280,10). 
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nus im Epheserbrief einst nachgedacht hatte - das Mysterium einer .Erwahlung', die 
in Christus bereits vor der Grundlegung der Welt geschah. 

Wie immer es sich nun mit dieser Praexistenz verhalten mag, schon im Zusammen- 
hang der Erschaffung des ersten Menschen findet sich eine auf die Kirche bezogene 
Prophezeiung. Tatsachlich zogert Origenes nicht, den ersten Menschen als .Prophe- 
ten‘ anzusehen: als jenen, der „,das grofie Mysterium' prophezeite, das Christus und 
die Kirche betrifft, und sagte: ,Aus diesem Grund wird der Mann seinen Vater und sei- 
ne Mutter verlassen und seiner Frau anhangen, und die beiden werden zu einem 
Fleisch werden .'" 23 Noch zahlreiche andere Texte des Alten Testaments werden im 
Werk des Origenes als Prophezeiungen fiber das Mysterium der Verbindung zwi- 
schen Christus und der Kirche neu gelesen. Aber vor allem ist hervorzuheben, dafi 
dieses Mysterium sich schon vor der Ankunft Christi zu erfiillen beginnt. Dies gilt vor 
allem fur die Gerechten Israels. Origenes liest im Buch Josua, dafi die Sohne von 
Ruben, diejenigen von Gad sowie der halbe Stamm von Manasse (damals jenseits des 
Jordan) einen grofien Altar bauten und dafi die iibrigen Sohne Israels wissen wollten, 
ob dieser Altar als Zeichen der Abspaltung errichtet worden sei; erstere antworteten: 
Wir wissen, dafi der wahre Altar sich bei euch befindet, wo Jesus (= Josua) wohnt; wir 
haben unseren Altar erbaut, um bei uns das Abbild und Gleichnis des wahren Altars 
zu haben. Origenes legt hierauf die geistige Bedeutung der Episode dan 

Das friihere Volk, das der Beschneidung, hat in Ruben, der Erstgeborener war, einen Re- 
prasentanten; doch auch in Gad - auch er ist Erstgeborener, namlich von Zelpha; und 
Manasse ist gleichfalls ein Erstgeborener. Wenn ich .Erstgeborener' sage, meine ich: nach 
der zeitlichen Ordnung. Diese Dinge werden berichtet, damit nicht der Eindruck ent- 
steht, es gebe zwischen uns und denen, die vor der Ankunft Christi als Gerechte lebten, 
lrgendeine Teilung oder Trennung. Vielmehr soil dadurch gezeigt werden, dafi sie, auch 
wenn sie vor der Ankunft Christi lebten, dennoch unsere Briider sind. Denn obwohl sie 
damals, vor der Ankunft des Erlosers, einen Altar hatten, war ihnen vollkommen bewufit, 
dafi dies nicht der wahre Altar war, sondern nur Gestalt und Abbild (forma et figura) die- 
ses zukiinftigen wahren Altars. Sie wufiten, dafi die wahren Opfer, die auch Siinden hin- 
wegnehmen konnen, nicht auf jenem Altar dargebracht wurden, den das erstgeborene 
Volk hatte, sondern nur dort, wo Jesus war: hier sind die himmlischen Opfer, hier werden 
die wahren Opfer vollzogen. Es entsteht also nur „eine einzige Herde mit einem einzigen 
Hirten", die sich zusammensetzt aus jenen Gerechten, die friiher lebten, und den Chri- 
sten von jetzt . 24 

Die moderne, zeitgenossische Geschichte hat uns gewifi sensibilisiert fur den Anti- 
judaismus, der mit solchen Interpretationen einherzugehen droht: das hier aufgezeigte 
Band zwischen den .Gerechten des Alten Bundes' und den .heutigen Christen' scheint 


25 ORIGENES, Commentanus in Canticum Canticorum II 8,5 (SC 375: 408) unter Bezug auf Gen 2,24 
und Eph 5,32. Es sei darauf hingewiesen, dafi der Ausdruck Eccleua ab Abel bei Origenes nicht aus- 
driicklich erscheint; er wird erst mit Augustinus aufkommen, zur Zeit der pelagianischen Kontroverse 
(vgl. CONGAR 1952). 

24 Origenes, Homtha in losuam XXVI 3 (SC 71: 496-498); vgl. Joh 10,16. 
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Verwerfung und Ausschlufi der Juden von heme zu implizieren. Origenes’ Absicht 
aber ist vor allem darzustellen, wie die Kirche in gewisser Weise schon vor der Zeit der 
Inkarnation prasent war - oder vielmehr, dafi die wirkliche Kirche .Gerechte' der ver- 
gangenen und der gegenwartigen Zeit in einem einzigen Leib versammelt. 

Gilt dies aber nur fur die Gerechten des alten Israels? Konnten nicht auch die Hei- 
den der alten Zeiten zum Leib der so verstandenen Kirche gehoren? Sicherlich ist 
Origenes hier zuriickhaltender als sein Vorlaufer Clemens von Alexandrien. Bei ihm fin- 
det sich zum ersten Mai die beriihmte Formulierung, die man spater im Blick auf die 
Nichtchristen als ein AusschluG-Prinzip geltend machen wird: 

Niemand rede sich also etwas ein, niemand tausche sich selbst: aufierhalb dieses Hauses, 
das heifit aufierhalb der Kirche, wird niemand gerettet. Wenn jemand sich daraus entfernt, 
trifft ihn selbst die Anklage, fur seinen Tod verantwortlich zu sein . 25 

Es ist jedoch wesentlich zu beachten, dafi diese Satze im Kommentar zur Episode 
der Rahab erscheinen, das heifit der heidnischen Dime, die in ihrem Haus Josuas 
Kundschafter aufnahm und die zum Bild der aus den Heiden-Volkern hervorgegan- 
genen Kirche wurde: 

Rahab heifit sie, und Rahab bedeutet ,Weite‘. Um welche ,Weite‘ handelt es sich also, 
wenn nicht um diese Kirche Christi, deren Mitglieder unter den Siindern gefunden und 
gleichsam aus der Hurerei aufgenommen wurden? Und sie ruft aus: „Der Raum ist mir zu 
eng! Gib mir Raum, wo ich wohnen kann. Doch diese (sc. Kinder) - wer hat sie mir grofi- 
gezogen?" Und man entgegnet ihr: „StelP deine Zeltstangen weiter auseinander, und ver- 
grofiere deine Zelte ." 26 

Der Akzent liegt also nicht auf dem Ausschlufi, sondern vielmehr auf der Universa- 
lity der Kirche. Und Rahab deutet auf diese Kirche, die von den Heiden-Volkern her 
stammt, nicht nur hin, sondern sie gehort ihr selbst an: 

Du siehst, wie die, die fruher eine gottlose und unreine Dime war, jetzt vom Heiligen 
Geist erfiillt ist: sie bezeugt das Vergangene, ist glaubig, was das Gegenwartige betrifft, 
prophezeit das Zukiinftige und sagt es voraus . 27 

Origenes verweilt um so mehr bei der Gestalt der Rahab, als diese Josuas Kund- 
schafter durch ein .scharlachrotes Zeichen' gerettet hat: er sieht darin das Zeichen des 
Heils, das Christus spater durch sein Blut am Kreuz geben sollte. Andere Abschnitte 
seines Werkes setzen eine analoge Sicht voraus, so der folgende aus Contra Celsum : 


n ORIGENES, Homilia in Iosuam III 5 (SC 71: 142). 

26 ORIGENES, Homilia in Iosuam III 4 (SC 71: 136-138) unter Bezug auf Jes 49,20f. und 54,2. 
17 ORIGENES, Homilia in Iosuam III 4 (SC 71: 138-140). 
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In jeder Generation geht die Weisheit Gottes in die Seelen ein, die sie heilig findet, und 
schafft so Freunde Gottes und Propheten. Und man wird gewifi in den heiligen Schriften 
diejenigen finden, die in jeder Generation heilig waren und fahig, den gottlichen Geist zu 
empfangen, und die sich nach Kraften dafiir einsetzten, ihre Zeitgenossen zu bekehren . 28 

Zwar erwahnt Origenes hier nicht die Kirche. Doch indem sein Kommentar zum 
Hohenlied das, was liber die Braut gesagt wird, auf die Kirche selbst bezieht, liefert er 
die klare Bestatigung dafiir, dafi er nicht nur das Schicksal dieses oder jenes Individu- 
ums im Blick hat, sondern die Existenz eines Volkes, das aus all jenen Seelen gebildet 
ist, die bereits vor der Ankunft Christi die Gaben des Geistes und vor allem die Liebe 
in sich aufnehmen und so bezeugen, dafi sie die Freunde des Brautigams sind und 
schon an seinem Leben Anteil haben. 

Die Zeit der Inkarnation ist trotz allem eine neue Zeit. In seinem Kommentar zum 
Hohenlied make Origenes sich das Bild aus, wie die Braut inbriinstig das Kommen des 
gottiichen Wortes erfleht: 

Da die Zeit schon fast an ihr Ende gelangt ist und gerade seme Gegenwart mir nicht ge- 
schenkt wird - ich sehe nur seine Diener aufsteigen und zu mir absteigen - richte ich mein 
Gebet an dich, den Vater meines Brautigams, und flehe dich an, endlich mit meiner Liebe 
Erbarmen zu haben und ihn zu senden, dafi er nicht mehr nur durch seine Diener - nam- 
lich die Engel und die Propheten - zu mir spricht, sondern selbst in eigener Person 
kommt und mich „kiifit mit Kiissen seines Mundes" - das heifk: meincm Mund die Worte 
seines Mundes einflofit, dafi ich ihn selbst sprechen hore, dafi ich ihn selbst lehren sehe. 
Denn dies sind die Kiisse Christi, die er der Kirche gab, als er bei seiner Ankunft, da er 
selbst gegenwartig war im Fleisch, zu ihr Worte des Glaubens, der Liebe und des Friedens 
sprach . 29 

Der Augenblick der Inkarnation ist tatsachlich der Augenblick, in dem der Logos 
das ,obere Jerusalem', verlafit, um zur Menschheit zu kommen und mit ihr ein einziges 
Fleisch zu bilden und so dieser Menschheit anzubieten, wahrhaft , Braut' zu werden: 

Um der Kirche willen hat er, der Herr, der der Mann ist, den Vater verlassen, bei dem er 
sich befand, als er in der Gestalt Gottes war; er hat auch seine Mutter verlassen, da auch er 
Sohn der oberen Stadt Jerusalem ist. Und er hing seiner Frau an, die an diesen Ort herab- 
gestiirzt war, und hier wurden die beiden zu einem Fleisch . 30 


Origenes zeigt also, wie Jesus durch sein ganzes Leben in das Mysterium der wah- 
ren .Kirche' einfiihrt. In diesem Sinn kommentiert er einige Gleichnisse, so das 
Gleichnis vom Samariter, der sich um einen am Strafienrand im Stich gelassenen Men- 


28 Origenes, Contra Celsum IV 7 (SC 136: 204,12-16; vgl. BKV 2 52: 305); vgl. Weish 7,27. 

29 ORIGENES, Commentarius in Canticum Canticorum I 1,7-8 (SC 375: 180-182). 

30 ORIGENES, Commentariiin Matthaeum XIV 1 7 (GCS 40: 326,1-1 1); vgl. Phil 2,6 und 1 Kor 12,27. Die 
Wendung „bei dem er sich befand" (jiqo? ov rjv jiaiepa) ist Konjektur des Editors; in den Handschrif- 
ten heifit es: „auf den er schaute" (jiarepa ov ecbpa; entsprechend iibersetzt H. J. Vogt in BGL 30:57). 
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schen kiinrcmert und ihn in eine Herberge bringt: diese Herberge ist „die Kirche, die 
alle Menschen aufnimmt, keinem ihre Hilfe versagt und zu der Jesus alle einladt ." 31 
Auch sieht er in bestimmten Episoden des Evangeliums die Prafiguration des Dramas, 
das zur Trennung der Kirche von der Synagoge fiihren wird; so zum Beispiel, wenn er 
die Heilung der Frau mit Blutflufi interpretiert, die Christus heilt, nachdem er die 
Tochter des Synagogenvorstehers aufgesucht hat, und die die „Kirche aus den Hei- 
den“ darstellt . 32 Vor allem erkennt er die Kirche schon in der Menge, die Jesus folgt, 
sowie, mehr noch, in der Gemeinschaft der um ihren Herrn versammelten Jiinger - 
jener Jiinger, die nicht einfach „aufierhalb des Hauses bleiben", sondern sich stattdes- 
sen „in sein Haus begeben", um tiefer in den Sinn seiner Worte einzudringen . 33 Doch 
vollends gegriindet wird die Kirche erst in der Stunde, in der Christus sein Leben fur 
die Vielen hingibt und so der ganzen Menschheit anbietet, sich mit Gott versohnen zu 
lassen. Die zuletzt genannte Auslegung ist bei Origenes zwar mit scharfen Aufierun- 
gen iiber die Verwerfung der Synagoge verbunden und konnte zu verstehen geben, 
daft die Kirche aus den Heiden-Volkern einfach den Platz des jiidischen Volkes ein- 
genommen habe. Festzustellen ist jedoch, daf? bestimmte Abschnitte seines Werkes an 
genau diesem Punkt eine wesentliche Prazisierung anfiihren: es sind auch Menschen 
aus Israel (und nicht nur Menschen aus den Heidenvolkern), die von Christi Evange- 
lium erreicht wurden . 34 Was den Christen erlaubt, mit ihrem Herrn wahrhaft vereint 
zu sein, sind dann schliefilich die Auferstehung Christi und die Gabe des Geistes an 
Pfingsten: 

Wer in Wahrheit sagen kann: „Wir sind mit Christus auferstanden”, aber auch: „Er hat 
uns mit Christus auferweckt und uns zusammen mit ihm einen Platz im Himmel gege- 
ben“, der befindet sich immer in den Tagen des Pfingstfestes, und besonders, wenn er 
auch „in das Obergemach” hinaufsteigt wie Jesu Apostel und sich der Bitte und dem Ge- 
bet widmet, auf daf? er des „gewaltigen Wehens” wiirdig werde, das „vom Himmel daher- 
fahrt” und mit seiner Gewalt die Bosheit unter den Menschen mitsamt ihren Wirkungen 
zum Verschwinden bringt; und dal? er wiirdig werde, Anted an der von Gott stammenden 
Feuerzunge zu erhalten . 35 

Dies sind fur Origenes die Hauptphasen der Vorgeschichte und der Geschichte der 
Kirche. Was deren Zukunft betrifft, so ist sie fur den Alexandriner Gegenstand einer 
grenzenlosen Hoffnung. Sicher wird die Kirche im Laufe der Jahrhunderte zahlreiche 

51 Origenes, Homilia in Lucam XXIV 7 (SC 87: 408; FC 4/2: 343). 

52 ORIGENES, Fragmentum 63 in Lucam (= fragmentum 1 25 in GCS 49: 278f.; vgl. SC 87: 51 0-5 12; FC 4/2: 
447-451). 

55 Vgl. ORIGENES, Commentarii in Matthaeum X 1 (SC 162: 140-144; vgl. BGL 18: 6 1 f .) zu Mt 13,36. 

34 Vgl. Origenes’ Erklirung von Rom 11,1 (.Sollte Gott sein Volk verstofien haben? Gewifi nicht!”): 
Commentarii in epistulam ad Romanos Vlll 7 ( PG 14: 1 175 AB; vgl. ed. HAMMOND Bammel 667). Ori- 
genes richtet seine Aufmerksamkeit aufierdem auf den Vers Rom 11,26 (.Israel wird gerettet wer- 
den“): Commentarii in epistulam ad Romanos VIII 12 (PG 14: 1 195AB; vgl. ed. HAMMOND BAMMEL 
669). 

35 ORIGENES, Contra Celsum VIII 22 (SC 150: 224,17-25; vgl. BKV 2 53: 757) unter Bezug auf Kol 2,12 
und 3,1; Eph 2,6; Apg 1,1 3f .; 2,2 und 2,3. 
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Priifungen und Leiden erfahren, und wir werden weiter unten darauf zuriickkommen, 
wie sehr dem Geist des Origenes die Aussicht auf das Martyrium gegenwartig bleibt. 
Doch am Ende ist der Sieg verheifien; und wenn die Braut den Brautigam bisher auch 
nur in einer unvollkommenen Weise ihr eigen nennt - „durch einen Spiegel, in ratsel- 
haftem Umrift“ so wird sie ihn doch eines Tages „von Angesicht zu Angesicht" 
sehen (vgl. 1 Kor 13,12). Auf genau dieses Bild der Hochzeit greift Origenes wieder 
zuriick, um auf diese letzte Vollendung der Kirche hinzuweisen: 

Der Sohn des Konigs wird bei der Auferstehung der Toten eine Hochzeit halten, die von 
anderer Art ist als jede Hochzeit, die ein Auge geschaut und ein Ohr gehort hat und die in 
das Herz eines Menschen aufgestiegen ist. Und diese ehrwtirdige, gottliche und geistliche 
Hochzeit wird durch unsagbare Worte gefeiert werden, die ein Mensch nicht aussprechen 
darf, ... eine Ehe, von der nicht gilt: „die beiden werden zu einem Fleisch werden", son- 
dern von der man genauer wird sagen konnen, daft der Brautigam und die Braut ein Geist 
sind . 36 

Impliziert diese eschatologische Perspektive die These von der .Apokatastasis', die 
Origenes bekanntlich oft zum Vorwurf gemacht worden ist? Die Untersuchung der 
Texte zeigt vielmehr das Zogern des Alexandriners. Er selbst nimmt die Verschieden- 
artigkeit der biblischen Lehren wahr, die Gott die Absicht universalen Heils zuerken- 
nen und gleichzeitig von der Holle und dem nicht erloschenden Feuer sprechen. 
Zweifellos enthalt das Werk Contra Celsum einen Abschnitt, der die Gewiftheit zu 
belegen scheint, daft eine allgegenwartige Kirche existieren werde, und zwar schon in- 
nerhalb der Zeit der Geschichte: 

Denn wenn, wie Celsus sagt, „alle so handeln" wie ich (sc. als Christ), werden natiirlich 
auch die Barbaren, nachdem sie sich dem Wort Gottes zugewandt haben, ganz gesetzes- 
treu und zivilisiert scin. Und jeder Gotterkult wird aufgehoben werden, allein die Gottes- 
verehrung der Christen wird machtig sein; sie wird sogar eines Tages als einzige in Kraft 
sein, da der Logos immerfort mehr Seelen in Besitz nimmt . 37 

Aber Origenes ist zu sehr Verfechter des freien Widens, um anzunehmen, daft das 
Heil in gewisser Weise der ganzen Menschheit aufgezwungen ware. Daher prazisiert 
er etwas spater: 

Wir aber sagen, daft der Logos einst die vernunftbegabte Natur insgesamt beherrschen 
und jede Seele zu seiner eigenen Vollkommenheit hin umgestalten wird: in dem Augen- 
blick, in dem jeder einzelne seine pure Freiheit gebraucht und das wahlt, was er (sc. der 
Logos) will, und den Zustand erreicht, den er gewahlt hat . 38 


56 ORIGENES, Commentarii in Matthaeum XVII 33 (GCS 40: 692,5-22; vgl. BKL 30: 293); vgl. 1 Kor 2,9; 
2 Kor 12,4; 1 Kor6,16f. 

37 Origenes, Contra Celsum VIII 68 (SC 150: 332,36-41; vgl. BKV 2 53: 817). 

31 ORIGENES, Contra Celsum VIII 72 (SC 150: 340,1 1-15). Nach der deutschen Ubersetzung von Kot- 
schau ( BKV 7 53: 821) wahlt der einzelne, was er selbst will. 
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Wenn im Blick auf ein universales Heil .Gewifiheit' herrscht, so steht diese Gewifi- 
heit zumindest unter dem Vorbehalt der menschlichen Freiheit: aufgrund freier Ent- 
scheidung, nicht unter Zwang, werden die Menschen Jiinger des Logos werden und 
sich Gott anheimgeben konnen. Ob sich dies nun innerhalb der Geschichte vollzieht 
oder nicht, in jedem Fall gilt die Verheifiung nach Origenes’ Verstandnis fur das Ende 
der Welt; und in diesem Sinn interpretiert er die benihmten Worte des heiligen Paulus: 
„Wenn ihm alles unterworfen ist, wird auch der Sohn selbst sich dem unterwerfen, der 
ihm alles unterworfen hat, damit Gott alles in alien sei“ (1 Kor 15,18). Und die in die- 
ser Weise vollendete Kirche wird der mystische Leib Christi sein - ein Gedanke, den 
Origenes in folgenden Worten als erster entwickelt: 

Wenn diese Auferstehung des wahren und vollkommeneren Leibes Christi stattfinden 
wird, dann werden die Glieder Christi, die im Vergleich zu dem, was sie in Zukunft sein 
werden, gegenwartig nur ausgetrocknete Gebeine sind, zusammengefiihrt werden: Kno- 
chen zu Knochen, Gelenk zu Gelenk ... Und dann werden die vielen Glieder den einen 
Leib bilden, denn alle Glieder des Leibes werden, obwohl sie viele sind, zu emem Leib . 39 


4. Die Gegenwart der Kirche 

Die umfassenden Perspektiven, die soeben zur Sprache gebracht wurden - von der 
praexistenten Kirche bis zu ihrer eschatologischen Vollendung, wobei der Weg dahin 
iiber den zentralen Augenblick der Ankunft des Logos unter den Menschen fiihrte - 
lassen uns nunmehr auf die Zeit zuriickkommen, die fiir Origenes die Gegenwart ist: 
die Gegenwart, in der die Kirche berufen ist, aus ihrer Treue zu Christus zu leben. 

In dieser Perspektive ist die Kirche, trotz aller Abweichungen vom richtigen Weg 
und aller Verirrungen, die sie aufweist und die, wie weiter oben gesehen, von unserm 
Autor heftig angeprangert werden, nichts anderes als die Gemeinschaft derer, die ge- 
rade heute mit Chrisms vereint sind. Ihr Leben ist kein anderes als das, von dem die 
Gemeinschaft Jesu zur Zeit der Inkarnation durchdrungen war: es handelt sich stets 
um ein und dasselbe Leben Christi. Tatsachlich war dieses Leben von der Inkarnation 
an weder ausschliefilich noch in erster Linie abhangig von der physischen Gegenwart 
Jesu (im ubrigen konnte es auch geschehen, dafi Menschen Jesus sahen, ohne an ihn zu 
glauben): diejenigen, die Jesus folgten, wurden bereits dazu veranlafit, das Evangelium 
nicht nach dem bloflen Buchstaben zu verstehen, sondern sich von seinen Mysterien 
durchdringen zu lassen. So soli sich das mystische Leben Christi in jeder Periode der 
Geschichte, also auch in deren jetzigem Augenblick, im Dasein der Kirche vergegen- 
wartigen: 

Wir diirfen denen keine Aufmerksamkeit schenken, die sagen: „Siehe, hier ist Christus", 
ihn aber nicht innerhalb der Kirche zeigen, die von Glanz erfullt ist von Ost bis West, die 


J * ORIGENES, Commentarti in loannem X 20 (SC 157: 524,23-31); vgl. Ez 37,1-4. 
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vom wahren Licht erfiillt ist, die die Saule und Stiitze der Wahrhcit ist und in deren Ge- 
samtheit sich ohne Einschrankung das Erscheinen des Menschensohnes ereignet (eccle- 
sia ... in qua tota totus est adventus filii hominis), der zu alien Menschen an alien Orten 
sagt: „Ich bin bei euch alle Tage des Lebens bis zum Ende der Welt ." 40 

In der Kirche also finder man Christus, genauer: in einer Kirche, in der „ohne Ein- 
schrankung das Erscheinen des Menschensohnes" stattfindet, einer Kirche, in der sich 
die VerheiGung erfiillt, die der auferstandene Jesus seinen Jiingern gegeben hatte: „Ich 
bin bei euch alle Tage des Lebens bis zum Ende der Zeit“ (vgl. Mt 28,20). Origenes ist 
von dieser Sicht der Kirche als Leib Christi so gefesselt, daG er daraus ohne weiteres 
ein Argument ableitet, um das Mysterium der hypostatischen Union verstandlich zu 
machen: 

... wir stellen fest, daG die gottlichen Schriften sagen: die gesamte Kirche Gottes ist der 
Leib Christi, dessen Seele der Sohn Gottes ist; diese oder jene einzelnen Glaubigen aber 
sind die Glieder dieses Leibes als ganzen. Wie namlich die Seele den Leib leber.dig macht 
und bewegt, dessen Natur ihm nicht erlaubt, sich von sich aus mit Lebenskraft in Bewe- 
gung zu setzen, so verhalt es sich mit dem Logos : indem er den gesamten Leib zu dem be- 
wegt, was zu gcschehen hat, und auf ihn wirkt, bewegt er die Kirche und jeden einzelnen, 
der als ein Glied unter denen, die zur Kirche gehoren, nichts ohne den Logos tut. Wenn 
dies nun, wie ich meine, eine Folgerichtigkeit hat, die man nicht mit Verachtung iiber- 
gehen kann, warum soli es dann eine Schwierigkeit darstellen, daG Jesu Seele und iiber- 
haupt Jesus aufgrund der erhabenen und unubertrefflichen Gemeinschaft mit dem Logos 
in Person nicht getrennt ist vom Einziggeborenen und Erstgeborenen aller Schopfung 
und sich von ihm nicht mehr unterscheidet ? 41 

Diese tiefe Theologie von der Kirche als mystischem Leib Christi erheilt unter an- 
derem Origenes’ AuGerungen uber den Vollzug der liturgischen Feiern und insbeson- 
dere fiber die Feier der .Mysterien’. Die Glieder der Gemeinschaft begnfigen sich 
nicht damit, nur an diesem oder jenem Tag des Jahres ein wichtiges Ereignis aus dem 
Leben Jesu ins Gedachtnis zu rufen: jeder Tag ist ein ,Tag des Herrn‘, und jeden Tag 
soil sich das Ostermysterium im Leben der Christen vergegenwartigen. 42 Die Taufe 
mit Wasser ist „Symbol der Reinigung der Seele, die von allcm Schmutz, der von der 
Bosheit herriihrt, reingewaschen wird“, und gleichzeitig „Ursprung und Quelle gott- 
licher Gnadengaben fur den, der sich durch die Macht der an die anbetungswfirdige 
Trinitat gerichteten Anrufungen der Gottheit darbietet." 43 Die Vergebung der Sun- 
den erlaubt es dem Sunder, sich dem Wort Gottes von neuem zu offnen und so wieder 


40 ORIGENES, Commentariorum series in Mathaeum 47 (GCS 38: 98,1-7); vgl. Mt 24,23; 1 Tim 3,15; 
Mt 28,20. Vgl. auch Homilia in Lucam XV11I 3: „Suche also auch du Jesus im Tempel Gottes, suche 
ihn in der Kirche ..." (SC 87: 266; FC 4/1: 211). 

41 Origenes, Contra Celsum VI 48 (SC 147: 300,17-26; vgl. BKV 1 53: 594). 

42 Vgl. ORIGENES, Contra Celsum VIII 22 (SC 150: 222-224). 

45 ORIGENES, Commentarii in loannem VI 33,166 (SC 157: 254,12-256,16; vgl. Ubcrsctzung GOGLER 
186). 
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ein wahres Glied der Kirche zu werden. Vor allem ist die Eucharistie das Empfangen 
Christi, der sich als Nahrung gibt: 

Dieses Brot, von dem Gott, das Wort (deus verbum), erklart, dafi es sein Leib ist, ist das 
Wort, das die Seelen nahrt; es ist das Wort, das von Gott, dem Wort, ausgeht, und Brot 
vom himmlischen Brot, das auf den Tisch gelegt ist, von dem geschrieben steht: „Du hast 
vor mir einen Tisch bereitet gegen die, die mich bedrangen.** Und dieser Trank, von dem 
das Wort Gottes erklart, dafi er sein Blut ist, ist das Wort, das die Herzen derer trankt und 
herrlich berauscht, die es trinken; er ist in dem Becher, von dem geschrieben steht: „Und 
dein berauschender Becher, wie herrlich ist er.** Und dieser Trank ist das Erzeugnis des 
wahren Weinstocks, der sagt: „Ich bin der wahre Weinstock.** Und es ist das Blut jener 
Traube, die, in die Kelter der Passion geworfen, einen solchen Trank hervorbrachte, wie 
auch das Brot das Wort Christi ist, das aus jenem Weizen gemacht ist, der, als er in die 
Erde fiel, reiche Frucht brachte . 44 

Solche Sichtweisen bedeuten nicht, dafi Origenes auf die eigentlichen Riten nicht 
viel Wert gelegt oder die .Wirklichkeit' des eucharistischen Leibes verkannt hatte, 
vielmehr lenken sie die Aufmerksamkeit auf die Berufung der Christen, gerade durch 
ihre liturgischen Feiern zu einer immer engeren Vertrautheit mit Christus zu gelan- 
gen. Gleiches gilt fur die Amter-Hierarchie. Auch wenn sie durch die Bischofe, die 
Priester und die Diakone in konkreter Weise reprasentiert wird, wird sie vor allem als 
Abbild einer anderen Hierarchie verstanden: derjenigen der Heiligkeit. Das heifit 
nicht, dafi nicht alle Christen zur Vollkommenheit berufen waren, doch ein solcher 
Anspruch obliegt um so mehr denen, die hohere Amter ubernehmen. 

Das Vereintsein der Jvinger mit Christus soli ferner gerade in der Art und Weise er- 
kennbar werden, in der sie in der Welt prasent sind und ihre Verantwortung wahrneh- 
men. Fiir Origenes ist die Kirche (wie fur den Verfasser der Schrift an Diognet) die 
Gemeinschaft derer, die wirklich ,Salz der Erde* sind und eben dadurch fur die Be- 
wahrung des Kosmos arbeiten: 

Die .Menschen Gottes* sind das Salz der Erde, das den Dingen auf Erden ihre Bestandig- 
keit bewahrt; und die Dinge auf Erden haben Bestand, solange das Salz sich nicht veran- 
dert: „Wenn namlich das Salz schal wird, taugt es nicht mehr, weder fiir die Erde noch fur 
den Diinger, sondern es wird hinausgeworfen und von den Menschen zertreten wer- 
den. ** 45 

Oder weiter, nochmals zum Ausdruck ,Salz der Erde*, den Jesus auf seine Jiinger an- 
gewandt hatte: 

Mit der ,Erde* sind wohl die iibrigen Menschen gemeint, deren Salz die Glaubigen sind, 
sie, die durch ihr Glauben die Ursache dafiir sind, dafi die Welt erhalten wird. Dann nam- 


44 ORIGENES, Commentariorum series in Matthaeum 85 ( GCS 38: 196,19-197,29) untcr Bezug auf Ps 
22,5 (LXX); Joh 15,1 und 12,24. 

45 ORIGENES, Contra Celsum VIII 70 (SC 1 50: 336,5-9; vgl. BK V* 53: 8 1 9); vgl. Mt 5, 1 3 und Lk 14,34; vgl. 
auch Ad Diognetum epistula 6 (SC 33: 64-66). 
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lich wird das Ende da sein, wenn das Salz schal wird und das, wodurch die Erde gcsalzen 
und erhalten wird, nicht mehr vorhanden ist. Denn es ist klar: wenn auf der Erde die Ge- 
setzlosigkeit iiberhandnimmt und die Liebe erkaltet - wie auch der Erloser selbst hin- 
sichtlich der Umstande seiner Wiederkunft zweifelnd geaufiert hat, als er sagte: „Wenn 
der Menschensohn aber wiederkommt, wird er auf der Erde Glauben finden?“ - dann 
wird das Ende der Zeit da sein . 46 Man mufi also sagen: die Kirche ist der Kosmos, sofern 
dieser vom Erloser erleuchtet ist . 47 

Die Moglichkeit eines dramatischen Endes erwahnt Origenes hier nur, um starker 
die Verantwortung der christlichen Gemeinschaft in ihren Beziehungen zu den ande- 
ren Menschen hervorzuheben. Natiirlich weifi er, dafi diese Gemeinschaft stets der 
Verstandnislosigkeit und der Ablehnung ausgesetzt bleibt, die sogar die extreme 
Form der gewaltsamen Verfolgung annehmen konnen. Die Kirche kann in bestimm- 
ten Perioden auch erne Martyrerkirche werden, und einer von Origenes’ schonsten 
Texten ist zweifellos der, in dem er das Schicksal derer zur Sprache bringt, die ihr Le- 
ben um Christi und des Evangeliums willen verlieren werden: 

Jeder der Seligen wird, indent er im Winter den engen und schmalen Weg geht, die Fahig- 
keit, das Seine gut zu lenken und zu verwalten, aufweisen miissen, die er sich angeeignet 
hat, damit sich danach verwirklicht, was im Hohenlied zur Braut gcsagt wird, die den 
Winter iiberstanden hat: „Es antwortet mein Geliebter", heifit es namlich, „und sagt zu 
mir: Steh auf, komm, meine Freundin, die mir nah ist, meine Schone, meine Taube! Denn 
sieh', der Winter ist voriiber, der Regen ist fortgezogen, er hat sich entfernt." Und ihr er- 
innert euch noch daran, dafi ihr das Wort „der Winter ist voriiber' nur horen konnt, wenn 
ihr wahrend des gegenwartigen Winters mutig und standhaft gekampft habt. Doch wenn 
der Winter einmal voriiber ist und wenn der Regen fortgezogen ist und sich entfernt hat, 
werden die Blumen sichtbar werden, „denn, gepflanzt im Haus des Herrn, werden sie in 
den Vorhofen unseres Gottes bliihen '. 48 

Dennoch weifi Origenes, dafi die Heiligkeit nicht das Martyrium braucht, um ihre 
Vollkommenheit zu erreichen. Ob die Kirche von der Welt angenommen wird oder 
Verfolgung erduldet - sie besteht in erster Linie aus denen, die in ihrem Innersten mit 
Christus verbunden sind und aus seinem Geist leben - oder die zumindest beharrlich 
ihren Weg auf eine solche Vollendung hin gehen, denn „niemals kommt der Augen- 
blick, in dem die Seele, entflammt vom ziindenden Funken der Erkenntnis, mvifiig sein 
und ausruhen konnte, sondern immer wird sie vom Guten zum Besseren hin und vom 
Besseren wiederum zum noch Erhabeneren angetrieben ." 49 Zweifellos wird das Ver- 
langen nach einer solchen Vereinigung zuerst im Personlichen sichtbar, so, wenn Ori- 
genes ausruft: „Was niitzt es, wenn ich sage, dafi Jesus nur in jenem Fleisch gekommen 


44 Wortlich heifit es hier: .... das Ende dessen, was dem Aon vorausgeht'. 

47 ORIGENES, Commentarii in Ioannem VI 59,303f. (SC 157: 362,32-364,43); vgl. Lk 18,8. Der zuletzt 
(entsprechend der Ubcrsetzung der SC) zitiertc Satz lautct in der Ubersetzung von Gogler (204): .Die 
Kirche mufi also im Hinblick darauf, dafi sie (!) vom Erloser erheilt wird, .Kosmos' genannt werden.' 

41 ORIGENES, Exhortatio ad martyrium 31 (CCS 2: 27,18-29; vgl. BKV 2 48: 186). 

49 ORIGENES, Homilia in Numeros XVII 4,3 (SC 442: 290,247-250). 
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sei, das er von Maria her angenommen hat, und wenn ich nicht zeige, dafi er auch in 
diesem, meinem eigenen, Fleisch gekommen ist ?“ 50 Doch die Kirche ist wirklich die 
Gemeinschaft derer, die von einem solchen Verlangen entbrannt sind und die, soweit 
es ihnen moglich ist, schon die Friichte davon ernten, wahrend sie den Tag erwarten, 
an dem ihre Hoffnung vollstandig erfiillt sein wird im himmlischen Jerusalem . 51 

*** 

Der Schnelldurchgang, den wir soeben gemacht haben, scheint den Titel unseres Bei- 
trags uneingcschrankt zu rechtfertigen: Origenes sieht die Kirche in ihrer tieferen 
Wirklichkeit durchaus im Rang eines ,Mysteriums‘. Zweifellos ist diese Kirche zu- 
nachst durch eine Anzahl von gottesdienstlichen Handlungen und Institutionen sicht- 
bar. Dennoch lafit sich das, was fur die Schrift und fur Jesus selbst gilt, auch auf die 
kirchliche Gemeinschaft iibertragen: ebenso wie man nicht beim Buchstaben der Hei- 
ligen Schriften stehenbleiben darf, sondern darin den geistigen Sinn suchen mud, 
ebenso wie es nicht gentigt, Jesus dem Fleisch nach zu kennen, sondern notwendig ist, 
in ihm die ewige Weisheit Gottes zu betrachten, ebenso mud man, durch Vermittlung 
des Sichtbaren an der Kirche und jenseits dieses Sichtbaren, auch das Mysterium der 
Bindungen aufzeigen, die die Jiinger untereinander gerade in dem Mad vereinen, in 
dem sie mit Christus vertraut sind. Es ist zu Recht gesagt worden, dafi Origenes’ My- 
stik die Mystik eines Exegeten und seine Exegese die Exegese eines Mystikers ist . 52 
Wir hoffen, plausibel gemacht zu haben: auch seine Sicht der Kirche ist die Sicht eines 
Mystikers. 


Ubersetzung aus dem Franzosischen von Helga Estor und Johannes Arnold 


50 ORIGENES, Homilia in Genesim III 7 (SC 7 bis: 140). 

” Vgl. ORIGENES, Homilia in Numeros XXVIII 4,2f. (SC 461: 366-368). 

51 Vgl. DE LUBAC 1950 / 2002, 193. 
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KONSTANTIN DER GROSSE UND DIE FRAGE NACH DEN 
VATERN DES KONZILS von nizAa 


Jorg Ulrich 


Die Frage nach den dogmatisch und kirchenpolitisch dominierenden Gestalten auf 
dem Konzil von Nizaa (325) 1 ist haufig gestellt worden. Bekanntlich erlaubt die Quel- 
lenlage nur sehr bedingt genauere Aussagen; vieles bleibt im Bereich der Spekulation 
stecken. Die treibenden Krafte hinter den Entscheidungen des schon von den Zeit- 
genossen so genannten ersten .okumenischen', also reichsweiten, Konzils der Chri- 
stenheit sind nur zum Teil zu identifizieren. Unbestritten ist, daft Kaiser Konstantin 
eine dominierende Rolle auf dem Konzil eingenommen hat, wenngleich es erforder- 
lich ist, diese im einzelnen naher zu bestimmen. Der vorliegende Beitrag stellt im Rah- 
men der Gesamtkonzeption der Festgabe den Versuch dar, die Frage zu beantworten, 
ob und inwiefern man Konstantin den Groften selbst als .Vater des Konzils von Nizaa' 
und damit eben auch in gewisser Hinsicht als , Vater der Kirche' bezeichnen kann. 


1. Die ,318 Vater von Nizaa 1 

Die Angabe, daft 318 Teilnehmer auf dem Konzil von Nizaa versammelt gewesen sei- 
en, taucht erstmals in den spaten fiinfziger Jahren des vierten Jahrhunderts auf; 2 es 
handelt sich dabei um eine idealisierte Zahl, die nach den 318 Knechten Abrahams 
(Gen 14,14) konstruiert ist. 3 Ambrosius von Mailand allegorisiert Zahl und Bibelstelle 
tiber die griechische Schreibweise tit) gar auf das Kreuz (Buchstabe t) und den Namen 
Jesu (Buchstaben tTj[ooug]). 4 Die tatsachliche Zahl der Teilnehmer des Konzils dtirfte 
allerdings um einiges unter 318 gelegen haben. Die von Gelzer, Hilgenfeld und Cuntz 
unter dem Titel Patrum Nicaenorum Nomina herausgegebenen Listen 5 machen eine 
Zahl von etwa 250 Teilnehmern in Nizaa wahrscheinlich. Von jeher ist die iiberaus 
hohe Mehrheit ostlicher Bischofe unter diesen etwa 250 Teilnehmern bemerkt wor- 
den, ausweislich der Listen nahmen aus dem lateinischsprachigen Westen iiberhaupt 
nur sechs Vertreter teil. 


1 Zum Konzil von Niziia siehe SlEBEN 1979. - Weitcre Literatur in knappster Auswahl: BRENNECKE 1994; 
Hanson 1988; Ritter 1979;Kannengiesser 1977/ 1978; Stead 1977; Dinsen 1976; Chadwick i960; 
KRAFT 1954 / 1955 und schliclllich, immer noch hochst instruktiv und lesenswert, LOOFS 1922. 

2 Vgl. HlLARIUS, De synod, s 86 {PL 10: 538B). 

5 Vgl. Chadwick 1966 

4 Ambrosius, De fide I prol. 5 {CSEL 78: 6,32-37). 

5 Patrum Nicaenorum Nomina (1898; Neudruck 1995). -Vgl. dazu ULRICH 1998. 
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Wer unter den Teilnehmern von Nizaa zu den theologisch dominierenden Kopfen 
auf dem Konzil gezahlt hat, ist freilich nur schwer zu beantworten. 6 Und wer letztlich 
fur den Text des Nizanums und fur die Einfiigung des zunachst offenbar allseits un- 
geliebten, erst Jahrzehnte spater zum Banner der (neu)nizanischen Orthodoxie wer- 
denden homoousios verantwortlich zeichnete, ist in der Forschung nach wie vor 
umstritten. Natiirlich unterstellt gerade die idealisierende Konstruktion der ,31 8‘, daft 
alle Teilnehmenden in ihrer Gesamtheit als Garanten fiir die in Nizaa gefundene und 
fixierte dogmatische Wahrheit anzusehen seien - so wie die 318 Knechte Abrahams in 
ihrer Gesamtheit die Rettung Lots erreicht haben. Das lost aber noch nicht das kir- 
chenhistorische Problem der Frage nach den Vatern von Nizaa im engeren Sinne, also 
nach den treibenden Kraften der dort getroffenen Entscheidungen. 

Mustert man die Listen der bischoflichen Teilnehmer in Nizaa, so fallen einige be- 
sonders prominente und gewichtige Sitze ins Auge, deren Inhaber von vornherein als 
mogliche Leitfiguren auf dem Konzil in Betracht gezogen werden miissen. Allerdings 
ergeben sich in jedem einzelnen Fall erhebliche Schwierigkeiten, wenn es darum geht, 
eine fuhrende Rolle des jeweiligen Bischofs wirklich plausibel zu machen. 

Alexander von Alexandrien, durch die friihe Verurteilung .seines' Presbyters Arius 
als Garant des .orthodoxen' Widerstandes gegen die arianische Trinitatstheologie be- 
kannt und bewahrt, kann kaum als treibende Kraft fur die Formulierungen von Nizaa 
angesprochen werden; zu sehr weicht der theologische Duktus des Nizanums von 
Alexanders eigenem Bekenntnis ab, das sich letztlich - wie das des Arius selbst - der 
origeneischen Mehrhypostasenauffassung und einem milden Subordinatianismus ver- 
pflichtet weifi 7 und sich in diesen beiden Punkten zwar graduell deutlich, aber eben 
nicht prinzipiell von Arius selbst unterscheidet. Die angesichts dieses Problems we- 
nigstens kurz zu priifende ,inner-alexandrinische‘ Alternative, Athanasius selbst als 
,Vater‘ von Nizaa anzusprechen, verdient jedoch ebenfalls wenig Zutrauen: sie beruht 
auf einer anachronistischen Riickprojektion der spater hohen Bedeutung des Atha- 
nasius fiir die .Wiederentdeckung' des Nizanums in den fiinfziger und sechziger Jah- 
ren und iibersieht die Tatsache, daft Athanasius im Jahre 325 erst Diakon war und man 
demzufolge seine Bedeutung auf dem ersten okumenischen Konzil nicht uberschatzen 
sollte. 

Auch die Suche unter den weiteren renommierten Bischofen des Ostens ergibt we- 
nig Aufschluft: Eusebius von Caesarea darf sicher als einfluftreiche Bischofsgestalt der 
Zeit angesprochen werden, stand aber Mitte 325 theologisch und kirchenpolitisch mit 
dem Riicken zur Wand, weil er durch die Entscheidung der Synode von Alexandrien 
Anfang 325 im Fall Arius faktisch vorverurteilt war. 8 Marcell von Ancyra, in dessen 


* Siehe hierzu meine Erlanger Dissertation, ULRICH 1994a, 19-25. 

7 Vgl. Alexanders Brief an Alexander von Thessalonich = Urkunde 14 (ed. OPITZ III/ 1 : 19-29), hier 
speziell 14,46 (ed. OPITZ III/l: 26,30-27,10). - Zu Alexander von Alexandrien siehe WILLIAMS 1998; 
HEIL 2000. 

8 Vgl. Abramowski 1975. 
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Bischofsstadt die Synode von 325 urspriinglich hatte stattfinden sollen und dem theo- 
logisch die Einhypostasenlehre von Nizaa durchaus sympathisch gewesen sein diirfte, 
ist in seinem 16 Jahre spater formulierten personlichen Bekenntnis an Julius von Rom 
gerade nicht auf das homoousios von Nizaa zuriickgekommen, 9 was nicht gerade fur 
seine federfiihrende Beteiligung an der Formulierung von Nizaa spricht. Eustathius 
von Antiochien schliefilich ist ebensowenig als unmittelbar leitende Personlichkeit 
des Konzils von Nizaa und seiner theologischen Entscheidungen anzusprechen, 
bedenkt man, dafi er sich im Nachhinein durchaus sehr kritisch fiber das Konzil und 
seinen Verlauf geaufiert hat. 10 Alexander von Thessalonich, der brieflich durch Ale- 
xander von Alexandrien schon frtih iiber den arianischen Kasus informiert war, ent- 
zieht sich fur uns mangels verwertbarer Quellen jeder Einschatzung. Eusebius von 
Nikomedien, Bischof der vorlaufigen Hauptstadt Konstantins nach dessen Sieg iiber 
Licinius, war durch seine Parteinahme fur Arius theologisch diskreditiert. 

Versucht man nun aber, unter den wenigen westlichen Teilnehmern von Nizaa die 
treibenden Krafte des Konzils aufzuspiiren, so verstarken sich die Schwierigkeiten 
noch. Bischof Silvester von Rom, der hin und wieder als vermeintlich wichtiger Fak- 
tor auch im Zusammenhang der Vorstellung einer abendlandischen theologischen 
Herleitung von Nizaa in Anspruch genommen wird, 11 war 325 in Nizaa gar nicht zu- 
gegen, sondern liefi sich durch die beiden Presbyter Victor und Vincentius vertreten; 
einer Starkung des romischen oder westlichen Einflusses auf dem Konzil diirfte dies 
kaum dienlich gewesen sein. Einem Ossius von Cordoba, schon vor dem Konzil als 
Bcauftragter des Kaisers in Sachen Arius im Osten unterwegs, 12 diirfte durchaus eine 
gewisse Autoritat und auch Machtposition zuzusprechen sein; sein Name taucht in 
den iiberlieferten Teilnehmerlisten an erster Position auf. 13 Uber seine Theologie und 
iiber seinen theologischen Einflufi wissen wir aber kaum etwas, und die Tatsache, daft 
er als Spanier wenig auf die sprachlich und sachlich komplizierten Debatten und Di- 
stinktionen der Griechen eingestellt gewesen sein diirfte, mahnt hier zu aufierster Zu- 


9 Die Epistula ad Iulium ist iiberliefert unter den Fragmenten Marcells bei Eusebius (CSC 14: 183-215, 
hier 214f.) und bei Epiphanius im Pananon (CCS 37: 256,11-259,3). - Zu Marccll siehe Seibt 1994 
sowie VlNZENT 1997. 

10 Vgl. THEODORET, Flistoria ecclesiastica I i,3(GCS.NF 5: 34,8-14).-Zu Marcell (und Eustathius) in Ni- 
zaa siehe FEIGE 1992. 

11 Als prominentcstcr neuerer Vertrcter einer solchen .westlichen* Herleitung des Nizanums iiber 
Tertullian und den Streit der Dionyse bzw. Dionys von Rom bis hin zu Bischof Silvester von Rom ist 
Wolfgang Bienert zu nennen (BlENERT 1979, vorsichtiger BlENERT 1997). - Gegen die westliche Her- 
leitung des Nizanums sprechen m. E. vor allem die Tatsache, dafi der Westen in Nizaa nur aufierst mar- 
ginal in Erscheinung trat, dafi dcr Bericht des Eusebius von der Einfugung des homoousios in den Text 
von Nizaa gerade keine positive Fiillung des Begriffes benennt, wie es bei einer zugrundelicgenden 
langeren Tradition zu erwarten gewesen ware, und dafi das Nizanum im Westen nach 325 gar keine 
Rollc spielt und erst aufierst spat .entdeckt* wird (Hilarius hat es in den 50er Jahren nicht einmal ge- 
kannt; s. HILARIUS, De synodis 91; PL 10: 545A), was man bei einer Herleitung aus vornizanischen 
westlichen Traditionen kaum verstehen konnte. 

,J Vgl. Chadwick 1958. 

15 Vgl. SOCRATES, Historta ecclesiastica 113 (GCS.NF 1: 46,1 If.). 
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riickhaltung. 14 Caecilian schliefilich, 325 schon langjahriger, wenngleich durch die 
donatistische Kontroverse umstrittener Bischof von Karthago, konnte sich zwar im 
Riickblick auf die Synoden von Rom (313) und Arles (314) der Unterstiitzung des 
Kaisers relativ gewifi sein, 15 er tritt in den Quellen aber an keiner Stelle mit irgend- 
einem Votum zur Trinitatstheologie in Erscheinung, und es bietet sich von daher 
nicht an, ihm eine herausgehobene Position auf dem nizanischen Konzil zuzumessen. 

So ist und bleibt es schwierig, fiber den Befund einer gemeinschaftlich mit etwa 250 
beziehungsweise ,318‘ Teilnehmern verantworteten .Vaterschaft' fiir die Beschliisse 
von Nizaa hinaus einzelne Bischofe in besonderer Weise als ,Vater‘ von Nizaa zu pro- 
filieren. Dies ist iibrigens schon in den nachfolgenden Theologengenerationen so ge- 
sehen worden: man beruft sich seit den 50er Jahren des vierten Jahrhunderts, wenn 
man auf die Autoritat des Konzils zu sprechen kommt, in der Regel auf „die Ver- 
sammlung von Nizaa" oder auf „die 318 Vater", 16 nicht aber auf besonders herauszu- 
hebende, die Wahrheit der antiarianischen nizanischen Theologie in besonderem 
Mafie befordernde Bischofe. 


2. Konstantin der Grofie und das Konzil von Nizaa (325) 

Seit der Machtubernahme im Westen nach dem Sieg fiber Maxentius an der Milvischen 
Briicke 312 spielt die Einberufung von Bischofssynoden als Versuch der Beilegung 
kirchlicher Konflikte und Schismata eine zentrale Rolle in der auf die Einheit der 
christlichen Kultausiibung zielenden Religionspolitik Konstantins, was man bereits 
an den Synoden von Rom (313) und Arles (314) im Zusammenhang mit dem donatisti- 
schen Schisma sehen kann. 17 Von daher liegt die Einberufung der Synode von 325 
durch den nun auch zum Herrscher im Osten gewordenen Kaiser sowie durch die re- 
lativ kurzfristige Verlegung des Tagungsortes nach Nizaa ganz auf der Linie seiner 
schon vorher klar erkennbaren Politik. Von kirchlicher beziehungsweise bischoflicher 
Seite ist dieses Vorgehen offensichtlich nicht grundsatzlich kritisch angefragt worden; 
Proteste gegen derlei Verfahrensweisen werden in den Quellen nur jeweils im Nach- 
hinein von seiten der Unterlegenen laut, nie aber im Sinne einer prinzipiellen Kritik an 


14 Athanasius ncnnt in der Historia Arianorum 42,3 (ed. OpiTZ II/ 1 : 206,31) Ossius den Verfasser des 
Sy mbolon von Nizaa; dicse Notiz ist aber problematisch, bedenkt man, dad bei Basilius von Caesarea 
(£/>. 81; ed. COURTONNE 1 184,24-26) Hermogenes als Verfasser des Bekenntnisses bezeichnet wird 
und dad Ossius in den Quellen durchgangig die Rolle eines Diplomaten und Friedensstifters in Nizaa 
zuerkannt wird (vgl. EUSEBIUS, De vita Constantmi II 63; CCS Eusebius 1/1: 73,18-24), nicht aber die 
einer theologisch treibenden Kraft. Insgesamt zur Kirchenpolitik und Theologie des Ossius sichc 
Ulrich 1994b. 

,s Vgl. Eusebius, Historia ecclesiastica X 6 (GCS.NF 6/2 890,5-27). 

'* Vgl. Chadwick 1958. 

17 Vgl. EUSEBIUS, Historia ecclesiastica X 5,18-24 (GCS.NF 6/2: 887,21-890,2). -Siehe hierzu GlRARDET 
1991 und speziell zum Konzil von Nizaa GlRARDET 1993. 
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dem gegeniiber den Verhaltnissen in vorkonstantinischer Zeit ja durchaus neuen und 
ungewohnlichen Vorgehen. 

Das Einladungsschreiben Konstantins fur die Synode in Nizaa, das die eigentlich 
fur Ancyra geplante Versammlung 18 kurzfristig nach Nizaa umverlegt, zeigt bereits 
deutiich, daft der Kaiser sich selbst durchaus eine leitende Rolle auf dem Konzil zuge- 
dacht hatte; dafi er unmittelbar am Geschehen beteiligt zu sein wiinschte, wird eigens 
betont.’ 9 Nach der gescheiterten Synode von Antiochien (Anfang 325) wollte Kon- 
stantin durch personliche Anwesenheit hoheren Nachdruck zugunsten eines Eini- 
gungsprozesses in der Ariusfrage ausiiben. Faktisch hatte er den Vorsitz des Konzils 
von Nizaa inne. 20 So hat Konstantin ganz selbstverstandlich die Tagesordnung der 
sich im Juni 325 versammelnden Bischofssynode bestimmt, die sich neben und viel- 
leicht noch vor der Auseinandersetzung um die Theoiogie des Arius auch mit dem 
fur den Kaiser so besonders wichtigen Osterterminproblem befafit hat. Eusebs En- 
komion De vita Constantini 21 erlaubt uns einen bezeichnenden Einblick in das Pro- 
cedere auf der Synode und in die Rolle des Kaisers: 22 Konstantin eroffnet die Synode, 
halt feierlich Einzug, aufiert sich in seiner Eroffnungsansprache zu den Segnungen 
seines militarischen Sieges liber Licinius, der ihn zum Alleinherrscher iiber das gesam- 
te Reich gemacht hat, und schwort die anwesenden Bischofe nun auf das Ziel auch der 
kultischen und dogmatischen Einheit und der Eintracht unter den Christen ein, die 
durch die tagende Synode durchgesetzt werden soil. 

Auch wenn Eusebs Text aufgrund seines panegyrischen Charakters nicht einfach 
als authentischer Bericht angesehen werden darf, kann doch kein Zweifel dariiber be- 
stehen, dafi der Kaiser an beiden zentralen Entscheidungen, der Ariusfrage und der 
Osterdatierung, im Sinne der von ihm gewiinschten Einheitskonzeption fiihrend be- 
teiligt gewesen ist: dafi Konstantin selbst die Bischofe zur Eintracht der Glaubens- 
entscheidung von Nizaa wie auch der der Osterterminfrage gebracht habe, wird von 
Eusebius jedenfalls ausdriicklich gesagt. Das klar bezeugte energische Drangen des 
Kaisers auf eine von ihm selbst befiirwortete dogmatische Einigung diirfte fur zahl- 
reiche Teilnehmer der Synode der ausschlaggebende Grund dafiir gewesen sein, die 
Glaubenserklarung von Nizaa inklusive des bis auf den heutigen Tag dogmatisch 


11 Die Teilnehmer der Synode von Antiochien gchen Anfang 325 noch von Ancyra als Tagungsort aus: 
Urkunde 18,15 (ed. OpiTZ III/l: 40,15-41,3). 

” Vgl. Kaiser Konstantins Schreiben zur Einberufung der nizanischen Synode (Fruhjahr 325): Urkunde 
20 (ed. OPITZ III/l: 41f.). 

20 So EUSEBIUS, De solemnitate paschali 8 ( PG 24: 701C); Konstantin erteilt den diskutierenden Bischo- 
fen das Wort, er ist es, der letztlich die Entscheidungen fallt. Siehc GlRARDET 1993, 335; BRENNECKE 
1994, 432. 

JI EUSEBIUS, De vita Constantini ( CCS Eusebius 1/1); eine neuc englische Ubersetzung und Kommen- 
tierung findet sich bei CAMERON / Hall 1999. 

22 Vgl, EUSEBIUS, De vita Constantini III 4-24 (GCS Eusebius 1/1: 82-94), bes. 10-14 (CCS Eusebius U\: 
85-88). 
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ziemlich undurchsichtigen homoousios von 325 23 schliefilich zu akzeptieren. Und der 
Wunsch und Wille des Kaisers dienen Eusebius als gewichtiges, ja geradezu entschei- 
dendes Argument bei seinen etwas gewundenen Versuchen, in einem Brief an die 
heimische Gemeinde in Caesarea seine Annahme des ihm selbst theologisch nicht 
allzu angenehmen Glaubensbekenntnisses von Nizaa zu begrunden. 2 * Immer wieder 
betont er in seinem Bericht liber die Vorgange auf der Synode die Autoritat des „gott- 
geliebtesten“ und „weisesten und frommsten Kaisers". 25 Dabei wird vollkommen 
deutlich, dafi sich die Autoritat Konstantins auch auf die Urteilskraft in theo- 
logisch-dogmatischen Fragen erstreckt: Nach der Verlesung von Eusebs eigenem 
Glaubensbekenntnis ist es niemand anderes als Konstantin selbst, der in faktischer 
Revision der Beschliisse von Antiochien (Anfang 325) den orthodoxen Charakter der 
Deklaration feststellt, seine eigene theologische Ubereinstimmung mit dem Inhalt des 
Eusebschen Bekenntnisses konstatiert und dann die Ausformulierung des Nizanums 
vorantreibt. Der Kaiser selbst ist es, der dann „nur noch" das homoousios zusatzlich 
einfiigt 26 und dieses von ihm offenbar in besonderem Mafie geschatzte Wort auch 
noch eingehend erlautert, wenngleich leider nur mit negativ-abgrenzenden Ausfiih- 
rungen. 27 Konstantin wird in dem Bericht ausdriicklich die Tatigkeit und Fahigkeit 
des ,Philosophierens‘ zuerkannt, woraufhin die Bischofe dann unter Einbeziehung 
des vom Kaiser personlich gewiinschten homoousios den Text des Nizanums verfas- 
sen. 28 Es kann mithin kein Zweifel daran bestehen, dafi Konstantin auf die Ent- 
stehung des ersten okumenischen Bekenntnisses von 325 nicht nur durch sanften 
Druck auf die beteiligten Bischofe im Sinne einer Beforderung seiner Einheits- und 


25 Vgl. STEAD 1992, 411: .Die Bcdeutung des homousius im nizanischen Credo ist folglich nicht nur 
schwcr auszumachen, sondernes ist auch vergeblich, sie zu suchen." Es handelt sich urn cinendurch- 
aus mehrdeutigen Kompromifibegriff - seine Uneindeutigkeit durfte der entscheidcnde Grund da- 
fur sein, dafi er aus den trinitatstheologischen Debatten der Jahre nach 325 zunachst vollig ver- 
sch wand, ehe er dann in neuer Interpretation, namlich unter Ausdifferenzicrung der Begriffe ousia 
und hypostasis, neu entdeckt, theologisch neu gefullt und dann zu einer der Kernaussagen des Niza- 
nokonstantinopolitanums von 381 wurde. 

2 ‘ Brief des Eusebius von Caesarea an seine Gemeinde uber die Synode von Nizaa (Juni 325): Urkunde 22 
(ed. OPITZ III/ 1 : 42-47); hier vgl. speziell 22,7 (ed. OPITZ III/l: 43,26-44,8). 

25 Urkunde 22,2; 7a; 7c; 16 (ed. OPITZ III/l: 43,3; 44,1.8; 46,18). 

26 „Dabei fugtc er nur ein Wort hinzu, namlich ,homousios‘” - so Eusebius an die Gemeinde in Caesarea 
( Urkunde 22,7; ed. OPITZ III/l: 44,3f.; Ubersetzung KEIL 1989, 105). - Naturlich unternimmt Euse- 
bius alles, um den zumTeil erheblichen Unterschied zwischen seinem, in Nizaa akzeptiertcn, Bekennt- 
nis und Nizaa zu nivelliercn, und reduziertdieDiffcrenzauf den ihmunangenchmsten und amschwie- 
rigsten wegzudiskutierenden Tcil. Die Einfiigung des homoousios durch den Kaiser, an deren Faktizi- 
tat kein Zweifel bestehen kann, ist ihm das bcstmogliche Argument fur den ungeliebten Begriff. 

27 Eusebius weiter: .Dieses Wort erlauterte er selber so: Der Sohn soli nicht wesensgleich genannt wer- 
den in bezug auf die korperlichen Leidenschaften, auch sei er nicht durch Teilung oder irgendeine 
Trennung aus dem Vater hervorgegangen. Denn die immaterielle, geistige und korperlose Natur konne 
nicht einem korperlichen Erlciden unterliegen. Solchcs ziemc sich aber nur mit gottlichen und unaus- 
sprechlichen Wortenzudenken" (Urkunde 22,7; ed. OPITZ 1 1 1/1: 44, 4-7; Ubersetzung KEIL 1989, 105). 

21 Eusebius ( Urkunde 22,7; ed. OPITZ III/l: 44, 8f.; Ubersetzung KEIL 1989, 105) schreibt: .So philo- 
sophiertc unser weisestcr und frommster Kaiser. Sie aber verfafiten auf Grund der Hinzufiigung des 
.homousios' folgendcs Schriftstuck: ..." (es folgt das Symbolon von Nizaa). 
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Einigungsbemiihungen, sondern eben auch durch inhaltliche Mitwirkung an der For- 
mulierung und theologischen Gestaltung von Nizaa im Sinne seines eigenen Ver- 
standnisses der Verhaltnisbestimmung von Gott Vater und Sohn erheblichen Einflufi 
genommen hat. Freilich ist damit iiber die tatsachliche Sach kompetenz und das theo- 
logische Reflexionsmt'ertK des erst unlangst zum Christentum gekommenen Herr- 
schers noch nichts Naheres ausgesagt: einige Aspekte in den auf uns gekommenen 
Berichten mogen davor warnen, die theologische Qualitat der Einlassungen Konstan- 
tins allzu hoch einzuschatzen. Zu nennen ware hier das Fehlen jedweder positiven 
theologischen Fiillung des ,kaiserlichen‘ homoousios: viel mehr, als daft sich mit dem 
Begriff fur den Kaiser die Vorstellung einer starken Betonung der Einheit von Gott 
Vater und Sohn verband, wird sich kaum sagen lassen; die Einzelheiten der zunachst 
inner-alexandrinisch zwischen Alexander und Arius verlaufenen Debatte hat er sei- 
nem eigenen Zeugnis zufolge noch im Jahre 324 als „unsinnig und einer solchen Streit- 
sucht nicht wert“ angesehen, weil die Differenzen „klein und ziemlich geringftigig" 
seien. 29 Ferner weist auch die Tatsache, dafi das homoousios in Nizaa gegeniiber alien 
bis dato gelaufigen theologischen Versuchen um die Verhaltnisbestimmung von Gott 
Vater und Sohn im Jahre 325 als ausgesprochener Fremdkorper wirkte, in dieselbe 
Richtung, ebenso wie schliefilich der Befund, dafi unmittelbar nach Nizaa eine eigent- 
liche theologische Rezeption des neuen Bekenntnisses in bischoflichen Kreisen gleich 
welcher dogmatischer Couleur gerade nicht stattfand, sondern das Bekenntnis in 
merkwtirdig defensiv anmutender Weise fiir mindestens 30 Jahre in der theologischen 
Versenkung verschwand. Doch wie immer es um Differenziertheit und Reflexions- 
niveau des .Philosophierens* Konstantins bestellt sein mag, fest steht: das erst viel 
spater wieder entdeckte und erst am Ende eines eingehenden dogmatischen Diskus- 
sionsprozesses in theologisch neuer, .neunizanischer' Interpretation dann tatsachlich 
zum entschcidenden Grundbegriff christlicher Trinitatslehre werdende homoousios 
verdankt seinen Rang als zentraler Teil christlichen Bekenntnisses niemand anderem 
als Kaiser Konstantin dem Grofien selbst. Und unbeschadet aller noch folgenden De- 
batten im nach Nizaa erst richtig ausbrechenden .arianischen Streit* hatte diese Ent- 
scheidung faktisch weitreichende Folgen, denn es verbindet sich mit dem homoousios 
nicht weniger als die dogmatische Konsequenz, den Subordinatianismus aus der 
Trinitatslehre auszuschliefien, der bis zum Vorabend von Nizaa in der christlichen 
Mehrheitstheologie origeneischer Provenienz vollkommen gelaufig und vielen Theo- 
logen selbstverstandlich gewesen war und dem auch die Kontrahenten Arius und 


n Konstantins Brief an Alexander und Arius, in: EUSEBIUS, Dt vita Con stantini II 64-72, hier 68, 2f. ( GCS 
Eusebius 1/1: 7S,7.14f.); der Brief erscheini auch als UrkunJe 17 (ed. OPITZ III/ 1 : 32-35), hier 17, 4f. 
(ed. OPJTZ III/ 1 : 32,28f.34f.). - Im selben Brief bezeichnet Konstantin den Streit als Auseinander- 
setzung um eine .sinnlose Detailfrage* (II 69,1), die dem .Spall an nutzlosem Miitliggang" (II 69,2) 
entsprungen sei, und unterstellt schlieBlich, dad beide Kontrahenten letztlich doch .ein und dieselbe 
Ansicht" (II 70) vertraten, nur eben in .kleinen und sehr unwichtigen und kcincswegs notwendigen* 
Punktcn abwichen (II 71,1 und 3); zu den zitierten Stcllcn s. GCS Eusebius 1/1: 75,21; 76,4.21.23; 
77, Ilf. bzw. UrkunJe 17,6; 17,8 und 17,9; ed. OPITZ III/l: 33,3f.lOf.; 34,4.16. 
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Alexander im Grunde beide anhafteten, nur in sehr unterschiedlichem Grade. Eben 
diese subordinatianische Mehrheitstheologie wird durch Nizaa 325 dogmatisch (und 
kirchenrechtlich) unterbunden, und genau diese Verabschiedung des Subordinatianis- 
mus ist nichts anderes als eine (freilich im weiteren Verlauf des .arianischen Streites' 
nochmals zu bestatigende und letztlich bestatigte) .konstantinische 1 Errungenschaft. 
Von daher erscheint es trotz der Tatsache, daft mit Nizaa 325 einstweilen noch kein 
ganz grofier Wurf gelungen war, weil das Problem der Ausdifferenzierung der trinita- 
rischen Personen angesichts der jetzt vollzogenen Betonung der substantiellen Einheit 
ja erst noch anstand beziehungsweise von neuem aufbrach, letztlich doch plausibel, 
Kaiser Konstantin als den Vater der trinitatstheologischen Entscheidung von Nizaa 
325 anzusprechen. 

Die dominierendc Rolle des Kaisers bleibt nach der Synode von Nizaa bestehen, als 
es um die Durchsetzung der gefaSten Beschliisse geht. Die Auseinandersetzungen um 
Arius seien mit dessen Verurteilung beigelegt, teilt Konstantin in einem Schreiben an 
die alexandrinische Gemeinde mit; die in Nizaa getroffene Entscheidung miisse 
nunmehr als Gottes Wille angenommen werden. 30 Gegenviber Abweichlern in der 
Ariusangelegenheit greift Konstantin mit harten Mafinahmen wie Absetzung und Ver- 
bannung durch, 31 wie es andererseits seiner auf Herstellung grofitmoglicher Eintracht 
und Einheit gerichteten Politik entspricht, reumiitig Umkehrende einschliefilich des 
.Erzketzers' Arius selbst ohne Zogern wieder aufzunehmen. 32 Dabei zeigen die 
Bemiihungen Konstantins um eine Rehabilitierung des Arius nach Nizaa zugleich, 
dafi der Kaiser keinesfalls bereit ist, hinter die theologischen Beschliisse des Konzils 
zuriickzugehen, und dafi er diese weiterhin auch theologisch begriindet, Arius und die 
Seinen dazu auffordert, die Theologie von Nizaa zu akzeptieren, und dabei seine eige- 


50 Vgl. den Brief Kaiser Konstantins an die alexandrinische Gemeinde (Juni 325): Urkunde 25 (ed. OPITZ 
111/1:52-54). 

Jl Vgl. den Brief Kaiser Konstantins an die Gemeinde von Nikomedien(Nov.-Dez. 325): Urkunde 27 (cd. 
OPITZ III/l : 58-62); hier 27,12 und 15f. (cd. OPITZ III/l: 60,16-61,2 und 62,1-7). Der Brief ist iiber- 
liefert in der Schrift De decretts des Athanasius (De decretts 41,1-17; ed. OPITZ II/l: 43,6-45,22), vgl. 
unten Anm. 41; zu den Mafinahmendes Konstantin siehe auch PHILOSTORGIUS, Historia ecclesiasttca I 
10; II 1 (GCS21: 11, 5f.; 12,2-13,5). 

11 Vgl. den Brief der Presbyter Arius und Euzoius an Kaiser Konstantin: Urkunde 30 (ed. OPITZ III/l : 
64). - Die Wiederaufnahme des Arius freilich stiefi auf cntschlossenen Widerstand der Alexandriner 
(vgl. den Brief Kaiser Konstantins an Alexander von Alexandrien [Anfang 328]: Urkunde 32 [ed. OPITZ 
111/ 1: 66]; ATHANASIUS, Apologia contra Ananos 159 [ed. OPITZ 11/ 1: 140,2f.]), dcr sich zu der schncll 
verbreiteten Legendecines Uberschwcnkcns Konstantins ins Lager des Arius bzw. der Ariancrauswei- 
tete (vgl. SOCRATES, Historia ecclesiasttca 1 25 [GCS.NF 1: 72,4-73,23]; RUFIN, Historiae ecclesiasticae 
X 12 [GCS.NF 6/2: 977,1-19]). Zur endgultigen Abweisung des Arius und seiner Gefolgsleute durch 
Konstantin imjahre 333 siehe das Edikt gegen Arius: Urkunde 33 (ed. OPITZ III/l: 66-68) und den Brief 
Kaiser Konstantins an Arius und seine Gefolgsleute: Urkunde 34 (cd. OPITZ III/l. 69-75). 
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ne, stark die Einheit in der Gottheit betonende und Subordinatianismus wie Mehr- 
hypostasenauffassungen ablehnende Theologie abermals ausdriicklich ins Feld fiihrt . 33 

Werfen wir einen kurzen Blick auf die andere grofie Entscheidung von Nizaa, nam- 
lich die Einigung in der schon seit mehr als lOOJahren umstrittenen Osterterminfrage, 
so ist auch hier sowohl das dominierende Eingreifen als auch das theologische Argu- 
mentieren des Kaisers evident. Der bei Eusebius iiberlieferte Brief Konstantins an die 
Gemeinden 34 stellt als wichtigsten Gesichtspunkt die Notwendigkeit einer reichsein- 
heitlichen Osterfeier heraus, polemisiert gegen den Usus eines ,doppelten‘ Osterfestes 
in einigen quartodezimanischen Gemeinden und argumentiert theologisch von der er- 
forderlichen Abgrenzung der Kirche gegen das (als Volk von .Gottesmordern* diffa- 
mierte) Judentum her, die bei den Quartodezimanern nicht hinreichend sichtbar 
werde . 35 Auch hier gilt, was bereits im Blick auf die trinitatstheologische Debatte zu 
sagen war: wie immer man iiber Qualitat und inhaltliche Tragfahigkeit und Uberzeu- 
gungskraft der kaiserlichen Argumentation denken mag, so hat doch die in Nizaa 
durchgesctzte Entscheidung Konstantins den Lauf der Kirchengeschichte in dieser 
Frage zweifellos bestimmt, und dies einschliefilich der die Geschichte von Christen- 


33 Vgl. im Brief Kaiser Konstantins an Arius und seine Gefolgsleute (Urkunde 34,13f.; ed. OPITZ III/l: 
70,28-71,6): .Komme zu mir und sage mir das Erkennungszeichen Deines Glaubens und verschwcige 
nichts, Du Mensch mit einem verderbten Mund, der Du eine leicht zur Schlechtigkeit reizbare Natur 
besitzt! Du sagst, dafi ein Gott ist? Damit stimmc ich auch uberein, so denkc! Du sagst: ,Es gibt einen 
Logos von seinem Wesen, ohnc Anfang und ohne Ende.‘ Damit bin ich zufrieden, so glaube! Wenn Du 
noch etwas dariiber hinaus hinzufugst, dann hebe ich es wieder auf. Wenn Du etwas von einer gottlosen 
Trennung daranfiigst, dann bekenne ich, dies weder horen noch sehen zu konnen. Wenn Du die Fremd- 
heit des Korpers gegcnuber dem Heilsplan der gottlichen Krafte annimmst, dann miftbillige ich es 
nicht. Wenn Du sagst: ,Der Geist der Ewigkeit ist dem ihn ubcrtreffendcn Logos gezeugt', nchme ich es 
an. Wer erkannte den Vatcr aufier dem, der vom Vater gekommen ist? Wen erkannte der Vater aufier 
dem, den er ohne Anfang und Endc aus sich gezeugt hat? Du nun glaubst schlecht, wenn Du meinst, 
eine fremde Hypostase annchmen zu miissen. Ich weiG, daG das Wesen des Vaters und des Sohnes, der 
iiber alles hinausreichenden und sich erstreckcnden Kraft, ein einziges Wesen ist.“ Die Ubersetzung 
folgt Keil 1989, 127. 

34 Brief Kaiser Konstantins an die Gemeinden iiber die nizanischen Bcschliissc zum Ostertermin (Juni 
325), in: EUSEBIUS, De vita Constantini III 17-20 (CCS Eusebius 1/1: 89-93) = Urkunde 26 (ed. OPITZ 
III/l: 54-57). 

33 Vgl. in EUSEBIUS, De vita Constantini III 18,1-3 (CCS Eusebius 1/1: 90,10-25) = Urkunde 26,3f. (ed. 
OPITZ III/l : 55,10-22): .Man beschloG einmiitig, daG es gut ist, wenn alle Christen tiberall an einem Tag 
Ostern feierten. Denn was kannfiiruns schonerund chrwurdiger scin, als wenn dieses Fest, an dem wir 
die Hoffnung auf die Auferstehung empfangen haben, in einer einheitlichen Ordnung und dcr offen 
zutage liegenden Berechnung von alien ohne einen Fehler begangen wird? Als erstes schien es uns 
unwiirdig zu sein, jencs allerheiligstc Fest auszufiihren, indem man der Sitte der Juden folgt, die ihre 
eigenen Hande durch gottlosen Irrtum verunreinigt haben und darum zu Recht als Verbrecher mit 
Blindheit an der Seele geschlagen sind. Es ist aber moglich, daG in der wahrhaftigeren Ordnung (nach- 
dem wir die Sitten der Juden zuruckgewiesen haben), die wir vom ersten Ostertag bis heute beachtet 
haben, wir auch in der zukunftigen Zeit Ostern feiern konnen. Nichts sei uns gemeinsam mit dem 
feindliehen Volk der Juden! Denn wir haben von unserem Erretter einen anderen Weg empfangen; 
unserer allerheiligsten Gottesverehrung ist eine Bahn vorgelegt worden, die gesetzmaGig und gezie- 
mend ist. Indem wir sie annehmen, laGt uns von jenem schandlichcn Brauch Abstand nehmen!" Die 
Ubersetzung folgt KEIL 1989, 119. Den SchluGsatz beziehe ich, anders als Keil, auf die Quartodezi- 
maner, nicht auf die Juden. 
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turn und Judentum negativ beeinflussenden, theologisch in jeder Hinsicht problema- 
tischen Form der Argumentation . 36 Der oben bereits genannte Rundbrief an die 
Gemeinden erklart schliefilich auch die Osterterminentscheidung von Nizaa fur all- 
gemein verbindlich. Da auch dieser Beschlufi ganz in der vom Kaiser gewiinschten 
Richtung ausfiel , 37 wenn auch diesmal im vollstandigen Konsens mit der Position der 
anwesenden Bischofe, ist es auch hier angemessen, von einer (kirchen-)politisch und 
theologisch dominierenden Rolle des Kaisers auf der Synode von Nizaa zu sprechen. 

Schliefilich ist im Blick auf die Theologie Konstantins noch von seiner ekklesiologi- 
schen Einheitskonzeption zu reden, wie sie fur unseren Zusammenhang des Konzils 
von Nizaa, dariiber hinaus aber fur seine gesamte kaiserliche Kirchen- und Religions- 
politik grundlegend ist. Unabdingbare Voraussetzung fur den rechten Gottesdienst ist 
nach dieser Konzeption die Einheit der Kirche; die rechte Gottesverehrung kann nur 
unter der Voraussetzung der Einheit der Christen zustande kommen. Dies wiederum 
stellt die dauerhafte Gewahrung der gottlichen Gnade fur das Reich sicher. Es handelt 
sich hier um die christliche Adaption des pagan-romischen Gedankens auch der kai- 
serlichen Vorganger Konstantins, dafi die pax deorum die salus publica sichere . 38 
Gleichwohl sollte nicht iibersehen werden, dafi Konstantins Auffassung sich hier 
durchaus auch an ekklesiologische Gedanken christlicher Autoren friiherer Jahrhun- 
derte, etwa eines Cyprian von Karthago, konstruktiv anschliefit. 

Diese ekklesiologische Einheitsthematik ist einer der Grundpfeiler in Konstantins 
Theologie, nicht zuletzt auch seiner in Nizaa erkennbaren theologischen Position, wie 
die bei Eusebius wiedergegebene Rede des Kaisers ganz deutlich zeigt ; 39 sie ist aber 
auch in anderen seiner Aufierungen und Mafinahmen in unterschiedlichen Kontexten 
erkennbar . 40 Besonderes und typisches Merkmal der .Ekklesiologie Konstantins* ist 
der auffallige Zusammenhang von Christologie beziehungsweise Trinitatslehre mit 
der Ekklesiologie, genauer: die Tatsache, daft eine Anzahl von Argumenten fur die 
Christologie beziehungsweise Trinitatsauffassung aus der Ekklesiologie gewonnen 


J ‘ Dafi die Verbalinjurien Konstantins gegen das Judentum trotz aller gelaufigen Traditionen der In- 
vektive das gewohnliche Mad bei weitem uberschreiten und sich auch inncrhalb des christlichen 
Spektrums durchaus am Rande des Ublichen bewegen, zeigt der Brief der Bischofe von Nizaa an die 
Alexandriner, der in der Sache glcich, im Ton gegeniiber den Juden aber wcsentlich moderater ist 
bzw. auf verbale Angriffe verzichtet: ATHANASIUS, De decretts 36,12 (cd. OPITZ 11/ 1 : 36,19f.). Vgl. 
zur Sache Girardet 1998, bes. 81-86. 

)7 Siehe den Rundbrief Konstantins an die Gemeinden, in: Eusebius, De vita Constantim III 18,1-3 ( GCS 
90,10-25) = Urkunde 26, 3f. (ed. OPITZ III/l: 55,10-22). 

51 So die beriihmte Stelle im Brief Konstantins an Alexander und Arms (in: EUSEBIUS, Devita Constantim 
1165 [GCS Eusebius 1/1: 74,10-13] = Urkunde 17,1 [ed. OPITZ III/ 1 : 32,8- 10]): „Denn ich wuCte: Wenn 
ich durch meine Gebcte eine gemeinsame Einigkeit unter denen zustande bringen konnte, die Gott 
verehren, dann wurdcn auch die staatlichen Angelegenheiten durch die fromme Gesinnung aller 
Menschen eine Veranderung erfahren." (Die Obersetzung folgt Keil 1989, 97.) 

” Vgl. EUSEBIUS, De vita Constantini III 12 (GCS Eusebius 1/1: 87,4-88,2). 

40 So in Konstantins Brief an Miltiades von Rom und an Markus (EUSEBIUS, H istoria ecclesiastica X 5,20; 
GCS. NFb/2 : 888,12-20) und im Brief an Chrestus von Syrakus (EUSEBIUS, Histona ecclesiastica X 5,22; 
CCS.NF 6/2: 889,13-18). 
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werden konnen. 41 Klaus Seibt hat in diesem Zusammenhang meines Erachtens mit 
Recht darauf hingewiesen, daft die anthropologisch-ekklesiologische Vereinnahmung 
von Christologie und Kosmologie in hohem Malle signum des konstantinischen Zeit- 
gefiihls und Weltverstandnisses ist, und dies an zahlreichen Aspekten der Theologie 
Marcells von Ancyra aufgewiesen. 42 Diese anthropologisch-ekklesiologische Zentrie- 
rung konnte wenigstens teilweise auch fur Konstantin selbst gelten, auch wenn hier 
auf Grund der ungleich schmaleren Quellenbasis und angesichts des wesentlich ande- 
ren literarischen Zuschnitts der erhaltenen Texte aus methodischen Griinden Vorsicht 
angeraten ist. 

Als Resultat ist festzuhalten: Nimmt man die verstreuten Notizen iiber Konstan- 
tins Haltung und sein Eingreifen vor, auf und nach dem Konzil von 325 in den Blick, 
so entsteht ein im ganzen doch relativ homogenes Bild, aufgrund dessen man in der 
Tat sagen mufi, daft Konstantin der Grofie als der eigentliche Vater des ersten okume- 
nischen Konzils und seiner Entscheidungen anzusprechen ist. In seiner Person, in sei- 
ner Rolle und in den unter seiner Mitwirkung getroffenen Beschliissen auf der Synode 
konzentriert sich das, was im Nachhinein in traditionsgeschichtlicher und biblischer 
Verortung als das Werk der ,318 Vater von Nizaa' ausgewiesen wurde. 


3. Konstantin als , Vater des Konzils von Nizaa' 
und als , Vater der Kirche'? 

Ist nun, so sei abschlieftend gefragt, Konstantin in seiner Eigenschaft als .Vater' des 
Konzils von Nizaa auch als .Vater der Kirche' anzusprechen? 

Die Ausfiihrungen haben gezeigt, daft er in jedem Fall als Vater der Ostertermin- 
entscheidung, als Vater des homootisios im Nizanum (im Sinne der sich hinter dem 
homootisios abzeichnenden antisubordinatianischen Einhypostasenauffassung, nicht 
aber im Sinne der sich spater mit dem homootisios im Nizano-Konstantinopolitanum 
verbindenden differenzierten Theologie der Einheit der ousia bei gleichzeitiger 
Betonung der Hypostasendreiheit) und als prominenter Vertreter einer auch die 
Christologie und Trinitatslehre beeinflussenden ekklesiologischcn Einheitskonzep- 
tion angesehen werden muft. Unmittelbar mit dem Phanomen der .Konstantinischen 
Wende' verbunden ist ferner, daft Konstantin faktisch Initiator der Institution der 
kirchenleitenden Funktion des Kaisers war, wie er sie angesichts der von ihm emp- 
fundenen Verantwortung fiir die christliche Kirche wahrnahm und ideologisch ent- 
wickelte. In der zuletzt genannten Hinsicht ist er iiber Jahrhunderte wirksam gewor- 
den, als Vater des .byzantinischen Jahrtausends' ebenso wie als Vater des christlichen 


41 Besonders dcutlich im - freilich in seiner Einheitlichkeit und Authentizitiit niche ganz unumstritte- 
nen - Brief Konstancins an die Kirche der Nikomedier, uberliefcrt bei ATHANASIUS, De decrctis 41,1-17 
(ed. OPITZ II/l: 43,6-45,22) = Urkunde 27 (ed. Oprrz III/l: 58-62). 

4J Vgl. Seibt 1994,493-496. 
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Abendlandes mindestens bis zum Investiturstreit 43 und im protestantischen Zusam- 
menhang cum grano salts bis hin zum Ende des landesherrlichen Kirchenregiments. 44 
Im byzantinischen Raum ist er - nicht zuletzt aufgrund der durch ihn inaugurierten 
Herrschaft des christlich-frommen Kaisers in der und liber die Kirche - zum Heiligen 
und zum .wahren Apostel' geworden, und dafi er in der Ostkirche als Heiliger verehrt 
wird, schlagt selbst bei wissenschaftlichen Publikationen neueren Datums aus dem 
Bereich der Orthodoxie durchaus bisweilen noch durch. 45 

Ist also Konstantin der Grofie ,Vater der Kirche* - auch fur die Westkirchen? Es 
kommt natiirlich darauf an, wie weit man den Begriff des Kirchenvaters fafit. Teilt 
man beispielsweise die knappe und konzise Definition, mit der einst Hans Freiherr 
von Campenhausen sein Biichlein iiber die griechischen Kirchenvater programma- 
tisch eroffnete, und vertritt demzufolge die Meinung, als .Kirchenvater' seien die 
rechtglaubigen Schriftsteller der alten Kirche zu bezeichnen, 46 dann wird man bei 
Konstantin dem Grofien trotz des Befundes, dafi die Rechtglaubigkeit im Zusammen- 
hang von Nizaa 325 ja von ihm geradezu definiert worden ist, mit der Vergabe 
des Titels .Kirchenvater' zuriickhaltend sein - ein Schriftsteller im Sinne der theo- 
logischen Verteidigung des rechten Glaubens und der argumentativen Abwehr der 
Haresien ist er natiirlich nicht. Zweifellos aber hat die Gestalt Konstantins und haben 
die theologischen Beschliisse von Nizaa, die er entscheidend pragte, Entwicklungen 
fixiert und vorangetrieben, die zum Teil heute noch von eminenter Bedeutung sind 


4J Nach dem (auf lange Sicht erfolgreichen) Kampf der Kirche um die libertas ecclesiae und dem Investi- 
turstreit hat Konstantin im katholischcn Raum wenig Sympathie genossen. Die Oberherrschaft eines 
weltlichen Herrschers iiber die Kirche war hicr aus ekklesiologischen Griindcn je linger desto dcut- 
licher undenkbar. - Zum Nachleben Konstantins siehe den instruktiven Aufsatz Kaegi 1958. 

44 Martin Luther hat jedenfallsdieTatsache, dad Konstantin das Konzil von Nizaaeinberufen hat, durch- 
aus positiv gesehen. In der Schrift An den Christltchen Adel deutscher Nation notiert er: .Auch das be- 
rumptiste Concilium Nicenum hat der Bischoff zu Rom noch berufen noch bestetiget, sondern der 
Keyfier Constantinus, unnd nach yhm viel ander keyfier dessclbcn glcichen than, das doch die allcr- 
christlichsten Concilia geweGen sein." (WA 6: 413,20-23). Vgl. auch die Schrift Von den Konztliis und 
Ktrchen: .Und wo die Pfarrher nicht vermoechten zu komen, sol der frome keiser Constantinus auch 
mit seiner macht dazu thun und den Bisschoven zusamcn helffen, gleich als wenn ein feur auffgehet, So 
es der Hauswirt allein nicht kan dempffen, sotlen aile Nachbarn zulauffen und helffen lesschen, Und 
wo sic nicht zulauffen, sol die Obrigkeit helffen und gebieten, das sie zulauffen muessen und das feur 
Anathematisirn odder verdammen, zur rettungder andern heusser." ( WA 50: 616,21-27). Das von Lu- 
ther mit der Adelsschrift von 1520 inaugurierte, wenngleich von ihm stets nur als Provisorium und 
Verlegenheitslosung angesehene .landesherrliche Kirchenrcgiment' (hierzu Krumwiede 1990) weist 
v. a. in seinen spateren Ausformungen und Bcgrundungszusammenhangen in der Tat gewisse .konstan- 
tinische' Elemente auf: eine kirchenleitende Funktion des Landesherrn, eine enge Verbindung von 
Staat und Kirche und cine Marginalisierung dcr nichtchristlichen Bevolkerungsanceilc in dcr Gesell- 
schaft. Frcilich sind deriei .konstantinische' Elemente des Kirchenleitungssystems auch im protestan- 
tischen Raum immer wieder kritisch angefragt worden, in der Friihzeit vom so genanneen .linken 
Flugcl' der Reformation oder im pietistischen Geschichtsschreibungskonzept eines Gottfried Arnold, 
in dessen Unpartenscher Kirchen- und Ketzerhistone Konstantin gerade nicht als Vater der Kirche, 
sondern im Gegenteil als Initiator einer gleichsam unchristlichen Dekadenzbewegung dargcstcllt ist. 

45 Siehe z. B. KERESZTES 1981, bes. 167-186. 

44 Vgl. von Campenhausen 1955 / 1993, 9. 
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und die dogmatisch mit guten Griinden bejaht werden konnen. Aus dem Kontext der 
.nizanischen Orthodoxie' ist die Gestalt Konstantins nicht wegzudenken. Und iiber 
das theologische Problem der Rechtglaubigkeit hinausgehend ist in jedem Fall zu 
konstatieren: kirchlich sowie kirchen- und machtpolitisch setzen mit und durch Kon- 
stantin Entwicklungen ein, die iiber viele Jahrhunderte das Verhaltnis von Staats- 
macht und Kirche beeinflufit haben und die spater in den unterschiedlichen Kirchen 
unterschiedlich wichtige Folgen gehabt haben, auch wenn sie in der weit iiberwiegen- 
den Zahl der christlichen Kirchen unserer Tage (freilich unter vollig anderen gesell- 
schaftlichcn Voraussetzungen) im geschichtlichen Riickblick eher kritisch gesehen 
werden - bisweilen iibrigens nicht ohne die Gefahr anachronistisch verzerrend nega- 
tiver Beurteilung der konstantinischen Zeit in manch modernen Kommentierungcn. 
Abschliefiend konnte man formulieren: Konstantin - ein .Kirchenvater' allenfalls in 
dem Sinne, dafi es sich bei ihm urn eine derjenigen Gestalten der Kirchengeschichte 
handelt, der in ihrer Weise iiber viele Jahrhunderte hinaus fortzuwirken bestimmt 
war. 
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Athanasius von Alexandrien 
Kirchenvater der einen Christenheit 


Wolfgang a. bienert 

I. 

Athanasius von Alexandrien (ca. 295-373) gehort zu den herausragenden Gestalten 
der Kirchengeschichte, die durch ihr Auftreten, ihre Person und ihr Werk 1 eine ganze 
Epoche der Geschichte - nicht nur der Kirchengeschichte - gepragt haben. Aber kaum 
eine Personlichkeit ist in der Forschung zugleich so umstritten wie dieser .Kirchen- 
vater* des 4. Jahrhunderts - am Beginn des .Kcnstantinischen Zcitalters': 2 „Wie in 
einem Prisma btindeln sich in ihm die politischen und theologischen Kontroversen 
der Zeit, und zwar so sehr, dafi seinetwegen in der alten Christenheit tiefe Graben 
aufbrachen. Der Zwiespalt trennte freilich nicht nur die Zeitgenossen; noch in der Ge- 
genwart schwankt das Urteil iiber Athanasius vom Bild des machtbesessenen Hier- 
archen bis zum spirituellen Hirten seiner Gemeinde. Auch das Urteil iiber ihn als 
Theologen ist uneinheitlich, die Tatsache jedoch, dafi er die Schliisselfigur in der aria- 
nischen Kontroverse darstellt, weist ihm einen hervorragenden Platz in der Geschich- 
te der Theologie zu.“ 3 

Vor allem seine Auseinandersetzungen mit Kaiser Konstantius II. (337-361), in 
denen der alexandrinische Bischof, der in seinem Leben fiinfmal in die Verbannung 
gehen mufite, nicht davor zuriickschreckte, sich propagandistisch mit den Mitteln der 
Polemik und der Unterstellung zur Wehr zu setzen, ohne sich immer an die Wahrheit 
zu halten, haben ihm - insbesondere bei Althistorikern - heftige Kritik eingetragen. 
Fur Eduard Schwartz, mit dem die neuere kritische Athanasiusforschung am Anfang 
des 20. Jahrhunderts beginnt, 4 war „Athanasius der erste Typ des Hierarchen, der die 


1 Grundlegend:TETZ 1979» (=TETZ 1995, 1-22). Zum aktuellenForschungsstand vgl. BUTTERWECK 1995; 
METZLER 1998; ersetzt durch Heil 2002. Dafi fur die erweiterte Neuauflage des Lexikons der antiken 
chnstlichen Literatur zu Athanasius ein neuer Artikel verfafit wurde - nach meiner Beobachtung gilt 
dies nur fur ganz wenige Artikel in dem Werk weist zugleich darauf hin, dafi zur Zeit auf diesem Ge- 
biet besonders intensiv geforscht wird; vgl. dazu die beiden Erlanger Dissertationen Heil 1999 (Lit.: 
286-321); von STOCKHAUSEN 2002 (Lit.: 316-330). 

2 Vgl. SCHNEEMELCHER 1990b; RUHBACH 1976. 

1 STOCKMEIER 1981, 44; vgl. 57: .In keiner anderen Gestalt vcrdichten sich so sehr die theologischen, 
kirchlichen und politischen Probleme des vierten Jahrhunderts wie in Athanasius von Alexandrien." 

* Vgl. Barnes 1993, 2: .The first modern scholar to approach the career of Athanasius critically was 
Eduard Schwartz." - Martin Tetz nennt daruber hinaus als Voraussetzungen fur Ed. Schwartz das 
.epochemachendc Werk" Die Zeit Constantins des Grojien des Basler Historikers Jacob Burckhardt 
(zuerst 1853) (Tetz 1979b, 159 = TETZ 1995,24); Duane W.H. Arnold (ARNOLD 1991, 10 Anm. 2)ver- 
weist auf die friihere Arbeit von O. Seeck (Seeck 1896). 
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Macht der eigenen Kirche riicksichtslos auch gegen den Kaiser verteidigt und sich mit 
dem Kaiser nur einlafit, wenn es seiner Kirche niitzlich ist.“ 5 Aus kirchlicher Sicht 
erscheint er allerdings aus demselben Grund als der Theologe und Kirchenmann, der 
sich um die Freiheit der Kirche vom romischen Staat verdient gemacht hat, als dieser 
mit Kaiser Konstantin (306-337) damit beginnt, christlich zu werden. 6 Denn anders 
als sein Zeitgenosse und theologischer Rivale Eusebius von Caesarea sucht Athanasius 
nicht die Anpassung an die geistigen Traditionen der Antike, sondern unterstreicht 
die Bindung des christlichen Glaubens und Lebens an die Botschaft der Bibel. Ent- 
sprechend kritisch aufiert sich der Althistoriker R. Klein iiber den Alexandriner: 
„Selbst vor personlichen Angriffen gegen Constantius schreckt er (sc. Athanasius) 
nicht zuriick. So nennt er ihn einen Mann ohne jede Vernunft, ohne jede Begabung, 
einen Freund von Verbrechern, Arianern und Juden.“ 7 Worte aus der wenige Monate 
zuvor an Konstantius gerichteten Apologie - wie zum Beispiel: „Weil ich weifi, dal? 
Du schon seit vielen Jahren ein Christ und von Deinen Vorfahren her gottesfiirchtig 
bist, verteidige ich jetzt meine Sache guten Mutes" 8 - kann Klein nur als taktisches 
Manover verstehen. Sie verstarken bei ihm eher den Eindruck, daft Athanasius „zu 
seiner Verteidigung alle Mittel recht sind“. 9 Auf die biblisch gefarbte Redeweise, die 
Anspielung des Athanasius auf Apostelgeschichte 24,10, geht Klein nicht ein, obwohl 
Athanasius selbst darauf hinweist. 

Ein kritisches Bild von Athanasius zeichnet auch der anglikanische Bischof Richard 
P.C. Hanson in seinem bekannten Werk iiber den arianischen Streit mit dem Titel The 
Search for the Christian Doctrine of God. Er nennt darin als Hauptgriinde fiir diese 
Auseinandersetzung die Intrigen des Eusebius von Konstantinopel, den Opportunis- 
ms des Julius von Rom und das schlechte Benehmen ("misconduct") des Athanasius 
und fiigt hinzu: "and among the three causes we must judge the last to be the most 


s SCHWARTZ 1959, 319. - Schwartz raumt an anderer Stelle (188) ein: „Athanasius ist nicht aus innerem 
Drange unter die Schriftsteller gegangen; erst spater, als ihm gegen die Allmacht des Kaisers keine ande- 
re Waffe blieb, griff er zur Publizistik Den Gegentypos verkorpert fiir ihn Eusebius von Caesarea, 
der „inunverachtlicherWeisedielangeReiheder Kirchenmanner" eroffnet, „diedas Zusammengehen 
von Kirche und Staat als das Ziel ihres Handelns betrachten" (319). 

6 Vgl. zu der Aufierungdes Athanasius: „Was hat denn der Kaiser mit der Kirche zu schaffen?“ (Historia 
Arianorum 52,3; ed. OPITZ II/l: 213,6;PG25:756,35f.)denKommentar von Hans vonCampenhausen: 
„Die Idee der ,Kirchenfreiheit‘ ist so von Athanasios und seinen Freunden erstmals auch gegen einen 
christlichen Herrscher verfochten worden“ (VON CAMPENHAUSEN 1 956, 79). Allerdings beschreibt von 
Campenhausen den alexandrinischen Bischof zugleich als Hierarchen, der mit „Skrupellosigkeit und 
Selbstgerechtigkeit", aber auch mit Leidenschaft und riicksichtslosem Mut, „seinen Lebenskampf 
fiihrt“, was ihn schliefilich „zum Symbol der Rechtglaubigkeit und der unbesiegbaren Kirche“ macht; 
dazu kritisch TeTZ 1979b, 164 = Tetz 1995, 29: „Hatte Schwartz sein Athanasiusbild nachdem Muster 
eines ,machiavellistisch‘ gesinnten, reinen Hierarchen gezeichnet, kommt hier ein im Grunde weitaus 
gefahrlicherer Mann zum Vorschein: der fanatisch seine kirchliche Position behauptende Hierarch." 

7 KLEIN 1977, 118f., unter Hinweis auf Historia Arianorum 69 ,2 (ed. OPITZ II/l: 221,5-11) und 68,2 (ed. 
OPITZ II/l: 220,22-29); die Schrift stammt wohl aus dem Jahre 358 (vgl. ed. OPITZ II/l: 183). 

8 Athanasius, Apologia ad Constantium 1,1 (ed. OPITZ II/l: 279,2f.). 

9 Klein 1977, 119; vgl. TeTZ 1984, 211 = TeTZ 1995, 199f., mit Hinweis auf ATHANASIUS, Apologia ad 
Constantium 1,1 (ed. Opitz II/l: 279,2-7). - Datierung der Schrift: zweite Halfte des Jahres 357. 
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serious“. 10 Kritisch gegeniiber dem Bild, das Eduard Schwartz von Athanasius ge- 
zeichnet hat, ist zwar auch der Althistoriker Timothy D. Barnes, wenn er schreibt: 
’’Schwartz made no real effort to understand Athanasius either as a man or as a writer. 
Instead, he denounced him as a power-hungry politician concerned with nothing 
more noble than his own status, and dismissed him as an unscrupulous pamphleteer 
with regard for the truth, as ,a politician through and through who could not narrate 
the facts, only polemicise', and ,a prince of the church who as a good politician knew 
the power of propaganda*. “ 11 Barnes hatte sich selbst - wenige Jahre zuvor - aller- 
dings nicht gescheut, Athanasius als ’’gangster" zu bezeichnen. 12 Inzwischen muC er 
einraumen, dafi Schwartz mit seinen Untersuchungen wichtige Voraussetzungen zu 
einer kritischen Bewertung der eigenen Urteile geschaffen hat, die fur die weitere 
Forschung unentbehrlich sind. 13 Wie auf dieser Grundlage die kritische historische 
Forschung dazu beitragen kann, das iiberlieferte Bild der Kirchenvater neu zu iiber- 
denken, zeigt das Buch von Hartmut Leppin, in dem es einleitend heifit: „Denn die 
Gestalten, die in vielen spateren bildlichen Darsteliungen eine unerschutterliche, un- 
antastbare Glaubensgewifiheit auszustrahlen scheinen, waren Menschen von Fleisch 
und Blut, die bestandig um den wahren Glauben und seine Durchsetzung rangen, die 
glaubig und machtbewufit, egozentrisch und fiirsorglich, visionar und pragmatisch 
handelten, denen man vieles vorwerfen kann, nicht aber Erstarrung." 14 Etliches davon 
trifft ohne Zweifel auf Athanasius zu, von dem es bei Hans von Campenhausen heifit: 
„Schon seinen Zeitgenossen war Athanasios fast wie eine mythische Gestalt erschie- 
nen; selbst Heiden trauten ihm ein hoheres, ubernatiirliches Wissen zu. In der spate- 
ren Kirche gilt er als die unvergleichliche , Saule der Kirche', durch die Gott in 
schwerster Zeit den rechten Glauben geschiitzt und erhalten habe.“ 15 


II. 

In der Tradition der Kirche gehort Athanasius zu den .Kirchenvatern', das heifit zu 
einer Gruppe von Menschen in der Alten Kirche, die im Ubergang von der Antike 
zum Mitteialter „allgemeine Hochachtung genossen". 16 Im lateinischen Westen sind 
dies: Ambrosius (f 397), Hieronymus (f ca. 420), Augustinus (f 430) und Gregor der 
Grofle (f 604). In der ostlichen Orthodoxie gelten als okumenische Lehrer traditionell 


10 Hanson 1988, 273. Vgl. Arnold 1991, 1. 

11 BARNES 1993, 3. - Vgl. zu dem Buch auch die Rezension K0HNEWEG 1996. 

12 BARNES 1981, 230: "Like a modern gangster, he evoked widespread mistrust, proclaimed total in- 
nocence - and usually succeeded in evading conviction on specific charges." 

15 Barnes 1993, 3. 

14 Leppin 2000, 8. 

15 von Campenhausen 1956, 82, mitHinweis auf Gregor von Nazianz, Or. 21 (SC 270: 110-192; EG 
35: 1082-1128) und Or. 26 (SC 284: 224-272; PG 35: 1228-1252). 

16 Leppin 2000, 8. 
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die ,drei Hierarchen* Basilius der Grofie (f 379), Gregor von Nazianz, ,der Theologe' 
(f ca. 390), und Johannes Chrysostomus (f 407), dem, „wohl um die Analogic zum 
Westen herzustellen, ... Athanasius als vierter beigesellt wurde“. 17 Mag die Vierzahl 
auch symboltrachtig darauf hindeuten, daft es sich bei den aus der Riickschau gewon- 
nenen ,Kirchenvatern‘ um Manner (!) handelt, die fur den Bau und den Erhalt der 
Kirche von fundamentaler Bedeutung waren und in gewisser Weise immer noch sind, 
zeigt sich die Sonderstellung des Athanasius innerhalb dieses Kreises zusatzlich darin, 
daft alle iibrigen , Vater* direkt oder indirekt auf ihn als Lehrautoritat zuriickschauen. 
Das gilt nicht nur fur die Tradition der ostlichen Orthodoxie. 18 Athanasius gehort zu 
den griechischen Kirchenvatern, die auch im lateinischen Westen als Lehrautoritat 
anerkannt wurden. 19 Der alexandrinische Bischof versteht sich dabei selbst nicht als 
Begriinder orthodoxer Lehrtradition, sondern findet sich in ihr bereits vor. Er schaut 
seinerseits zuriick auf die ,Vater‘ des Glaubens und erkennt in ihrer Tradition einen 
Mafistab fur die Orthodoxie, sofern diese in biblischer, apostolischer Uberlieferung 
griindet. Im Riickblick auf das Konzil von Nicaea 325 schreibt Athanasius: „Am aller- 
wichtigsten ist die Heilige Schrift; wenn aber dariiber hinaus eine Synode notwendig 
ist, so gibt es die Dokumente der Vater." 20 Auch die lange Zeit heftig umstrittene Leh- 
re des Nicaenums, daft der Sohn „eines Wesens“ (opoouoiog) mit dem Vater sei, gilt 
fur Athanasius nur deswegen als orthodox, weil und insofern sie der Sache nach 
biblisch begriindet ist. 21 


17 LEPP1N 2000, 8f.; vgl. insgesamt 7-12; zu Athanasius selbst 13-26. - Zur aktuellen Bedeutung der 
Kirchenvater vgl. Merkt 2001; zum geschichtlichen Hintergrund MARKSCHIES 2001; GRAUMANN 
2002 . 

18 Vgl. Basilius VON Caesarea, Brief e an Athanasius-. Epp. 66, 67, 69, 80, 82 (ed. COURTONNE 1 156-159; 
1 59f .; 161-164; 1 8 If.; 1 84f .); vgl. auch Ep. 125 (ed. COURTONNE II 30-34) - und das Enkomion des 
Gregor von Nazianz (Or. 21;SC270: 1 10- 192; PG 35: 1081-1128; vgl. UbersetzungROHM 1 180-210). 

19 Hier sei vor allem an das .Athanasianische Symbol' erinnert. Dabei handelt es sich um eine Glaubens- 
formel, die nach dem Anfangswort auch Symbolum Quicumque genannt wird, urspriinglich lateinisch 
verfafit wurde und wohl aus Siidgallien oder Spanien stammt (5. Jh.). Seit dem 7. Jh. wurde sie dem 
Athanasius zugeschrieben und gait das gesamte Mittelalter hindurch - bis in die friihe Neuzeit - als 
Werk des Alexandriners; vgl. COLLINS 1979. - Vgl. auch Altaner 1949 = Altaner 1967, 260-268. 

20 Athanasius, De synodisb,! (ed. Opitz II/l: 234, 26f.); vgl. SlEBEN 1970, 373 = Sieben 1979, 48. - Im 
Gegensatz dazu geben die Eusebianer „leichtsinnig die Ehre ihrer Vater preis zugunsten ihres Ein- 
satzes und ihrer Vorliebe fur die Arianer" (De synodis 13,2;ed. OPITZ II/ 1 : 240,23f.) — SlEBEN 1970, 374 
a SlEBEN 1979, 49. 

21 Vgl. ATHANASIUS, De decretis 19, If. (ed. OPITZ II/l: 15,36-16,8) in Verbindung mit 20,3 (ed. OPITZ 
II/l : 17,5-12).- Vgl. SlEBEN 1970, 366 = SlEBEN 1979, 39f., jeweils Anm. 59: „Zur exakten Bestimmung 
des Vaterbegriffs des Athanasius ist es notwendig, diesen in seiner Korrespondenz zum Begriff 
napaSoais zu sehen." - Im Hinblick auf das Verstandnis des homooiisios zeigen sich dabei eigentiim- 
liche Parallelen zwischen Athanasius und Luther; vgl. BlENERT 1989a, 287-289 = BlENERT 1999, 
187-190. Zum Verstandnis des homooiisios vgl. STEAD 1992. 
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In seiner immer noch grundlegenden und wegweisenden Studie iiber „Werden und 
Eigenart der Konzilsidee des Athanasius von Alexandrien" hat H.J. Sieben 22 gezeigt, 
wie sich das Verstandnis des Nicaenums bei Athanasius schrittweise entwickelt hat. 
Aus der Riickschau erscheint Athanasius zwar als der leidenschaftliche Vorkampfer 
des Dogmas von Nicaea. Aber dieses Dogma, das nicht zuletzt durch Athanasius zum 
trinitarischen Dogma in der Alten Kirche weiterentwickelt wurde, 23 steht nicht am 
Anfang, sondern am Ende einer leidenschaftlich gefiihrten Auseinandersetzung um 
Orthodoxie und Haresie in der christlichen Gemeinde. Zum Verstandnis dieses Dog- 
mas, das sich nicht einfach in Begriffe fassen lafit, gehort darum die Kenntnis dieses 
Streites - einschliefilich der Motive des Athanasius und der geschichtlichen Zusam- 
menhange und Hintergriinde seines Wirkens. 

Traditionell gilt Athanasius „als kompromifiloser Verteidiger des nicaenischen Be- 
kenntnisses". 24 Die Untersuchungen von H.J. Sieben zu „Werden und Eigenart der 
Konzilsidee des Athanasius" haben jedoch gezeigt, dafi diese Charakterisierung in- 
haltlicli genauer gefullt werden mull, wenn man nach ihrem theologischen Gehalt 
fragt. Angesichts der lange Zeit wenig beachteten Tatsache, „dafi es aus der Zeit direkt 
nach dem Nizanischen Konzil bis zum Jahre 350 keine gut beglaubigten Belege fur 
homoousios gibt“, 25 geniigt es beispielsweise nicht, auf diesen Begriff zu verweisen, 
um zu verstehen, was fur Athanasius in dieser Zeit .nizanische Orthodoxie' bedeu- 
tete. 26 Das Nicaenum diente ihm offenbar zunachst nur als Abgrenzung gegeniiber 
der Haresie des Arius und der ihn stiitzenden Kreise - aus kirchenpolitischen Griin- 
den, aber auch aus theologischer Uberzeugung. Denn beides lafit sich bei Athanasius 
nicht trennen. Alles deutet vielmehr darauf hin, dafi Athanasius in Verbindung mit 
seinem Bischof Alexander von Anfang an die Christologie des Arius und seiner Par- 
teiganger wegen ihres subordinatianischen Charakters leidenschaftlich bekampfte, 


22 SlEBEN 1970 = Sieben 1979, 25-67. Dieser Beitrag, der zuerst in ThPh 45 (1970) erschien, hat bis heute 
nichts von seiner Bedeutung fur die Athanasiusforschung und fur die Erforschung der Entstehung 
des Konzilsgcdankens verloren, auch wenn hinsichtlich der Chronologic der Schriften des Athanasius 
in der Forschung noch offene Fragen bestchen. In ihm unterschcidet Sieben bei Athanasius fiinf 
Entwicklungsstufcn der thcologisch-rechtlichen Relevanz und des Verstandnisses des nizanischen 
Bekenntnisses - von der .okumenischen Verurteilung' dcr Lehren des Arius bis hin zur Gleichsetzung 
des Nicaenums mit dem .Wort Gottes, das in Ewigkcit bleibt"; vgl. auch BlENERT 1981 / 1982, 16-38 = 
BlENERT 1999, 108-123; bes. 114-117. 

25 Vgl. dazu - und speziell zu Athanasius’ Tomas ad Antiochenos - Tetz 1975 = Tetz 1995, 107- 134; Text 
des Tomus : EG 26: 796-809. Die Bezeichnung .Pamphlet’ (Williams 1998, 872), beruht wohl auf einer 
wenig glucklichen Ubersetzung dcs englischen Wortes 'pamphlet'! - Wichtig ist auch die damit ver- 
bundene Epistula Catholica ; dazu TeTZ 1988 = TETZ 1995, 207-225. 

” Frank 1997, 402. 

25 STEAD 1992, 414. - Die einzige Ausnahme- wohl aus dem Jahre 340/341 (vgl. TETZ 1979a, 344 = TETZ 
1995, 17) - findet sich bei ATHANASIUS, Or. I contra Arianos 9,2 (ed. SAWIDIS / METZLER 1 17,6). 

2( Ein ahnliches Problem zcigt sich, wenn man nach dem trinitarischen Dogma der Alten Kirche fragt. 
Vgl. dazu MARKSCHIES 2000; GEMEINHARDT 2001. 
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und zwar ohne Bezug auf das homoousios. Das alexandrinische Rundschreiben Ein 
Leib ('Evog ocbpatog) 27 tragt, wie G.C. Stead tiberzeugend nachgewiesen hat, 28 
deutlich seine Handschrift. 29 - In dem wohl wahrend des ersten Exils (335-337) in 
Trier 30 verfafiten Doppelwerk Contra gentes und De incarnatione iibt Athanasius nur 
indirekt Kritik an Arius. Inhaltlich wendet er sich starker gegen Eusebius von Cae- 
sarea, den er offensichtlich als geistigen Ftihrer der Partei des Arius versteht. 31 Grund- 
legend fur die Theologie des Athanasius ist dieses Werk vor allem wegen der darin 
entwickelten Soteriologie. Das Werk gait lange Zeit als „die klassische Darstellung der 
altkirchlichen Erlosungslehre“, 32 ohne dafi der Verfasser direkt Bezug auf das Konzil 
von Nicaea oder den arianischen Streit nimmt. Das geschieht erst kurze Zeit spater im 
Zehnten Osterfestbrief des Athanasius, der nach R. Lorenz „die friiheste offene Be- 
streitung des Arianismus aus der Feder des Athanasius" enthalt. 33 Dieser Brief zeich- 
net sich - wie alle iibrigen Festbriefe des Athanasius 34 - durch eine Fiille von 
Bibelzitaten und typologischen Deutungen des Ostergeschehens aus, die den Ge- 
meinden zur Vergewisserung des Glaubens an das Osterevangelium dienen sollen. 
Auf ihrer Grundlage entwickelt Athanasius seine Erlosungslehre, die den Hinter- 
grund seiner Christologie und damit den Kern seines theologischen Widerstands ge- 
gen die Lehren des Arius bildet. Dazu heifit es bei R. Lorenz: „An zwei Stellen des 
Briefes fafit Athanasius seine Erlosungslehre zusammen." 35 Und er zitiert: 

Denn er litt, damit er fur den Menschen, der in ihm litt, Leidenslosigkeit (andSeiav) 
bereite. Er stieg herab, damit er uns herauffiihrte (rr)v avobov xaTCtoxeudofl). Er nahm 
die Erfahrung der Geburt auf sich, damit wir dem Ungeborenen (x<p dyewriTcp) Freunde 
seien (<f>i>.idaco|iEv). Er stieg in die Verganglichkeit herab, damit das Vergangliche (to 
<t>0aQTOv) Unverganglichkeit anzoge. Er wurde schwach um unseretwillen, damit wir 


27 Text: Urkunde 4b (ed. OPITZ III/l: 6-11). 

28 Vgl. STEAD 1988. Zustimmend zu der bereits von J.A. Mohler und J.H. Newman im 19. Jahrhundert 
geaufierten Vermutung (vgl. STEAD 1988, 76): WILLIAMS 1998, 870; METZLER 1998, 58; Heil 2002, 69, 
u. a. - Zur Datierung auf das Jahr 324 vgl. MARKSCHIES 2000, 134f. 

29 Vgl. z. B. die Bezeichnung der Arianer als „Christusbekampfer“ (Xpiatopaxoi) und „Vorlaufer des 
Antichristen" ( Urkunde 4b, 3-4; ed. OPITZ III/l: 6, 6-7, 9, bes. 7, If. und 7,8). 

30 Vgl. KANNENGIESSER 1973 und die Edition von R.W. Thomson (1971). 

31 Vgl. BlENERT 1989b = BlENERT 1999, 124-139. 

32 Bardenhewer 1923, 52; vgl. Tetz 1979a, 345 = Tetz 1995, 18f. 

33 LORENZ 1986, 82. Vgl. dazu § 9 des Briefes (British Library, add. 14569, f. 43v, Abbildung: LORENZ 
1986, 56; deutsche Ubersetzung: aaO. 57,28); dort ist von den „Christus bekampfenden Ariustollen" 
(’Apeiopavitai Xpiatopaxot) die Rede. In § 10 (f. 44v.; Abbildung: LORENZ 1986, 60; Ubersetzung: 
61,1 5f.) werden nebenden .Christusbestreitern" „Schismatiker“ erwahnt, womit wohl die Melitianer 
gemeint sind, Anhanger des Melitius von Lykopolis, die als Verfechter einer strengeren Martyriums- 
frommigkeit seit 306 in Agypten eine Sondergemeinschaft gegenuber dem alexandrinischen Patri- 
archen bildeten. Mit ihr mufite sich Athanasius seit seiner Bischofwahl (328) viele Jahre auseinander- 
setzen. Vgl. die Literaturangaben in Anm. 73. 

34 Vgl. z. B. MerendinO 1965a; dazu Merendino 1965b. 

33 Lorenz 1986, 75f. 
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auferstiinden in Kraft (vgl. 1 Kor 15,43). Er stieg herab zum Tode, damit er uns Unsterb- 
lichkeit schenke und die Toten zum Leben bringe. Kurz, er ist Mensch geworden, damit 
wir, die wir als Menschen sterben, leben sollen ... 36 

Und die zweite Stelle: 

Er ist es, welcher damals das Volk, das er einst aus Agypten fiihrte, zuletzt aber uns alle, 
vielmehr das ganze Menschengeschlecht vom Tode erlost hat und aus der Unterwelt 
heraufbrachte. Er ist es, der einst als Lamm geopfert ward, indem er auch durch das Lamm 
vorbedeutet wurde; zuletzt aber wurde er dann fur uns geopfert: „Denn unser Oster- 
lamm, Christus, ist geopfert worden* (1 Kor 5,7). 37 

„An beiden Stellen arbeitet Athanasius mit rhetorischen Mitteln - in der ersten mit 
Antithesen, in der zweiten mit der Redefigur der Anapher." - „Inhaltlich besagen sie, 
daft die allgemeine Erlosung in der Menschwerdung des Sohnes und Logos Gottes 
und in seinem Opfertod fiir uns besteht." - „Die Inkarnation ist die Voraussetzung 
und der Beginn der Erlosung, vollendet wird sie durch den Opfertod ." 38 

Es sind solche und ahnliche Texte, die Eduard Schwartz zu beifiender Kritik an 
Athanasius veranlafiten, weil dieser nicht versucht habe, die Gelegenheit solcher ,Hir- 
tenbriefe* dazu zu nutzen, von seinen Leiden und Kampfen zu reden „und ihnen ein 
literarisches Denkmal zu stiften", sondern seine Hauptaufgabe darin sah, „durch ein 
Konglomerat von homiletischen Trivialitaten und massenhaften Bibelzitaten sein Pu- 
blikum in jenen Dammerzustand zu versetzen, der so gern mit Erbauung verwechselt 
wird ." 39 

Es ist aber gerade die Nahe zur biblischen Tradition, die den Theologen Athanasius 
kennzeichnet, auch wenn seine Redeweise bisweilen ,monoman‘ wirkt und das Auf- 
treten des Athanasius nach Hans von Campenhausen manchmal „etwas Ungriechi- 
sches " 40 an sich hat. Kritiker des Athanasius haben seine Theologie zu alien Zeiten als 
Angriff auf die heilenistische Bildung der Spatantike empfunden. 

Fiir Hartmut Leppin ist es denn auch kein Zufall, daft Alexandrien im Mittelpunkt 
jener Kontroversen stand, die - im iibrigen vor allem durch die Polemik des Athanasi- 
us -die Bezeichnung .arianischer Streit* erhalten hat. Alexandrien, „das heilenistische 
Zentrum griechischer Gelehrsamkeit, war nunmehr ein Zentrum des intellektuellen 
Lebens der friihen Christen ." 41 Athanasius aber, der Wortfiihrer in diesem Streit, war 
ein „Mann, der offenbar keiner besonders vornehmen Familie entstammte (vermut- 


J ‘ ATHANASIUS, Ep.festalisX% 8, f. 43v(Abbildung: LORENZ 1986, 56; Ubersetzung: 57,17-25; vgl. 75f.). 
17 ATHANASIUS, Ep.festalisX% 10, f. 44v(Abbildung: LORENZ 1986, 60; Ubersetzung: 61,9-14; vgl. 76). 

} * Lorenz 1986, 76. 

M Schwartz 1959, 188. Vgl. Tetz 1984, 205 = Tetz 1995, 193f. 

40 Vgl. VON CAMPENHAUSEN 1 956, 75: .Die massive Einfdrmigkeit, mit der Athanasios immer dieselbcn 
Grundgedanken einhammert und unausgesetzt auf dieselbcn Klagen und Anklagen zuruckkommt, hat 
etwas bcinahc Monomanisches. (...) Die Theologie ist fur ihn cine Waffe. (...) Es liegt etwas Ungrie- 
chisches in seinem Wesen ..." 

41 Leppin 2000, 13. 
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lich unter alien Kirchenvatem der am wenigsten vornehmen)". 42 Zweifellos ergibt 
sich aus der sozialen Differenz eine Spannung, die sich auf das Verhaltnis zwischen 
Kirche und Staat ausgewirkt hat, ohne daft man daraus schliefien mull, daft es Athana- 
sius an hellenistischer Bildung mangelte. 

Auf der anderen Seite aber wird der alexandrinische Bischof gerade dadurch zur 
, Saule' beziehungsweise zum ,Kirchenvater‘ der sich seit Konstantin politisch neu 
konstituierenden Kirche, daft er auf dem Fundament einer biblischen Theologie eben 
dieser Kirche zur Eigenstandigkeit verhilft. „Im Kampf mit den Kaisern und alien 
mafigebenden Vertretern der theologischen Bildungswelt" hat er „dem Christentum 
seine Eigenart und innere Selbstandigkeit erhalten. Er hat es erreicht, daft der Chri- 
stusglaube im strengen Sinne Gottesglaube und von alien heidnischen, philosophi- 
schen und idealistischen Formen des Glaubens seinem Wesen nach geschieden blieb. 
Ohne ihn ware, wie Harnack 43 sagt, die Kirche .wahrscheinlich vollig in die Hande 
der Philosophen' - im Stile eines Eusebios - .geraten, ihr Bekenntnis verwildert oder 
ein kaiserliches Dienstreglement zur Verehrung der hellstrahlenden Gottheit gewor- 
den.‘ Athanasios hat die Kirche aus den Verwicklungen der kultiirlichen Fortschritts- 
idee und aus den Verstrickungen der politischen Gewalt gelost. Bei ihm ist sie wieder 
zur Ffeilsanstalt, das heifit zur Kirche im strengen Sinne geworden, und die Christus- 
predigt erscheint als ihr eigentlicher und entscheidender Inhalt. Es ist kein Zufall, daft 
sie darum (nun) auch im kirchenrechtlichen Sinne als eine eigenstandige Grofte er- 
scheint, deren Unabhangigkeit unter alien Umstanden gewahrt werden mufi.“ 44 
Zu dieser Unabhangigkeit der Kirche hat nicht zuletzt die Kanonisierung der bibli- 
schen beziehungsweise apostolischen Tradition beigetragen, zu der Athanasius nicht 
zuletzt mit seinem 39. Osterfestbrief des Jahres 367 einen wesentlichen Beitrag gelei- 
stet hat. 45 

Darin heifit es: 

Nachdem einige es unternahmen, fur sich Bucher abzufassen, die Apokryphen genannt 
werden, und sie den Schriftcn, an die wir glauben, dem Atem Gottes (!) (griechisch: tfl 
GeojTveuoTcp YQa<|>fi), beizahlten, schien es auch mir gut, ... euch auf Anweisung weiser 
Brtider die Bucher zu zeigen, die als kanonisch anerkannt und uns iibergeben wurden im 


42 LEPPIN 2000, 16. - Fur H. Leppin ist Athanasius der, .der unter alien Kirchenvatem am wenigsten von 
der heidnischen Bildungstradition gepragt ist" (24). 

43 von Harnack 1909, 224. 

44 VON Campenhausen 1956, 82. 

45 Text: PREUSCHEN 1910, 42-52; Ubersetzung: MEREND1NO 1965a, 95-107; vgl. SCHNEEMELCHER 1990a, 
39f. - Dieser Brief bedeutet kanongeschichtlich eine wichtige Zasur. Wohl nicht zufallig fallt er in die 
letzten Lcbensjahrc des alexandrinischen Patriarchen, in denen dieser relativ unbedrangt wirken 
konnte. 
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Glauben, dafi sie aus Gott sind: Damit der, der betrogen wurde, den verachte, welcher ihn 
getauscht hatte, und der, welcher gesund geblieben ist, sich freue, wenn man ihm die Bu- 
cher erwahnt, die als kanonisch anerkannt wurden . 46 

Diese Aufierung unterstreicht die fundamentale Bedeutung, die die Bibel fair die 
Theologie des Athanasius besafi. Auch in der relativ spat zu datierenden Epistola ad 
Afros 47 geht es Athanasius immer noch darum, die Schriftgemafiheit des Nicaenums zu 
unterstreichen. Dazu A. von Stockhausen : 48 „Ziel dieses Schriftbeweises ist es zu zei- 
gen, dass die Begriffe ujtooraotg und ouaia sehr wohl in der Heiligen Schrift zu finden 
sind und dass damit der Vorwurf seiner Gegner, diese Begriffe seien nicht schriftgemafi, 
zuriickgewiesen ist.“ Mifiverstanden hat die Verfasserin allerdings die Wendung: „Wie 
die (Vater) in Nicaea die Schriften atmen" (<bg ol pev k\ Nixatg tcov ypa^cov 
nveouoiv ), 49 die sie mit den Worten kommentiert: „Athanasius verwendet hier das 
Verbum jrveco nvog in iibertragenem Sinn ,nach etwas duften ‘.“ 50 Vor dem Hinter- 
grund, dafi die Heilige Schrift von Athanasius als ,Atem Gottes' bezeichnet werden 
kann, 5 '* kann es hier nur darum gehen, dafi die Vater von Nicaea vom gleichen Geist 
erfiillt waren beziehungsweise die .Schrift atmeten '. 52 Wie eng orthodoxer Glaube, 
Bibelfrommigkeit und Spiritualitat bei Athanasius zusammengehoren und aufein- 
ander bezogen sind, wird an dieser Stelle deutlich . 53 Darin zeigt sich zugleich die zen- 
trale Bedeutung der Pneumatologie, die ihrerseits nicht unerhebliche Auswirkungen 
hat auf das Verhaltnis zwischen Bischofskirche und Monchtum bei Athanasius . 54 


“ Zitiert aus der Ubersetzung des koptischen Textes: MERENDINO 1965a, lOOf. Zu der eigenartigen 
Bezeichnung der kanonischen Schriften als dem „Atem Gottes" vgl. auch 106f.: .Halten wir fest an 
der Schrift, dem Atem Gottes, der einzigen, die uns belehren kann.” - Zum biblischen Hintergrund 
vgl. auch den klassischen Beleg fur die Lehre von der Verbalinspiration, die von Athanasius pneumato- 
logisch verstanden wird: „Jcdc von Gottes Geist erfullte Schrift ist auch niitzlich zur Lehre” (nftoa 
YQa<t>T) Oeojiveuotos xai tu^eXtpog Jtg6g 6i6aoxaXiav: 2 Tim 3,16). 

47 Athanasius, Ep. ad Afros ( PG 26: 1029-1048); vgl. von Stockhausen 2002. 

41 VON STOCKHAUSEN 2002, 170. - Die Verfasserin datiert den Brief allerdings friiher als bisher iiblich, 
namlich auf das Jahr 367 (VON STOCKHAUSEN 2002, 25; traditionell ist das Jahr 371), vertcidigt aber mit 
Nachdruck seine Echtheit. 

44 Athanasius, Ep. ad Afros 4 (PG 26: 1036, 14f.). 

50 von Stockhausen 2002, 170; vgl. auch die Ubersetzung 169. 

51 Vgl. oben Anm. 46. 

>1 Vgl. Tetz 1984, 21 7f. = Tetz 1995, 205- mit Hinweis auf die oben genannte Stelle und die Abschieds- 
rede des Antonius in der Vita Antonii 91 (SC 400: 366,1-370,44; PG 26: 969-972) .Da die Vater von 
Nicaa ,die Schriften atmen', hat dann auch ihr Bekenntnis eine bestimmte aspiratio” (TETZ 1 984, 217 = 
Tetz 1 995, 205, jeweils Anm. 70). - Entsprechcnd ist auch die Stelle ATHANASIUS, Ep. ad Palladium 1 : 
5ti ovvf)0cos £jiv«s 6p0o6o|iag (PG 26: 1 1 68,25f.), die A. von Stockhausen anfiihrt (von STOCK- 
HAUSEN 2002, 170 Anm. 44), zu verstehen. 

53 Vgl. SlEBEN 1973, 1 57 = SlEBEN 2002, 9: „Wer sich naher mit diesem Brief befalh, begegnet zwei gleich 
wesentlichen Ziigcn in der Gestalt des Thcologcn: seiner praktischen Bibelfrommigkeit und seiner 
vom fruhen Monchtum gepragten Spiritualitat.” 

54 Vgl. LAMINSKI 1969.- In den Briefers an Serapion, ca. 359-360 (vgl. FlTSCHEN 1992, 147), geht es erst- 
mals zentral um die Frageder Gottheit des Geistes in Auseinandersetzung mit Krcisen des Monch turns 
in Agypten.- In Ep. adSerapionem 1,27 (PG2b: 593,33) spricht Athanasius - in Analogic zurChristo- 
logie und im Kontext seiner Soteriologie - sogar von der .Homoousic” des Geistes. 
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III. 

Von Johannes Cassian (f ca. 435) wird das Wort iiberliefert, der Monch miisse „vor al- 
lem den Bischof und die Frau fliehen". 55 Mag die zweite Forderung, die Flucht vor der 
Frau, auch auf eine langere Tradition asketischer Enthaltsamkeit - zum Teil verbun- 
den mit gnostischer Leibfeindlichkeit - zuriickblicken konnen, weist die erste Forde- 
rung auf ein gespanntes Verhaltnis zwischen dem aufkommenden Monchtum und den 
christlichen Gemeinden hin. Dazu bemerkt K.S. Frank: „Die christlichen Gemeinden 
des 3. Jh. sind organisierte Gemeinschaften, an der Spitze ihrer hierarchischen Ord- 
nung steht der Bischof; alle Amter, Funktionen und Dienstleistungen sind genau gere- 
gelt. Der Asket ist in dieser Ordnung nicht untergebracht." 56 Umgekehrt bedeutet die 
Absage der Asketen an die Welt nicht selten eine radikale Absage an die ,Welt‘ der Ge- 
meinde. Die monastische Bewegung des 4. Jahrhunderts, der Weg der Anachoreten in 
die Wiiste und die Entstehung des koinobitischen Monchtums, ist, ungeachtet anderer 
Ursachen - dazu gehoren etwa soziale oder wirtschaftliche Krisen oder auch die indi- 
viduelle Heilssorge - offensichtlich auch eine Protestbewegung gegeniiber einer Bi- 
schofskirche, die dabei ist, sich an die neuen politischen Bedingungen zu verlieren. 

Vor diesem Hintergrund verdient das Verhalten des Athanasius gegeniiber dem 
Monchtum 57 besondere Beachtung. Dies gilt auch dann, wenn man Agypten nicht 
einfach als das Ursprungsland des Monchtums bezeichnen kann und will. Dennoch ist 
unbestreitbar, dafi neben Pachomius, dem Begriinder des Koinobitentums, auch der 
Anachoret Antonius der Grofie (t 356) aus Agypten stammte. Und ihm hat Athana- 
sius mit seiner Vita iS ein aufierst werbewirksames literarisches Denkmal gesetzt 59 - 
unabhangig davon, ob Athanasius dieses Werk allein verfafit oder lediglich eine altere 


5> Johannes Cassian, De institutis coenobiorum XI 18: .... ommmodis monachum fugere deberc 
mulieres et episcopos" (CSEL 17: 203, 15f.). Vgl. zur Stcllc auch SC 109: 444f. Anra. 2 die Feststellung 
des Herausgcbers J.-C. Guy, es gehe darum, .refuser l'ordination sacerdotale", mit Verweis auf die 
Apophthegmata Patrum: Abbas Theodor von Phermc, 25 ( PC 65: 193,10-27); Abbas Moses, 4 ( PG 65: 
284,12-24) u. a. - Palladius von Helenopolis ( Histona Lausiaca 1 1; ed. BARTELINK 50,1-54,41) berich- 
tet von Ammonius, einem gcbildeten Monch, der sich ein Ohr abschneidei, um nicht zum Bischof 
gcweiht werden zu konnen (vgl. Lev 21,17-20). 

5 ‘ Frank 1993, 16. 

5? Vgl. dazu Brakke 1995, bes. 80-141: .The Desert Fathers and the Episcopate". 

58 Text: PG 26: 835-976; SC 400. - Vgl. HEUSSI 1936. 

M Eine friihe lateinische Ubersetzung der Vita, die Hieronymus und Rufin gekannt haben, stammt von 
Evagrius von Antiochien (ca. 320-394); vgl. die Ausgabe von G.J.M. Bartelink. - Augustinus (Confes- 
sions VIII 6,15; CCL 27: 122,48-56) erwahnt bercits eine monchische Einsicdclei am Stadtrand von 
Trier, in der die Vita Antonu bckannt war. .Auf den kurzfristigen Aufenthalt des Athanasios in Trier 
wahrend seines ersten Exils (335-337 n. Chr.) ist diese monchische Gemeinschaft an der Mosel kaum 
zuruckzufuhren" (ANDRESEN 1971, 423 - immerhin crwagt C. Andrcsen diese Moglichkcit!). 
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Vita des Serapion von Thmuis iiberarbeitet hat, 60 um das Bild eines Asketen nach 
biblischem Vorbild - wie zum Beispiel Elias, Elisaus und Johannes dem Taufer - zu 
zeichnen. Von Antonius aber heifit es bei Athanasius, daft er Bischofen und Amts- 
tragern der Kirche mit besonderem Respekt begegnete und sich dariiber hinaus auf 
der Seite des Athanasius an den Auseinandersetzungen mit den Arianern beteiligte. 61 
Der alexandrinische Bischof hat ein deutliches Interesse daran, die Verbindung zum 
Monchtum nicht abreifien zu lassen. 

Noch deutlicher wird dies in der Epistula ad Dracontium bl einem Brief aus dem 
Jahre 354, in dem der Adressat, ein Monch, der zum Bischof geweiht wurde, nach- 
driicklich dazu aufgefordert wird, das von den Aposteln gepragte Amt hoher zu schat- 
zen als den Weg selbstgewahlter Vollkommenheit. Das Streben nach Heiligkeit 
vollzieht sich fur den alexandrinischen Bischof im Gehorsam gegeniiber dem kirchli- 
chen Amt, das heifit in der Nachfolge der Apostel und all der Vater, deren Ziel es war, 
das Evangelium in der Nachfolge zu leben. Er betont: „Wir miissen wissen, daft wir, 
wenn wir von diesen abweichen, auch der Gemeinschaft mit ihnen verlustig gehen.“ 63 

Als Vorbilder verweist Athanasius gegeniiber Dracontius auf eine Reihe von Mon- 
chen, die Bischofe wurden, und nennt als ersten Serapion. 64 Uber Serapion erfahren 
wir, daft er ein monachos und sogar ein proestos, ein ,Vorsteher‘, von Monchen ge- 
wesen sei. Das spricht fur Verbindungen zum pachomianischen Monchtum im Ost- 
delta des Nils. 65 So wie Athanasius theologisch und kirchenpolitisch um die Freiheit 
der Kirche und ihr biblisches Evangelium in vom Heiligen Geist erfiillten Texten 


40 Dazu Tetz 1982.- Vgl. DORRIES 1966; Brakke 1995, 201 -265: .The Spirituality and Politics of the .Life 
of Antony‘“.-Zu Serapion vgl. FlTSCHEN 1992, 156-162. Fitschen ist kritisch gegeniiber der Annahme 
von Tetz, Athanasius habe eine Vita Antonii Serapions als Vorlage benutzt (vgl. FlTSCHEN 1992, 
106-116). 

41 ATHANASIUS, Vita Antomi 67 (SC 400: 310,1-8; PG 26: 937, 31-39; Ubersetzung BKV 31: 753): ,In 
seinem Wesen war er langmiitig im Ertragcn von Unrecht und demiitig in seiner Seele; in dieser Gesin- 
nung ehrte er den Kanon der Kirche uber die Mafien und wiinschte, daft jeder Kleriker an Ehre vor ihm 
kame; vor den Bischofen und Presbytern sich zu verneigen, nahm er keinen Anstand, und wenn einmal 
ein Diakon der Erbauung wegen zu ihm kam, dann sprach er mit ihm uber das, was niitzlich sei; im 
Gebete aber gab er ihm den Vortritt, da er gerne selbst lernte." In ATHANASIUS, Vita Antonii 69,2 ist 
davon die Rede, dafi Antonius einmal auf Bitten der Bischofe und aller Briider nach Alexandrien 
gekommen sei und die Arianer verdammt habe (SC 400: 314,3-316,7; PG 26: 941,4-10; vgl. BKV 31: 
755). Der gesamteText tragt deutlich die Handschrift des Athanasius, der auf die Unterstutzung durch 
Kreise des Monchtums aus dem Umkreis des Antonius setzt. 

42 PG 25: 524-533. Das Thema des Briefes ist das .Ausweichen vor dem Bischofsamt"; vgl. TeTZ 1979b, 
180 = Tetz 1995, 46. 

41 Athanasius, Ep. ad Dracontium 4 (PG 25: 528,18-22; vgl. Tetz 1984, 214 = TETZ 1995, 201 f.; TETZ 
1979b, 179-183 = Tetz 1995, 46-50). 

44 ATHANASIUS, Ep. ad Dracontium 7 (PG 25: 532,1-11). -In der Reihenfolgesind dies: Serapion, Ammo- 
nius, Apollos, Agathon, Ariston, Muitos und Paulus (vgl. FlTSCHEN 1992, 120f.). Serapion, der uns 
immer wieder als Vertrauter und Verbindungsmann des Athanasius zur Kirche in Agypten begegnet 
(vor allem in Zeiten der Verbannung des Athanasius) und an den eine ganze Reihe von Briefen gerichtet 
ist, war moglicherweise der erste Monch, den Athanasius zum Bischof ordinierte (vor 335); vgl. TETZ 
1982, 12 = Tetz 1995, 166. 

45 Vgl. FlTSCHEN 1992, 121f. 
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kampft - in den apostolischen Schriften, aber auch im Bekenntnis von Nicaea, so ringt 
er zugleich um die Einheit von monastischer Frommigkeit und kirchlichen Amtern in 
der Tradition der Apostel und der iibrigen Vater des Glaubens. 

Am Ende der Vita Antonii formuliert Athanasius in der Abschiedsrede des Anto- 
nius sein eigenes geistliches Vermachtnis. 66 Nach M. Tetz ist diese Rede „geradezu ein 
Kompendium athanasianischer Spiritualitat"; und dazu gehort: „Ermahnung zur 
Wachsamkeit im standigen Neubeginnen, im taglichen Sterben“; keine Furcht vor den 
Damonen. 67 „Fiirchtet sie nicht, sondern atmet vielmehr immer Christus und ver- 
traut/glaubt ihm.“ 68 Aus dem gleichen Grunde darf es auch keine Gemeinschaft mit 
den haretischen Arianern geben, weil sie Christus bekampfen. Statt dessen ruft Anto- 
nius beziehungsweise Athanasius seine Gemeinde auf zur Nachfolge (pipriaig) des 
Herrn und der biblischen Heiligen im Glaubensgehorsam. Durch den Text schimmert 
die Osterbotschaft, die Botschaft vom Sieg Christi iiber den Tod, wie sie sonst vor 
allem in den Festbriefen des Athanasius zur Sprache kommt. 

„In der Rede hatte .Antonius* dafiir Sorge getragen, dafi eventuelles Gedenken 
seiner Person sorgfaltig abgesetzt erscheint gegenviber dem Anschluft an den Herrn 
und die Heiligen. Damit ist das Gedenken des Antonius als eines Vaters, der seine 
Schuler dazu angehalten hat, sich an den Herrn und die Heiligen zu halten, durch 
Athanasius in die rechten Relationen gebracht worden. - Athanasius erweist sich hier- 
mit aber implizit selber als ein Vater der Kirche, der von sich weg an die biblischen 
Heiligen und an Christus, den Herrn der Kirche, verweist und darin Einheit der Kir- 
che bewahrt; Einheit, die wie im Serdicense nicht einfach Veranstaltung der Christen, 
sondern gottliche Gabe und Aufgabe ist.“ 69 


IV. 

Geradezu programmatisch beginnt das wohl friiheste erhaltene Werk des Athanasius 
mit den Worten „Ein Leib“ ('Evog ocbpotog). 70 Zwar ist die Anspielung auf den 
Epheserbrief (4,3-4) nicht zu iibersehen. Aber unabhangig davon ist die Beschworung 
der Einheit der .katholischen Kirche* ein zentrales Thema des Alexandriners. 71 Sie 
macht ihn aber auch deswegen zu einem Kirchenvater der einen Christenheit, weil er 
das Bild von der Einheit des Leibes Christi, die es zu bewahren gilt, ausdriicklich 
biblisch begriindet. 72 Das Gegenteil ist aber nicht nur die Spaltung der Gemeinde, wie 


“ Vgl. Athanasius, Vita Antomt 91 (SC 400: 366,1-370,44; PG 26: 969-972). 

* 7 Tetz 1984, 216 = Tetz 1995, 204 -bes. nach Athanasius, Vim AnfOrti»91, 3 (SC 400: 368, 1 3-1 8; PG 26: 
969,30-34). Vgl. SCHNEEMELCHER 1980 = SCHNEEMELCHER 1991, 136-149. 

“ Athanasius, Vita Antomi 91,3 (SC 400: 368,14-16; PG 26: 969,32-34 [Tetz 1995, 204]). 

*’ Tetz 1984, 217 = Tetz 1995, 205. 

70 Urkunde 4b (ed. OPITZ III/ 1 : 6-1 1, bes. 6,3); vgl. STEAD 1988 u. a. oben Anm. 28. 

71 Vgl. Larentzakis 1981. 

71 Vgl. 1 Kor 12,26; Eph 4,4; Joh 17,21.23. 
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sie Athanasius im Schisma der Melitianer vor Augen hatte, 73 sondern vor allem der 
Abfall vom Christusglauben, wie ihn Athanasius bei Arius und seinen Freunden von 
Anfang an leidenschaftlich bekampfte. Dementsprechend ist die Einheit der Kirche 
fur Athanasius „vor allem die“ - christologisch und pneumatologisch begriindete - 
„Folge der Heiligkeit der Christen. (...) Die Erlosung aller Menschen durch die 
Menschwerdung Christi ... ist die Voraussetzung der Vervollkommnung und der Ein- 
heit der Kirche." 74 Dabei ist letztlich die Einheit der Kirche fur Athanasius unter Hin- 
weis auf das 17. Kapitel des Johannesevangeliums trinitarisch begriindet. 75 

Das trinitarische Dogma, dessen Grundlagen Athanasius wesentlich mit geschaffen 
hat, diente insofern nicht allein der Formulierung des spezifisch christlichen Gottes- 
begriffs, 76 sondern auch der Einung der Christen auf der Basis eines pneumatologisch 
erweiterten Nicaenums. 77 Indem Athanasius das biblische Fundament des Nicaenums 
hervorhob und den Kanon der biblischen Schriften festigte, forderte er zugleich die 
Unabhangigkeit und Selbstandigkeit der Theologie gegeniiber der spatantiken Philo- 
sophic, ohne seinerseits ein ausformuliertes Dogma zum Gegenstand des Glaubens zu 
erheben. 

Die .Konstantinische Wende' brachte nicht nur fur den Romischen Staat und seine 
religios bestimmten Ordnungen tiefgreifende Veranderungen. Auch fur die Kirche 
bedeutete die Hinwendung des Kaisers zum Christentum eine Flerausforderung, die 
sie in ihrem Wesen veranderte. Eben noch eine verfolgte religiose Minderheit, die 
allerdings in ihrer Bedeutung fur das Imperium Romanum nicht mehr iibersehen wer- 
den konnte, erhielt die keineswegs in sich einige bischofliche Reichskirche durch 
Konstantin und spater durch dessen Sohn Konstantius II. auf einmal reiche Forderung 
und zunehmendc Privilegien, die zugleich vielfaltige Versuchungen mit sich brachten. 

Agypten war zur Zeit des Athanasius in mehrfacher Hinsicht von Spaltungen be- 
troffen: durch das Schisma des Mclitius von Lykopolis, 78 verschiedene asketische 
Gruppen und seit circa 318/319 den Strcit um Arius und seine Christologie, der den 
gesamten Lebenslauf des Athanasius bestimmte. Es gab asketische Gruppen wie 
die antiorigenistischen Hierakiten, unter denen sich auch .vollkommene Monche* 
(povayoi xeXeioi) befanden, 79 die Kloster des Pachomius, aber auch melitianische 
Kloster. 80 Dafi Athanasius nach seiner umstrittenen Wahl (8. Juni 328) zum Bischof in 
Alexandrien als Nachfolger Alexanders von Alexandrien (t 17. April 328) zuerst die 


75 Vgl. Martin 1974; Williams 1986; Arnold 1991. 

74 Larentzakis 1981, 235; vgl. 238f. 

75 Vgl. Larentzakis 1981, 240-248; vgl. Athanasius, Or. Ill contra Arutnos 20f. (PC 26: 364-368; jetzt 
cd. SAWIDIS/ METZLER 329-331). Zur Frage der Echtheit dieser Rede vgl. ABRAMOWSKI 1991. 

7 ‘ Vgl. den programmatischen Einstieg in die Kirchengeschichte mit dem Thema: .Christliche Gottes- 
lehre als Trinitatslehre" in HAUSCHILD 1999, 1-51. 

77 Vorbercitet in den Bnefen an Serapion und wcitergefuhrt im Tomus ad Antiocbenos (362); vgl. oben 
Anm. 23. 

71 S. o. Anm. 73. 

” Vgl TETZ 1990 = TETZ 1995, 249-273. 

10 Vgl. Frank 1997, 369f. „Seit 334 sind Kloster dcr Melitianer nachweisbar" (aaO. 370). 
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verschiedenen Gegenden Agyptens bereiste, diente zwar vor allem der Festigung sei- 
ner Stellung im Amt und der Auseinandersetzung mit Arianern und Melitianern, ziel- 
te aber wohl auch generell auf die Uberwindung der Spaltungen in der Kirche. Wenig 
beachtet wurde bisher, dafi auch der Manichaismus die Kirche in Agypten zu dieser 
Zeit herausforderte . 81 

So umstritten das Wirken und die Person des Athanasius bereits zu seinen Leb- 
zeiten waren, so unbestritten ist, dafi er mit seinem personlichen Einsatz die Kirche 
seiner Zeit aus der arianischen Krise herausgefiihrt 82 und dabei wichtige Grundlagen 
fur den weiteren Weg der Kirche geschaffen hat. Dabei ist sein Wirken kirchenpoli- 
tisch und theologisch gleichermafien zu wtirdigen. Von besonderer Bedeutung diirfte es 
jedoch dariiber hinaus gewesen sein, dafi Athanasius durch die enge Verbindung mit 
dem Monchtum in standigem Kontakt mit den asketischen und spirituellen Stro- 
mungen seiner Zeit blieb und diese zugleich zu ihren biblischen Wurzeln zuriick- 
fiihrte. 

Athanasius war dariiber hinaus ein Theologe der Alten Kirche, der aufgrund sei- 
nes - unfreiwilligen - Aufenthaltes im Westen des Reiches 83 „den kirchlichen Osten 
und Westen selbst gekannt hat und in beiden Teilen der alten Welt gehort, respektiert 
und doch wenigstens zum Teil verstanden wurde ". 84 Darin liegt heute seine okume- 
nische Bedeutung, die ihn zum Kirchenvater der einen, unteilbaren Kirche macht. 
Entscheidend ist jedoch, dafi alle weiteren Kirchenvater direkt oder indirekt von ihm 
und seinem Werk abhangig sind - auch wenn Athanasius nicht mehr das Ende der tri- 
nitarischen Streitigkeiten erlebt hat und die Spannungen zwischen Kirche und Staat, 
zwischen Kirche und Monchtum auch nach seinem Tode weitergingen. Wesentliche 
und bleibende Grundlagen der Kirche hat Athanasius in Treue zur biblischen Tra- 
dition mit grofiem personlichen Einsatz geschaffen und zugleich die Weichen fur die 
weitere Entwicklung gestellt. Insofern verdient er mehr noch als die iibrigen Kirchen- 
vater der Alten Kirche die Beachtung aller Christen. 


" Vgl. Serapion von Thmuis, Adversus Mamchaeos (ed. CASEY 1931; Ubersetzung: FlTSCHEN 1992, 
164-204) - dazu FlTSCHEN 1992, 56: .Serapion scbrieb sein antimanichaisches Werk zu Beginn des 
2. Viertels des 4. Jhd. Aus seiner Hand ist uns somit der erste christliche Traktat gegen die Manichaer 
uberhaupt uberliefert." - Interessant ist, dafi sich Arius ausdrucklich gegeniiber Hierakas und Mani- 
chaios abgrenzt; vgl. das Glaubensbekenntms des Anus und seiner Genossen an Alexander von Alexan- 
drien = Urkunde 6,3 (ed. OpiTZ III/l: 12,11-13,2). 

12 Vgl. Tetz 1979a: 346,25-27 = Tetz 1995, 20: .Die tiefe Krise, in die die Reichskirche durch den ,Aria- 
nismus' geraten war, erkannt und durch entschicdenes Eingreifen ubcrwu nden zu haben, darf weithin 
als die personliche Leistung des Athanasius gelten." 

15 Erstes Exil 335-337 in Trier; zweites Exil 338-346 in Rom. - Vergleichbar ist die Lage dcs Hilarius von 
Poitiers, der in den Jahren 356-360 aus Gallien nach Kleinasicn verbannt wurde; vgl. BRENNECKE 1 986. 

14 RrrsCHL 1964, 8 = RrrsCHL 1976, 22; vgl. 21. 
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BASILIUS von casarea und 
das Problem der kircheneinheit 

Wolf-Dieter Hauschild 


Mit der allmahlichen Etablierung der sogenannten Reichskirche im 4. Jahrhundert 
waren scheinbar die Voraussetzungen gegeben, die bislang kaum organisatorisch reali- 
sierte Einheit der Kirche im ganzen Imperium nunmehr praktisch zu verwirklichen. 
Doch das Gegenteil trat ein, eine dogmatisch begriindete Spaltung, welche der im 
2. Jahrhundert erstmals zutage getretenen Grundlagen- und Identitatskrise des Chri- 
stentums (damals verursacht durch das Aufbliihen der sogenannten Haresien) ent- 
sprach. 1 Seitdem ist die institutionelle und dogmatische Zerrissenheit ein konstitutives 
Merkmal von Kirche bis heute. Mit diesem Problem hat sich Basilius (geb. circa 330, 
gest. 378/379), seit 370 Bischof von Casarea, der Metropole der Provinz Cappadocia 
prima, zeit seines Lebens beschaftigt. Fundament der Kircheneinheit war ihm der 
rechte Glaube, wie er in der Heiligen Schrift verkundigt und in der kirchlichen Uber- 
lieferung bewahrt worden ist, insbesondere das Bekenntnis zur gottlichen Trinitat, 
wie es das Konzil von Nizaa 325 fixiert hat. 2 

Konkret stellte sich fur ihn die trinitarisch, christologisch bzw. pneumatologisch 
begriindete Einheit der Institution in der praktizierten Gemeinschaft ihrer Amts- 
trager und Gemeinden, zumal der Bischofe, dar. Basilius’ imponierende Leistung be- 
stand darin, dabei die geistlichen Aspekte, die Dominanten seiner Konzeption, mit 
kirchenpolitischer Klugheit und niichterner Praxisorientierung zu verbinden. Das soil 
im folgenden an einem oft behandelten Thema gezeigt werden: an Basilius’ Verhaltnis 
zur westlichen Kirche und zum Bischof von Rom. 3 Es ist kaum beachtet worden, daft 
seine entsprechenden Kontakte eine unmittelbare Vorgeschichte seit 366 besafien. Da 
diese wiederum mit den Komplikationen des trinitarischen Streits zusammenhing, 
sollen diese vorweg kurz angesprochen werden. Denn ohne die Beziehung zwischen 
Basilius’ Konzeption und den harten (oft unerfreulichen und beschwerlichen) Reali- 
taten verfiele eine Behandlung unseres Themas leicht einem historiographischen Do- 
ketismus. 


1 Vgl. Hauschild 2000, 26f. ; 68f. 

1 Vgl. SlEBEN 1979, 207f ; 224. 

3 Ohnc Anspruch auf Vollstandigkeit seien die wichtigsten Arbeitcn gcnannt: ERNST 1896; SCHAFER 
1909; Wittig 1912; Caspar 1930, 220-231; Richard 1949; Vischer 1953, 61-65; Schwartz 1959, 
36-52; Schwartz 1960,64-83; AmanddeMendieta 1963; Corneanu 1969; Taylor 1973;Courtonne 
1 973, 282-307; DE Vries 1 974 und 1 98 1 ; GRIBOMONT 1981; WOJTOWYTSCH 1 981, 1 50- 1 55; KOSCHORXE 
1991, 270-278; PouCHET 1992, 237-268; 509-552; ROUSSEAU 1994, 294-317; Martin 1996, 597-635. 
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1. Reichskirche und Reichsdogma - ein ungelostes Problem seit Konstantin 

Die Einheit der christlichen Kirche hat es als organisatorische Realitat auch in der 
Friihzeit nicht gegeben. Sie war eine theologische Theorie, basierend auf dem Faktum, 
dafi alle Christenmenschen, so unterschiedliche Lebensformen und Lehren sie auch 
vertreten mochten, eine fundamentale Gemeinsamkeit im Bekenntnis zu Jesus Chri- 
stus besaften, welches sie je fur sich bei ihrer Taufe als verpflichtende Uberzeugung 
bekannten. 4 Man empfand in den ersten drei Jahrhunderten keineswegs die Notwen- 
digkeit, dies durch eine praktizierte Gemeinschaftsorganisation darzustellen; viel- 
mehr begniigte man sich mit symbolischen Akten, welche die geistliche Verbindung 
iiber die Grenzen der Provinzen hinweg demonstrierten (zum Beispiel mit Briefen 
und Besuchen). Grofie Bedeutung hatte dabei die Ubereinstimmung in der bischof- 
lichen Leitungsstruktur, denn die Bischofe reprasentierten die einzelnen Gemeinden 
und damit deren Verbundenheit im ganzen Imperium. Ansonsten differierte man 
nicht unerheblich in liturgischen und rechtlichen Ordnungen, in den Formen des Be- 
kenntnisses und in der theologischen Systematik. Allerdings kam es innerhalb der ein- 
zelnen Provinzen, angelehnt an die politische Organisation des Reiches, wahrend des 
3. Jahrhunderts zu verstarkter Koordination durch gelegentliche Synoden und durch 
die Herausbildung besonderer Autoritat des jeweiligen Hauptstadtbischofs, des Me- 
tropoliten. 5 

Die sogenannte Konstantinische Wende seit 312 im Westen bzw. 324 im Gesamt- 
reich hat diese Entwicklung enorm verstarkt, denn der von Konstantin erstrebten 
Konsolidierung der Reichseinheit sollte die Kirche institutionell entsprechen. Doch 
das schuf erhebliche Probleme: Nun zeigte sich (starker als im 3. Jahrhundert, als sich 
erste Lehrdifferenzen als gemeinschaftsstorender Faktor bemerkbar machten), dafi 
zwar im gemeinsamen Christusbekenntnis eine ideelle Kircheneinheit bestand, daft 
aber die dogmatische Ausgestaltung dieses Bekenntnisses zu erheblichen Unterschie- 
den, ja zu manifester Kirchenspaltung fiihrte. In demjenigen Moment also, als die 
praktische Realisierung der Kircheneinheit wichtig wurde, trat das genaue Gegenteil 
ein. Die vom Kaiser fur die Stabilisierung des Reiches beanspruchte Kirche erwies sich 
als sperrige Partnerin. Die Dogmatik pafite nicht ohne weiteres zur Politik, obwohl 
beide gerade im 4. Jahrhundert sich konstitutiv miteinander verflochten. 

In Konstantins Religionspolitik seit 324 trafen drei Elemente zusammen. 6 a) Er war 
nach Beseitigung der diokletianischen Tetrarchie (der Herrschaftsteilung entspre- 
chend den politischen Schwerpunkten des Imperiums) zum Prinzip der einheitlichen 
Kaiserregierung zuriickgekehrt. Die Einheit des Reiches brauchte unter anderem auch 
ein religioses Fundament, um die sains publica zu garantieren; da dies der alte romi- 
sche Staatskult offenkundig nicht mehr leisten konnte, setzte Konstantin an seine 


4 Hauschild 1986, 11-13; 40-42. 

5 Vgl. zum Ganzen z. B. Andresen 1971, 182-204. 

‘ Dazu s. Hauschild 2000, 142-152. 



BASILIUS VON CASAREA 


191 


Stelle das Christentum. Die politische Funktion der Religion blieb somit ein Kontinu- 
um, jedoch Form und Inhalt veranderten sich gravierend. b) Die Kirche bot fur die 
kaiserlichen Interessen herausragende Organisationsmoglichkeiten als ein das Imperi- 
um umspannendes Kommunikationsnetz mit intensiver Betreuung auf kommunaler 
wie auf provinzialer Ebene (hinsichtlich Kult, Moral und Sozialfiirsorge); sie war lei- 
stungsfahiger als die alten nichtchristlichen Religionen. c) Konstantins personliche 
Religiositat entsprach mit ihrer Tendenz zum Monotheismus einer weit verbreiteten 
Einstellung: Ein Gott, ein Reich, ein Kaiser als irdischer Beauftragter der Gottheit! 
Gerade hier entstand das Grundproblem fiir die folgenden Jahrzehnte. Denn die 
christliche Lehre, die in den Gottesbegriff das Element der Selbstoffenbarung des 
transzendenten Seinsgrundes im Logos bzw. Sohn Gottes einbezog, war ein binitari- 
scher Monotheismus. (Erst ansatzweise entfaltete er sich zu einem trinitarischen 
durch die noch rudimentare Reflexion iiber den Heiligen Geist.) So stellte es der von 
Konstantin geschatzte Eusebius von Casarea dar als „kirchliche Gotteslehre" 
(exxkeoiaoTtxr) Beokoyia), 7 und diese Lehre tendierte zur wissenschaftlichen Begriin- 
dung in Anlehnung an philosophische Denkformen. Die wissenschaftliche Theologie, 
die es im alten Staatskult nicht gab und nicht geben konnte, erwies sich nun als Schick- 
salsfrage der neuen Reichskirche. 

Denn als Konstantin 324 die Herrschaft auch iiber den Ostteil des Reiches tiber- 
nahm, begegnete er der fiir ihn storenden Tatsache, daft dort die Kirche teilweise in 
Spaltung begriffen war infolge einer unterschiedlichen Gotteslehre (so ausgepragt vor 
allem in Alexandria und in Syropalastina). Er hielt das fiir ein geringfiigiges, sachlich 
unnotiges Klerikergezank, wie er in einem ausfiihrlichen Schreiben den alexandrini- 
schen Kontrahenten Alexander und Arius kundtat, 8 und er erreichte kraft seiner Au- 
toritat ein Jahr spater auf dem Konzil von Nizaa 325, daft die Reprasentanten der 
Kirche den Streit beilegten durch ein reichsoffizielles, vom Kaiser durchgesetztes 
Dogma iiber die Einheit Gottes in Vater und Sohn (die Homousie, wobei in diesem 
Text der Heilige Geist keine Rolle spielte). 9 Die alte Funktion des Bekenntnisses, 
Christinnen / Christen der unterschiedlichen Regionen in einer geistlichen Einheit zu 
verbinden, gewann jetzt eine andere Bedeutung durch die normative Funktion eines 
reichsweit giiltigen Bekenntnistextes (des Nizanums) als eines staatlich sanktionierten 
Glaubensgesetzes. 

So schuf Konstantin mit dem Nizanum zwei kirchengeschichtlich bedeutsame No- 
vitaten: das Reichskonzil und das Reichsdogma. Im Grunde gab es erst dadurch die 
bislang fehlende institutionelle Einheit der Kirche, fundiert allein im Amt des Kaisers. 
Entfiel dieses als einheitsstiftende Macht, dann blieb die Kirche auf sich allein gestellt 
mit dem scheinbar unlosbaren Problem, zu einem theologisch begriindeten Konsen- 
sus in der Gotteslehre zu kommen. Denn das Nizanum war keine Begriindung, son- 


7 Vgl. Hauschild 2000, 32, und Ritter 1999, 151-155, zu Eusebius, De ecclesiastica theologia. 

* Text in: EUSEBIUS, De vita Constantmi II 64-72 (GCS Eusebius 1/1: 74,1-79,2). 

’ Vgl. Hauschild 2000, 29f. 
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dern eine Entscheidung; ihm fehlte die innere Plausibilitat, und deshalb hielt sich in 
der Folgezeit kaum ein Theologe in Ost und West an dieses Reichsdogma, welches so- 
mit nur formell gait, und das noch iiber dreifiig Jahre lang. Verstarktes Gewicht erhiel- 
ten die unterschiedlichen theologischen Positionen, wobei auch dies ein Novum war, 
dafi sie sich in bestimmten Gruppen organisierten: so vor allem im Osten die Origeni- 
sten bzw. Eusebianer, die das Nizanum ablehnten, aber sich von den Arianern deut- 
lich unterschieden. 10 (Diese bildeten eine winzige Minoritat wie die echten Nizaner.) 
Den Eusebianern mit ihrem binitarischen Monotheismus bzw. mit ihrer Logoslehre 
und dem strukturierten Gottesbegriff standen diejenigen gegenuber, welche von der 
monarchia Gottes (der numerischen Einheit der ousia bzw. hypostasis, nicht von der 
ontologischen Unterschiedenheit der gottlichen Hypostasen) her dachten: Athanasius 
und seine wenigen Anhanger im Osten, dazu die Mehrheit der westlichen Bischofe, 
die aber von dem Nizanum zunachst kaum Gebrauch machten. 

Ergab sich einerseits mit dem Reichsdogma ein gefahrlicher Konfliktstoff, so schuf 
andererseits Konstantin mit der Reichssynode, dem ,okumenischen‘ Konzil, ein In- 
strument zur Herstellung der Kircheneinheit mit dem Spezifikum, daft die Einberu- 
fung allein dem Kaiser oblag. Es trat gleichsam als oberste Instanz iiber bzw. neben 
die rein kirchlichen Synoden, die auf der Ebene der Provinzen oder Diozesen weiter- 
hin gut funktionierten und gerade im Zusammenhang mit dem dogmatischen Streit 
des 4. Jahrhunderts eine grofie Bliite erlebten. Doch als Einheitsband funktionierte die 
Reichssynode nur einmal, namlich im Jahre 325 infolge der groften Autoritat Kon- 
stantins. Und damals bot es faktisch keine Representation der gesamten Reichskirche, 
weil der Westen kaum vertreten war (mit nur fvinf Bischofen und zwei romischen 
Presbytern gegenuber circa 200 ostlichen Vertretern). Die Bischofe moglichst reichs- 
weit zu versammeln, war ja ein effizienter Mechanismus zur Durchfiihrung von Be- 
schliissen angesichts der im 3. Jahrhundert fixierten episkopalen Struktur der Kirche; 
denn ein Bischof besafi in seiner Gemeinde und in dem dazugehorigen Landgebiet 
weitreichende Leitungsbefugnisse sowie einen nicht unerheblichen religios-theologi- 
schen Einflufi. 

Der nachste Versuch, jenes staatliche Instrument zur Herstellung kirchlicher Ein- 
heit einzusetzen, scheiterte mit fatalen Folgen: Das von beiden Kaisern Konstans und 
Konstantius II. gemeinsam veranstaltete Konzil von Serdika (Sofia) 342 zerfiel schon 
bei Beginn wegen unviberbriickbarer Divergenzen im trinitatstheologischen Ansatz; 
die ostlichen und die westlichen Bischofe (denen sich eine kleine Gruppe aus dem 
Osten um Athanasius anschlofi) exkommunizierten sich wechselseitig." Damit ent- 
stand eine Kirchenspaltung, die einerseits der Differenzierung beider Reichshalften 
entsprach, die andererseits zum Teil quer zu diesen verlief, weil es in der Folgezeit so- 
genannte Arianer auch im Westen und sogenannte Nizaner auch im Osten gab. 


10 Vgl. HAUSCHILD 2000, 33-40. 

" Dazu s. z. B. ULRICH 1994, 26-109. 
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Schon vor der diokletianischen Reichsteilung 286/293 (die die Einheit des Imperi- 
ums nicht aufhob!) war der Unterschied zwischen Ost und West auch in der Kirche 
zum Beispiel aufgrund der sprachlichen und kulturellen Differenzen betrachtlich. 12 
Allgemein eingebiirgert war die begriffliche Unterscheidung zwischen anatole und 
dysis bzw. zwischen ecclesiae occidentales und ecclesiae orientates. Bildete schon der 
Westen kaum eine homogene Einheit, so erst recht nicht der Osten. Agypten fiihrte 
eine Eigenexistenz und bildete in mancher Hinsicht eine Bnicke zwischen Ost und 
West; das ostliche Syrien und Mesopotamien unterschieden sich zunehmend als ein 
eigener Kulturkreis vom hellenistischen; der ostliche Balkan samt Makedonien und 
Griechenland (die Prafektur Illyricum) war ein kulturelles und politisches Misch- 
gebiet. Das politische Schwergewicht des Imperiums verlagerte sich im Verlauf des 
4. Jahrhunderts weitgehend nach Osten, und das hatte Folgen fur die Kirchenstruktur. 
Ein einheitsstiftendes kirchliches Amt oder gar eine .Hauptstadt' innerhalb der Kir- 
che existierte nicht. Es gab bestimmte Gemeinden, deren Autoritat im weiteren Um- 
kreis anerkannt war (mehr in einem pneumatischen als in einem rechtlichen Sinne): 
Karthago, Rom, Alexandria, Antiochia, Ephesus und Casarea / Kappadokien. Ein ir- 
gendwie definiertes Petrusamt des romischen Bischofs existierte nicht; entsprechende 
Theorien entwickelten sich ansatzweise seit Damasus circa 382 und Innozenz I. 
402-417, allerdings lediglich als Anspruch, der aufierhalb Roms kaum anerkannt wur- 
de, auch im Westen nicht. 13 Die papalen Fuhrungsanspriiche, die sich aus der politi- 
schen Rom-Idee herleiteten und damit an dem Status als Reichshauptstadt hingen, 
wurden durch die Verlagerung der Verwaltungsschwerpunkte von Rom weg ausge- 
hohlt. Der trinitarische Streit brachte sowohl die Krise dieser Begriindung (mit der 
wachsenden kirchlichen Bedeutung der neuen Hauptstadt Konstantinopel) als auch den 
Versuch, sie uberhaupt erst in kirchenpolitische Praxis umzusetzen. Fur das Thema 
.Kircheneinheit' war das zwar kein entscheidender, aber doch ein relevanter Faktor in- 
sofern, als er den Widerstand gegen solche .zentralistischen* Losungen deutlich machte. 

Noch einmal eroffnete sich eine Moglichkeit, die kaiserliche Einheitspolitik zum 
Erfolg zu fiihren, als nach 350/353 der fromme Konstantius II. wie sein Vater Allein- 
herrscher iiber das ganze Reich wurde. 14 Mit politischer Taktik und brutaler Gewalt 
versuchte er die Einheit herzustellen. Nachdem er 357 das Nizanum durch Verbot on- 
tologischer Spekulationen faktisch aufier Kraft gesetzt hatte, liefi er von Vermittlungs- 
theologen ein neues Reichsdogma vorbereiten, welches statt der Homousie (der 
Einheit des Wesens bzw. der Hypostase) die Differenzierung der Gottheit statuierte, 
wobei die Gleichheit der Hypostasen durch den Rekurs auf den biblischen Befund in 
einem sehr allgemeinen Sinne ausgedriickt wurde. (Der dogmatischen Formel, dafi der 
Sohn dem Vater ..gleich gemaft der Schrift" sei [opotog xaxa tag YQCuJxxg] entspricht 


12 Zum folgenden vgl. z. B. das Kapitcl .Eine neue Geographic" von Ch. Pietri / Ch. Markschies und 
Y. Duval / L. Pietri in: PlfiTRI / PltTRI 1996, 55-155. 

,J Vgl. z. B. Caspar 1930, 1-343; Brox 1985, 25-42; HaUSCHILD 2000, 419-421. 

14 Zum folgenden s. z. B. HAUSCHILD 2000, 38-40; 152f. 
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die heutige dogmengeschichtliche Bezeichnung der Tragergruppe dieser Parole als 
Homoer.) 15 Wegen der deutlich artikulierten Widerstande der westlichen Nizaner und 
der ostlichen Origenisten versammelte Konstantius 359 die Bischofe in grofier Zahl auf 
einer- aus politischem Kalkiil in zwei Teile zerlegten - Reichssynode (mit Teilsynoden 
im syrischen Seleukia und im italischen Ariminum). 16 Mit Gewalt und Geschafts- 
ordnungstricks gelang es den Mitarbeitern des Kaisers im Anschlufi an die beiden 
Teil-Reichssynoden, die jeweilige Minderheitenposition der Homoer (die weder im 
Osten noch im Westen eine Mehrheit bekommen konnten) gegen die Majoritat durch- 
zusetzen. Das neue Reichsdogma von 359 basierte allein auf der Macht des Kaisers, 
doch diesmal fehlte im Unterschied zu Nizaa 325 die Zustimmung der Kirche. Kon- 
stantius erreichte trotz harter Verfolgung der Opposition nicht die Kircheneinheit, 
sondem eine Verhartung der Spaltung, verbunden mit einer Vertiefung der Kluft zwi- 
schen Ost und West. Die Kirche beugte sich nun nicht mehr einer kaiserlichen Autori- 
tat, welche die Wahrheitsfrage offenkundig gegen die kirchliche Mehrheitsmeinung 
entscheiden wollte. Somit deckten sich Reichsdogma und Reichssynode nicht mehr mit 
der kirchlichen Wirklichkeit. Die beiden von Konstantin geschaffenen Instrumente 
einer Institutionalisierung der Kircheneinheit funktionierten also nicht mehr. 

Nach Konstantius’ Tod 361 anderten sich die kirchenpolitischen Rahmenbedin- 
gungen nur teilweise. In der kurzen Regierungszeit der Kaiser Julian und Jovian bis 
364 konnten sich die unterdriickten Gegner der Homoer - die Nizaner, Homousianer 
(Eusebianer / Origenisten) und Arianer - neu formieren. Doch nach 364 anderte sich 
die Lage schon wieder: Kaiser Valentinian I. intendierte kirchenpolitische Neutralist, 
doch er mufite wegen der schwierigen politischen Situation des Reiches eine erneute 
Herrschaftsteilung praktizieren, und im Osten hielt sich sein jiingerer Bruder, Kaiser 
Valens, strikt an den religionspolitischen Kurs des Konstantius und damit an das 
Reichsdogma von 359. Valens nahm allmahlich die Verfolgung alter Nicht-Homoer 
wieder auf in der triigerischen Hoffnung, so die innere Stabilitat gewinnen zu konnen. 17 

Im Osten entstand nach 361 eine Neugruppierung der dogmatisch-kirchenpoli- 
tischen Positionen dadurch, dafi viele Eusebianer / Origenisten bzw. Homousianer 
und Homoer programmatisch das Nizanum in einem allgemeinen Sinne akzeptierten 
und mit dem Rtickgriff auf das alte Reichsdogma die Annaherung sowohl an die Atha- 
nasiuspartei als auch an den Westen anstrebten. Man kann diese Theologen als ,Neo- 
nizaner* oder als ,Rechtshomousianer‘ bezeichnen, auch wenn die Begriffe bisweilen 
problematisiert oder kritisiert worden sind. 18 Ihr kirchenpolitischer Kopf war Mele- 
tius, seit 360 Bischof von Antiochia, genauer: einer von zunachst drei dortigen Bischo- 


IS Zusammenfasscnde Darstellung bei BRENNECKE 1988. 

“ berichiebeiSoKKATES, Historiaecclesiastica II 39,1 -45,2 (CCS. VF1: 168,21 -182,27) und SOZOMENUS, 
Historia ecclesiastica IV 16,1-26,5 (GCS.NF 4: 158,32-183,22); vgl. dazu BRENNECKE 1988, 23-56; 
LOHR 1986, 93-155. 

17 Zu beiden Kaisern s. NaGL 1948a und Nagl 1948b; zu Valens’ Kirchenpolitik vgl. BRENNECKE 1988, 
181-206. 

" Dazu s. z. B. DreCOLL 1996, 16-20. 
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fen; die antiochenische Kirchenspaltung reprasentierte vor Ort die unterschiedlichen 
Positionen des Gesamtkonflikts (Homdusianer, Neonizaner, Altnizaner, Homoer 
und Arianer). 19 Neben ihm profilierte sich seit 365 als theologischer Kopf der 
,Rechtshom6usianer‘ bzw. .Neonizaner' ein junger Presbyter aus Kappadokien, Ba- 
silius von Casarea, der nach 370 als dortiger Metropolit ein einflufireicher Mann 
wurde. 20 Basilius entwickelte nun ein interessantes Konzept, der kaiserlichen Unter- 
drtickungspolitik unter anderen Mafinahmen auch die Verbindung mit dem Westen 
entgegenzusetzen. Damit trat an die Stelle der Konzeption einer vom Staat bewirkten 
institutionellen Kircheneinheit die Idee einer rein kirchlichen - geistlich und theo- 
logisch fundierten - Gemeinschaft. 

Das Thema ist in der patristischen Forschung insofern haufig behandelt worden, als 
diese die Briefe des Basilius an die westlichen Bischofe, insbesondere sein Verhaltnis 
zu Rom und dessen Bischof Damasus (366-384) untersucht hat. 21 Wenn im folgenden 
dieses Thema noch einmal behandelt wird, dann aus zwei Griinden. 1. In den bisheri- 
gen Darstellungen sind Basilius’ kirchenpolitische Motive und die konkreten Um- 
stande seiner Kontaktversuche nicht deutlich genug herausgearbeitet worden. - 2. Die 
chronologischen Probleme der einschlagigen Briefe sind stets nur im begrenzten Rah- 
men der auf diese Thematik bezogenen Auswahl erortert worden; doch die Erfor- 
schung der Chronologie samtlicher Basiliusbriefe ergibt im Zusammenhang einige 
Modifikationen, und die scheinbar geringfiigigen Datierungsunterschiede gegenuber 
der friiheren Forschung sind deswegen keine Quisquilien, weil sie in Verbindung mit 
jenen kirchenpolitischen Aktionen und Motiven ein etwas verandertes Gesamtbild 
ergeben. 22 


2. Basilius’ Programm: Geistliche Kirchengemeinschaft 
ohne theologische Uniformitat 

Basilius gilt gemeinhin als ein besonderer Vorkampfer fur die Einheit der Kirche als 
solcher und fur die Gemeinschaft zwischen Ost und West speziell. 23 Doch das darf 
man nicht ohne Differenzierung generalisieren. Sein ekklesiologischer Ansatz mull 
ebcnso wie die kirchenpolitische Situation beachtet werden. Programmatisch orien- 
tierte er sein Bild der Kirche am Ideal der Urgemeinde und am Paulinischen Konzept 


” Zu Meletius s. LOOFS 1903; Drecoll 1996, 10-15; Brennecke 1988, 66-81; 173-178; 195-201; 
232-234. 

20 Dazu s. z. B. Hauschild 1980, 303-305; Hauschild 1990, 17-23. 

21 Vgl. die oben in Anm. 3 genannte Literatur. Texte nach der Edition COURTONNE 1957-1966, Uberset- 
zung nach HAUSCHILD 1973-1993. Hauptsachlich geht es dabci um (olgende Briefe: BASILIUS, Ep. 
66-70; 80; 82; 89-92; 120-121; 127-132; 138; 214-216; 239; 242-243; 253-256; 263. 

22 Die Datierung und Reihenfolge der jeweiligen Briefe sind in den Anmerkungen bei HAUSCHILD 
1973-1993 im einzelnen begriindet; vgl. die Ubersichten ebd. I 234-244 und III 281-288. 

25 COURTONNE 1973, 307, bezeichnet dies im traditionellen Sinne als .la grande idee de son cpiscopat, 
l’union des orthodoxes d'Orient avec ceux d’Occident". 
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von der Einheit des Leibes Christi. 24 Dorther gewann er das Prinzip der komonia (der 
Gemeinschaft in briiderlicher Liebe und in authentischem Glauben), welches fur sein 
Denken und Handeln zum praktischen Mafistab wurde, allerdings nicht im Sinne ei- 
ner pauschalen Theorie, sondern in jeweils konkreten kirchenpolitischen Zusammen- 
hangen. 25 

Die entscheidende Aufgabe war fur ihn die Durchsetzung einer nizanischen Ortho- 
doxie gegeniiber der Religionspolitik des Kaisers Valens. Weil die Kircheneinheit mit 
staatlicher Hilfe nicht erreichbar war, sollten alle Befurworter des Nizanums ihre Ge- 
meinschaft miteinander bekraftigen, unabhangig von ihrer theologischen Herkunft 
und von den Einzelheiten ihrer trinitatstheologischen Gesamtkonzeption. Das betraf 
die Altnizaner und die Neonizaner sowie einen Teil der Homousianer, die Schwierig- 
keiten hatten, das Nizanum voll zu akzeptieren. Da gab es seit 361 Konvergenzen, 
jedoch immer noch starke Differenzen. Der Aktionsradius fiir die geplante Koalitions- 
bildung war also begrenzt. Er umfafite im wesentlichen nur die Provinzen der beiden 
Reichsdiozesen Pontus und Asia sowie die nordlichen Provinzen der Diozese Oriens, 
insgesamt ein Gebiet, bei dem Kappadokien eine besondere Rolle zufiel. Da fiir die ge- 
samte Problematik das in Antiochia bestehende Schisma einen hohen Stellenwert be- 
safi, bildete die Klarung der dortigen Situation eine besonders wichtige Aufgabe. Hier 
wirkte es sich als folgenreich aus, daft Basilius von vornherein uneingeschrankt fiir Me- 
letius Partei ergriff. Damit war jene Einflufizone, um die nach 370 intensiv gekampft 
wurde, gleichsam eine Ellipse mit den beiden Brennpunkten Casarea / Kappadokien 
und Antiochia / Syrien, insgesamt also nur ein Teil der ostlichen Kirche. 

Basilius hat sich bald nach Ubernahme seines Bischofsamtes im Herbst 370 jener 
Aufgabe zugewandt, weil ihm die neue Wiirde grofiere Einflufimoglichkeiten als vor- 
her bot. Nur ein untergeordneter Teilaspekt war dabei der Versuch, eine Verstandi- 
gung mit dem Westen zu erreichen, und hier verband er anfangs eine Anregung des 


24 DE VRIES 1981, 55 bzw. 29: „Der Begriff der Einheit der Kirche, der .Koinonia', ist ohne Zweifel ein 
Schliisselbegriff in der Ekklesiologie des hi. Basilius". Vgl. die Ausfiihrungen bei FEDWICK 1979, 
114-128; POUCHET 1992, 75-85; KOSCHORKE 1991, 239-283. 

25 .Einheit' (4 v6tt) 5) und .Gemeinschaft' (xotvuma) lasscn sich bei Basilius trotz engcr Zusammengeho- 
rigkeit in ihrer ekklesiologischen Bedeutung unterscheiden. .Einheit' der Kirche ist - entsprechend 
dem einen Leib Christi - ein dauerhafter Zustand, wie ihn die westlichen Gemeinden bzw. Bischofe 
wegen ihrer .vollen Ubercinstimmung' (m)p<{>tovia) hinsichtlich der Trinititslehrc haben (so z. B. Ep. 
91; ed. COURTONNE I 197,21). Dem kontrastiert die .Spaltung' oder .Zerrissenheit" der Kirche, die 
zwar nicht nur im Blick auf Haretiker wie die Arianer etc., sondern auch wegen des durch die dogmati- 
sche Nichtubereinstimmung der Bekenner dcs Nizanums entstandenen Gegensatzes zu beklagen ist 
(vgl. z. B. Ep. 66,2; Ep 69,2; Ep. 92,3; cd. COURTONNE I 1 58,1 5f.; 164,32-37; 202,23-32). Konkretisiert 
wird dieser Sachverhalt durch die Verweigerung oder die Nichtexistenz von .Gemeinschaft' (vgl. z. B. 
Ep. 65; Ep. 82; ed. COURTONNE I 1 56,26-30; 1 84,9- 1 7). Das Beispiel der Spaltung der Kirche in Antio- 
chia mit dem Gegcnsatz dreier Nizanergemeinden illustriert das besonders signifikant und damit das 
Fehlen der Liebe als des Bandes der Einheit. Diese Liebe mull durch bestimmte Handlungen erwiesen 
werden, welche die Gemeinschaft zwischen einzelnen Kirchen / Gemeinden / Bischofcn demonstrie- 
ren: Fiirbitten(z. B. Ep. 91),personlicheKontaktedurchBesuchcund Briefe(z. B. Ep. 69,1 ;Ep. 95), ge- 
meinsame Gottesdienste (z. B. Ep. 1 39,3), Beteiligung einzelner Bischofe an Synoden der Nachbarpro- 
vinzen (z. B. Ep. 99,2), gemeinsame Synoden (z. B Ep. 191), Eintracht in der Lehrc (z. B. Ep. 29). 
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Athanasius mit jenem eigenen Konzept. Die Vorgange konnen nur hypothetisch aus 
den Quellen (hauptsachlich den Basiliusbriefen) rekonstruiert werden, doch sie wer- 
den besser verstandlich, wenn man ihre Vorgeschichte einbezieht. 

Seit der Synode von Lampsakus 364 formierte sich im nordlichen Kleinasien (in den 
Didzesen Asia und Pontus) eine relativ grofie Koalition von Bischofen, bisherigen 
Homousianern und Homoern, die aus unterschiedlichen Griinden das von ihnen bis- 
lang abgelehnte Nizanum als dogmatische Basis fiir kirchenpolitische Gemeinsamkeit 
akzeptierten, wobei ihre trinitatstheologische Interpretation und Begrundung unter- 
schiedlich ausgepragt war. Ihr Hauptinteresse war die Ablehnung des homoischen 
Reichsdogmas von 359 und die Abwehr der Kirchenpolitik des neuen Ostkaisers Va- 
lens, der dieses Dogma wieder zu allgemeiner offizieller Geltung bringen wollte. Bei 
dieser neuen Bewegung gab es nun eine interessante innovative Idee: Zur Verstarkung 
ihrer Position bemiihte sie sich um Hilfe aus dem Westen; eine Delegation reiste - ent- 
weder im Herbst 365 oder im Friihjahr 366 - nach Italien, um die dortigen Bischofe 
fur eine Intervention bei dem Westkaiser Valentinian I. (nominell dem fiihrenden Im- 
perator) zu gewinnen. 26 Nun bestand aber kcine Kirchengemeinschaft zwischen jener 
Gruppierung und dem Westen wegen der alten dogmatischen Differenz, die 342 auf 
dem gescheiterten Reichskonzil von Serdika zum Bruch gefiihrt hatte. Unter mafigeb- 
licher Mithilfe des romischen Bischofs Liberius kam eine Erklarung der Kirchen- 
gemeinschaft zustande, weil die kleinasiatischen Bischofe (die Auftraggeber jener 
Delegation) das Nizanum von 325 feierlich bekraftigten, den Arianismus verwarfen 
und das neue Reichsdogma von 359/360 zusammen mit den westlichen Bischofen ver- 
urteilten. 27 Das Ergebnis der Verhandlungen in Rom brachte also eine epochale kir- 
chenpolitische Veranderung. 


“ Hierzu und zum folgenden s. die Berichtc und Quellenzitate bei SOKRATES, Histona ecclesiastic a IV 
12,1-41 ( GCS.NF 1: 238,6-243,11) und SOZOMENUS, Histona ecclesiastica VI 10,3-12,3 [GCS.NF 4 
249,13-252,5), die sich in Einzelheitcn unterscheiden. Die Initialzundung fur die Aktion gab die Syn- 
ode von Lampsakus (wohl im Sommer 364), bei dcrcn Vorbereitung Basilius als Beraterdes Eustathius 
von Scbastc, seines Lehrers, madgeblich mitwirkte; vgl. HaUSCHILD 1990, 17f., und DreCOLL 1996,45; 
143-146. 

17 So SOKRATES, Histona ecclesiastica IV 12,10-20, und SOZOMENUS, Histona ecclesiastica VI 11,1-3, die 
schriftliche Erklarung der Bischofe Eustathius von Scbastc, Silvanus von Tarsus und Theophilus von 
Castabala gegen Liberius von Rom (bei Sokrates mit beigcftigtem Zitat des ganzen Nizanums) Die 
drei Bischofe betonten, dad sie ihre Erklarung im Namen der Synoden von Lampsakus, Smyrna .und 
von verschiedenen anderen Orten" abgaben (SOKRATES, Historia ecclesiastica IV 12,10 und 18 
[GCS.NF \\ 239,1 If. und240,19f.]). Liberius antwortetemit einer entsprechend formlichen Erklarung 
in einem Brief an 64 nantentlich crwahntc kleinasiatische Bischofe und an alle .orthodoxen Bischofe" 
im Osten als .gcliebte Bruder und Mitdiener" (cbd. IV 12,22 [GCS.NF 1; 240,28-241,7]). Die Erkla- 
rung stellte die wechsclseitige Ubereinstimmung(6p6voia, outupuivia) zwischen ostlichcm und west- 
lichem Episkopat hinsichtlich des Trinitatsdogmas fest. Etwas anigmatisch deutete sic an, die westli- 
chen Bischofe wolltendenostlichen .helfen, die um gerechte Dinge bitten" (cbd. IV 12,34 [GCS.NF 1: 
242, 16f.]). Das diirfte den Versuch mcincn, bei Kaiser Valentinian I. gegen Valcns' Kirchenpolitik zu 
intervenieren (vgl. IV 12,4 [GCS.NF 1: 238,1 8f.J, deutlich bei SOZOMENUS, Histona ecclesiastica VI 
10,4f. [GCS.NF 4: 249,21; 250,1 f.]). An diese Taktik knupfte Basilius spater an; s. u. bei Anm. 65. 
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Jene Delegation bestand aus drei Bischofen, mit denen Basilius personlich und 
theologisch verbunden war, voran Eustathius von Sebaste, Metropolit der romischen 
Provinz Armenien. Das von ihr erzielte Ergebnis wurde im Herbst 366 auf einer Syn- 
ode in Tyana, also in einer Stadt der Provinz Kappadokien, ratifiziert. Dabei spielte 
der Brief des Liberius an jene ostlichen Bischofe, der die Kirchengemeinschaft fest- 
stellte, eine wichtige Rolle; die Synode teilte ihn den mit ihr verbundenen kleinasiati- 
schen Bischofen in einem offiziellen Rundschreiben mit und bekraftigte ihrerseits die 
Feststellung der Kirchengemeinschaft mit Liberius und den Bischofen Italiens, Afri- 
kas, Galliens sowie Siziliens. 28 Vorsitzender der Synode von Tyana war der Metropo- 
lit Kappadokiens, Eusebius von Casarea, ein kirchlich vollig unerfahrener Politiker, 
der von Trinitatstheologie nichts verstand, der bei seiner Bischofswahl 362 noch nicht 
getauft war und wegen seiner Bedeutung fur die Kommunalpolitik gekiirt wurde. 
Man kann begriindet vermuten, dafi Basilius - als Presbyter in Casarea ohnehin dort 
der unentbehrliche Heifer seines Bischofs Eusebius - im Zusammenhang mit der Syn- 
ode von Tyana und mit der Eustathius-Delegation eine wichtige Beraterrolle spielte. 
Auf jeden Fall war mit der Entscheidung von 366 ein wichtiges Element fur seine spa- 
tere Kirchenpolitik als Bischof von Casarea gegeben: die Proklamation der Kirchen- 
gemeinschaft mit dem Westen auf der Basis des Nizanums. 

Doch es ergab sich ein folgenreiches Problem. Die Teilnehmer der Tyana-Synode 
waren (nizanische) .Rechtshomousianer', Bischofe, mit denen Basilius mehr oder 
weniger eng verbunden war und die seinerzeit in Antiochia 363 unter Fiihrung des 
Meletius von Antiochia dem ,Koalitionsprogramm‘ des Athanasius von Alexandria 
zugestimmt hatten. 29 Sie bildeten vermutlich nur eine Minoritat unter den kleinasiati- 
schen Bischofen. Dagegen verweigerte ein erheblicher Teil derselben (die .Links- 
homousianer*) die Anerkennung des Nizanums bzw. des homoousios, weswegen die 


2 * Text-Regest bei SozoMENUS, Histona ecclesiastica VI 12,3 (GCS.NF 4: 251,20-252,5) (Bei einer Zwi- 
schens tat ion auf Sizilien hat te die Delegation um Eustathius auf einer Synode der dortigen Bischofe die 
dogmatische Ubereinstimmung bekraftigt; s. Sokrates, Histona ecclesiastica IV 12,38 [GCS.NF 1: 
242,32-243,1].) 

n SOZOMENUS, Histona ecclesiastica VI 12,2 (GCS.NF A: 251,14-20) nennt Eusebius von Casarea, Atha- 
nasius von Ancy ra, Pelagius von Laodicea, Zenon von Ty rus, Paulus von Emesa, Otreus von Melitene 
und Gregor von Nazianzd. A. „und vicleandere, die das 6 ) 1001)0105 zu respektieren beschlossen hatten 
in Antiochia wahrend der Kaiserherrschaft Jovians". Darait ist der bei SOZOMENUS, Flistoria ecclesia- 
stica VI 4,6-1 1 berichtete und dokumentierte Bcschlud einer von Meletius 363 in Antiochia vcranstal- 
teten Synode gemeint, die formlich das Bekenntnis von Nizaa 325 und den .fremden" (d. h. unbibli- 
schen) , Begrif f 6 ( 100110105 “ akzeptierte, indem sie diesen als 6(10060105 xat' ouoiav interpretierte (VI 
4,9 [GCS.NF 4: 241,22-24]). Man kann cinesolche Position als ,Rechtshomousianismus‘, nicht jedoch 
schon als Neonizanertum bezeichncn (vgl. dazu DRECOLL 1996, 16-20), mud allcrdings hinzufugen, 
dad sie formal durchaus .nizanisch' sein wollte. Ihrc Vertreter in Antiochia waren ehemalige Homocr 
wie z. B. Meletius, Acacius von Casarea / Palastina, Pelagius von Laodicea, Athanasius von Ancyraund 
ehemalige Homousianer (s. die Liste bei SOKRATES, Histona ecclesiastica III 25,18 [GCS.NF 1: 
227,1 - 1 1]). Sie entsprachen dem von einer alexandrinischen Synode unter Athanasius 362 formu lierten 
Programm, welches ihre Annahcrung an die (Alt-)Nizaner durch eine entgegenkommende Sprachre- 
gelung ermogliehte (Anerkennung des Nizanums, Gleichwertigkeit der Rede von einer hypostasis / ou- 
sia und drei Hypostasen; vgl. HAUSCHILD 2000, 42, und TeTZ 1975). 
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geplante gemeinsame Synode in Tarsus, die wohl der umfassenden Rezeption des Er- 
gebnisses der Rom-Verhandlungen dienen sollte, nicht zustande kam. 30 Damit gait 
also die Geschaftsgrundlage der vereinbarten Kirchengemeinschaft mit dem Westen 
nur fur einen kleinen Teil der Diozesen Asia und Pontus. 

Analoge Probleme bestanden im Verhaltnis der von Basilius und Meletius ange- 
fiihrten Gruppe der neuen (,rechtshom6usianischen‘) Nizaner zu den Altnizanern um 
deren Patriarchen Athanasius von Alexandria, den alten Verbiindeten Roms und der 
Westkirche. Zwar war durch Athanasius’ ,Koalitionsprogramm‘ von 362 und durch 
die dementsprechenden Beschlvisse jener Synoden von Antiochia, Lampsakus und 
Tyana eine sachliche Verstandigung bzw. Annaherung gegeben, aber eine formelle 
Bekraftigung der Kirchengemeinschaft fehlte. Diese wurde namlich entscheidend 
behindert durch das Schisma in Antiochia, weil Athanasius mit dem Bischof der Alt- 
nizanergemeinde Paulinus, nicht jedoch mit Meletius in formlicher Kirchengemein- 
schaft stand. 31 Hier schien es, als konnte Basilius neue Wege zur Verstandigung 
offnen. Er war zum Zeitpunkt seiner Bischofswahl bereits allgemein bekannt als 
theologischer Schriftsteller und asketischerTheoretiker und Praktiker; deswegen kam 
er als interessanter Partner fur Athanasius in Frage, zumal er in seiner Schrift gegen 
Eunomius sich auch an dessen Trinitatstheologie orientierte. 32 

Wer beim Briefwechsel die Initiative ergriff, bleibt aufgrund der Quellenlage un- 
klar. Allgemein wird in der Forschung angenommen, es sei Basilius gewesen. 33 Wenn 
man von dessen stilistischen Eigenheiten her, die sich generell bei der ersten Kontakt- 
aufnahme durch einen Brief zeigen, urteilt, dann kommt von den sechs Briefen an 
Athanasius (£p. 61; 66; 67; 69; 80; 82) nur Ep. 80 als Beginn in Betracht. Dieser Brief ent- 
halt den allgemeinen Hinweis, Athanasius moge fur Basilius - und auch fur dessen Ge- 
sinnungsfreunde? - weiterhin Fiirbitte leisten und ihm weiterhin Briefe schreiben. 34 


,0 Schon auf der Synode in Lampsakus 364 zeigte sich vermutlich deren Opposition; vgl. DrECOLL 1996, 
145f. Sie hielten mit etwa 34 Bischofen aus der Asia 367 eine Synode in Antiochia / Karicn, verwarfen 
den Begriff bomooiisios (vielieicht jedoch nicht das Nizanum?) und bekraftigten dieZwcite Antioche- 
nische Formcl von 341 als ihr Programm; vgl. SOZOMENUS, Historia ecclesiastic a VI 12,4 (GCS.NF 4: 
252,6-12). 

11 Auf der alexandrinischen Synode von 362 (s. Anm. 29) hatte Athanasius mit dem sogenannten Tomas 
ad Antiochenos cine Verstandigung angebahnt; vgl. Tetz 1975; Martin 1996, 542-565. Zur Kirchen- 
gemeinschaft mit Paulinus s. auch SCHWARTZ 1 960, 49. Noch im Jahre 372 bedauerte Athanasius, daft 
seine Bemiihung um Kirchengemeinschaft mit Meletius erfolglos geblieben war; so Basilius, Ep. 89,2 
(ed. COURTONNE 1 193,21-194,8). 

1J Nachweise bei DRECOLL 1996, 1 18-129. 

J> Zur Frage der Chronologic pliidiert Forlin PATRUCCO 1988, 267f., fur diese Reihenfolge: BASILIUS, 
Ep. 82 als Beginn, dann Ep. 66, Ep. 69 und 67, Ep. 80. Eine intensive Begriindung mit Textintcrpretation 
fehlt jedoch. Vgl. dagegen POUCHET 1992, 237-268. 

14 Einleitend wird Athanasius als Patron derer angcsprochen, .die wir allc ... auf Deinen schiitzenden 
Bcistand (jtpooiaoiav) vertrauen" (Basilius, Ep. 80; ed. COURTONNE I 1 81 ,2-4). Typisch fur die Er- 
offnungeincr Briefbeziehung ist Basilius' Hinweis: .Dcshalb hore nicht auf, furunscrcSeelen zu beten 
und sie durch Briefe zu ermuntern" (ebd.; ed. COURTONNE I 181 ,9f.). Daraus kann man schlieften, daft 
Athanasius die Korrespondenz eroffnet hat, denn sonst ergibt der Hinweis auf weitere Briefe keinen 
Sinn. In keinem der anderen Briefe findet sich eine analoge Ausfiihrung. 
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Das Stichwort Fiirbitte verweist darauf, dafi Athanasius voraussetzte, es bestiinde 
Kirchengemeinschaft zwischen ihm und Basilius. In der Tat diirfte diese durch die 
oben erwahnte Entscheidung der Tyana-Synode 366 und durch Basilius’ klares Be- 
kenntnis zum Nizanum fundiert gewesen sein; sie bezog sich nicht allein auf dessen 
Person, sondern auf ihn als Metropoliten von Kappadokien, stand also in einem weite- 
ren kirchenpolitischen Zusammenhang. 

Dieser Aspekt spielte die entscheidende Rolle in den folgenden Kontakten, die Ba- 
silius aufgrund akuter Gefahrdung initiierte: Vermutlich im Fruhjahr 371 begann der 
Prafekt des Ostens Modestus mit verschiedenen staatlichen Aktionen, um die Oppo- 
sition der Nizaner auszuschalten. Das starkte die Position der Homoer und der - das 
Nizanum ablehnenden - Linkshomousianer. Deswegen wandte sich Basilius an Atha- 
nasius {Ep. 82) mit dem Vorschlag, dieser sollte durch ein Rundschreiben an die Neo- 
nizaner der Diozese Oriens die Kirchengemeinschaft mit ihnen konstatieren; er selber 
wollte das Einigungsdokument unter seinen Freunden zwecks Unterschrift zirku- 
lieren lassen, um moglichst viele einzubinden. 35 Athanasius reagierte einerseits posi- 
tiv, andererseits wies er Basilius darauf hin, er miifite zur gewiinschten Starkung der 
Nizanerposition im Osten „die Ubereinstimmung mit den westlichen Bischofen" her- 
beifiihren. 36 Dieser Hinweis war wohl in Athanasius’ eigenen Erfahrungen aus der 
Zeit seiner Bedrangnis durch die Religionspolitik des Kaisers Konstantius begriindet, 
denn der westliche Episkopat hatte ihm damals entscheidend geholfen. Nun ging es 
darum, Hilfe gegen die Fortsetzung von Konstantius’ Politik durch den Ostkaiser 
Valens zu finden. 


35 Der nachste Brief des Basilius an Athanasius nach Ep. 80 mull Ep. 82 sein: Die derartige Situationsschil- 
derung kniipft an diejenige von Ep. 80 an, und zwar in dramatisierender Steigerung, veranlafit wohl 
durch konkrete Bedrangnis (vgl. ed. COURTONNE I 184,1-19). Ep. 82 setzt keinen voraufgehenden 
Brief des Athanasius voraus, sondern betont, dafi Basilius sich - auf dem Hintergrund der kirchlichen 
Spaltungen - initiativ an diesen wende, weil „jetzt alles Gesunde im Glauben bei uns ehrlich zur Ge- 
meinschaft (xotvumav) und Vereinigung mit den Gleichgesinnten strebt” (ed. COURTONNE I 
185,23-25). 

36 So die Formulierung in BASILIUS, Ep. 66,1 (ed. COURTONNE I 157, 18f.). Basilius leitete sie mit der 
Bemerkung ein, auch er „wufite schon langst”, dafi dies der einzige Weg sei, den Kirchen im Osten zu 
helfen (ebd.; ed. COURTONNE I 157, 15f.). Daraus ist zu schliefien, dafi der Vorschlag von Athanasius 
kam. Basilius spielte dabei auf seine Erfahrung mit der Delegation von 366 an (s. o. Anm. 26-30), und er 
verwies auf die Notwendigkeit, das Schisma in Antiochia mit Athanasius’ Hilfe zu beseitigen (ebd.; ed. 
COURTONNE 1 1 58,3-15). Daraus ergaben sich allerdings wegen der Meletius-Frage erhebliche Proble- 
me im Kontakt zwischen Basilius und Athanasius. Dafi dieser der Bitte von£p. 82 umeinen Rundbrief 
an die kleinasiatisch-pontischen Neonizaner in der Tat nachkam, ist durch Basilius’ spatere Bemer- 
kung in Ep. 204,6 vom Jahre 375 belegt, wonach er einen „Brief des seligsten Vaters Athanasius” besit- 
ze, der die Kirchengemeinschaft fur alle postuliert habe, welche „von der Haresie der Arianer her uber- 
treten und den nizanischen Glauben bekennen” wollten (ed. COURTONNE II 179,25-31). Dazu pafit 
Basilius’ Schilderung in Ep. 69,1, wonach Athanasius seinen Bruder Petrus mit Briefen an die pon- 
tisch-kappadokischen Gemeinden entsandte, um deren Einigung zu fordern (ed. COURTONNE I 
161,4-15). 
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Basilius nahm jenen Hinweis dergestalt auf, dafi er Athanasius - wohl im Spat- 
sommer oder im Friihherbst 371 - bat, den Kontakt zum Westen durch eine alexandri- 
nische Delegation zu vermitteln. 37 Er schickte seine diesbeziigliche Korrespondenz 
durch den antiochenischen Presbyter Dorotheus, einen Vertrauten des Meletius, nach 
Alexandria, damit er von dort nach Rom fahren sollte. Doch als dieser im Spatherbst 
371 dort eintraf, war der Schiffsverkehr bereits eingestellt, und er mufite bis zum 
Friihjahr warten. Er sollte zwei Texte iiberbringen, ein von Basilius verfafites Memo- 
randum an den gesamten westlichen Episkopat und einen Begleitbrief an Bischof Da- 
masus von Rom als den Sprecher der Westkirche. 38 Das Memorandum schilderte die 
bedrangte Lage der ostlichen Nizaner angesichts staatlicher Unterdriickung und bat 
um die Entsendung einer westlichen Delegation. Es setzte offenkundig voraus, dafi 
Kirchengemeinschaft zwischen beiden Gruppierungen bestunde. 39 Der Zweck der 
Aktion wurde nur angedeutet; man kann annehmen, dafi der Westen durch eine De- 
monstration der Kirchengemeinschaft den ostlichen Nizanern einen starkeren inner- 
kirchlichen und politischen Riickhalt geben sollte. (Das erinnert an die Bedeutung, die 
die Bekundung der geistlichen Gemeinschaft in vorkonstantinischer Zeit besafi.) Der 
Brief an Damasus diente wohl dazu, diesen zu bewegen, geeignete Personen fur die 
Delegation auszuwahlen. Von einem Primat Roms im Blick auf Jurisdiktion oder Leh- 
re war iiberhaupt keine Rede; derartiges hatte auch nicht in Basilius’ ekklesiologisches 
Konzept gepafit. Er wandte sich ja nicht primar an Rom, sondern an die ganze West- 
kirche, und dafi er zusiitzlich auch an Damasus schrieb, diirfte die genannten organisa- 
torischen Griinde gehabt haben. Doch das Memorandum und der Begleitbrief 
erreichten ihre Adressaten gar nicht, weil sie in Alexandria liegenblieben. 

Mit der Aktion iiberkreuzte sich namlich eine andere, vom Westen ausgehende. In 
Alexandria traf mit wiedereroffnetem Schiffsverkehr im Friihjahr 372 der Mailander 
Diakon Sabinus ein, welcher mit einem fur die Nizaner der Diozese Oriens bestimm- 


37 An seine einleitendeBemerkung in Ep. 66,1 (s. o. Anm. 36) kniipfte Basilius die Bitte: „Entsendeeinige 
Manner aus der heiligen, Dir unterstellten Kirche (sc. Alexandria) ... zu den Bischofen im Westen". 
Diese sollten um eine „Hilfe“ bitten, die in Ep. 66 nicht naher spezifiziert wird (ed. COURTONNE I 
157,32-35). Vermutlich hat Athanasius auf diese Bitte mitderEmpfehlungreagiert, Basilius und dessen 
Gesinnungsfreunde mufiten selber die Initiative ergreifen. Das zeigt der spatere Hinweis in Ep. 69,1 
auf die Gesandtschaft des Dorotheus nach Alexandria und Rom (ed. COURTONNE I 1 62,20-33 mit der 
Korrektur bei HAUSCHILD 1990, 205f. Anm. 314). 

38 Den Vorgangbzw. den Plan dazu skizziert BASILIUS, Ep. 68 (an Meletius; ed. COURTONNE 1 1 60f .). Das 
dort erwahnte ..Memorandum" diirfte Ep. 242 (ed. COURTONNE III 65-67) sein; der Brief an Damasus 
ist nicht erhalten, wohl aber das Konzept dazu (ed. COURTONNE I 164-166: Ep. 70). Vgl. zum Ganzen 
undzurDatierung HAUSCHILD 1 990, 28f. Anm. 69; 204f. Anm. 305-309; 206f. Anm. 320-323, und Hau- 
SCHILD 1993, 212 Anm. 276-281. 

38 Basilius begriindete in Ep. 242, 1 seine Bitte um eine Delegation mit dem Hinweis auf die enge „Verbin- 
dung im Geist" (ed. COURTONNE III 66,24f.). Diese Voraussetzung war nur dann sinnvoll, wenn er 
beanspruchte, dafi die im Jahre 366 deklarierte Kirchengemeinschaft (s. o. Anm. 28f.) auch fur ihn als 
Nachfolger des Eusebius von Casarea und generell fur den neonizanischen Episkopat des Ostens 
giiltig ware. 
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ten Schreiben die Beschliisse einer romischen Synode vom Sommer 371 iiberbrachte. 40 
Da dort 93 Bischofe aus Italien und Gallien unter Leitung von Damasus von Rom und 
Valerian von Aquileja aufgrund einer Anordnung des Westkaisers Valentinian zusam- 
mengekommen waren, handelte es sich um eine offizielle Reichssynode fiir den west- 
lichen Teil. Dem politischen Status der Synode entsprach ihr bedeutsames Ziel, die 
Beschliisse der (Teil-)Reichssynode von Ariminum 359, also das homoische Dogma, 
durch eine erneute Bekraftigung des Nizanums riickgangig zu machen. Demgemafi 
fafite jenes Schreiben den Inhalt des Bekenntnisses von 325 - fiber den Wortlaut hin- 
ausgehend - in der Aussage zusammen, daft Vater, Sohn und Heiliger Geist wesenseins 
waren, und es gebrauchte mit dem Wortlaut des Nizanums die problematischen 
Begriffe ousia und hypostasis im Sinne der westlichen Ein-Hypostasen-Lehre als iden- 
tisch. 41 Es forderte abschliefiend, diejenigen ostlichen Bischofe, „die sich als katho- 
lisch betrachten“, auf, zusammen mit dem Westen das in jenem Sinne interpretierte 
Nizanum anzuerkennen und sich von der Gemeinschaft mit Andersdenkenden zu 
trennen. Das bedeutete, dafi auch der Osten das Dogma von 359 eliminieren sollte, 
entsprach also generell dem Programm, welches die dortigen Neonizaner ja ohnehin 
seit 363 verfolgten. Dies wollten die westlichen Bischofe entweder nicht wahrhaben, 
oder sie wollten die im Jahre 366 von den Kleinasiaten bekundete Zustimmung zum Ni- 
zanum erganzen lassen durch die abendlandische und athanasianische Interpretation. 

Nun mufite Basilius seine unerledigte Aktion vom Vorjahr auf die veranderten 
Umstande einstellen. 42 Insofern traf es sich gut, dafi Dorotheus nicht mit dem Memo- 
randum nach Italien abgereist war, sondern dafi er im Friihjahr 372 aus Alexandria zu- 
riickkehrte und den Mailander Sabinus nach Casarea mitbrachte. Denn dieser konnte 
Basilius liber die Situation im Westen informieren und umgekehrt einen Uberblick 
sowohl tiber die bedrangte aufiere Lage als auch fiber die theologische Position der 
ostlichen Neonizaner erhalten. 43 Schon im Vorjahr hatte Basilius gegeniiber Meletius 


40 Die lateinische Abschrift des Originals (mit dem Schludvermerk „Ich, Sabinus, Mailander Diakon, 
Gesandter, habe dies nach dem authentischen Wortlaut gegeben") ist ediert bei SCHWARTZ 1936, 19f. 
(Vgl. PL 13: 347-349.) Eine fast wortgetreue Ubersetzung bietetTHEODORET, Histona ecclesiastica II 
22,2- 1 2 (GCS.NF 5: 1 47, 1 - 1 50,8); eine davon etwas ab weichende Ubersetzung findet sich bei SOZOME- 
NUS, Historia ecclesiastica VI 23,7-15 (GCS.NF 4: 266,3-268,12). Zur Interpretation vgl. SCHWARTZ 
1960, 67f„ und RICHARD 1949, 179-185. 

41 Im lateinischen Original konnte dies Problem verdeckt sein durch die im Griechischen doppeldeutige 
Formulierung, dad man Vater, Sohn und Heiligen Geist glauben miidte als von „einer Gottheit, einer 
Kraft, einer Gestalt (figurae), einer Substanz (unius substantiae)" (ed. SCHWARTZ 1936, 1 9,24f .). Die 
Ubersetzung bei THEODORET, Histona ecclesiastica II 22,7 (GCS.NF 5: 148,8f.) stellt letzteren Begriff 
voran (piag oiioiag), bezogen auf Vater und Sohn, und ftigt hinzu, dafi auch der Heilige Geist TT)g aiitfjg 
iinooxdoeing sei. Woher diese Abweichung stammt, mud offen bleiben; erst sie bringt einen manifesten 
Gegensatz gegen die neonizanische Unterscheidung zwischen ovoid und vnootaotg. 

42 Er bezeugt, dad das romische Synodalschreiben an Athanasius ging und von diesem an ihn durch 
Sabinus weitergeleitet wurde (BASILIUS, Ep. 89,1 und 90,1; ed. COURTONNE 1 193,15; 194,4; 195,14f.). 
Basilius nahm am Inhalt keinerlei Anstod und pries es als „ein Zeugnis gesunden Glaubens", d. h. der 
Orthodoxie (Ep. 90,1; ed. COURTONNE I 194, 5f.). 

45 Das geht aus BASILIUS, Ep. 90,1 (ed. COURTONNE I 185,15-17) hervor. 
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angeregt, sie sollten ein von moglichst vielen Bischofen zu unterzeichnendes Memo- 
randum an den Westen schicken; dieser Text kam jetzt zustande, unterzeichnet von 32 
Bischofen (darunter etlichen Metropoliten), gerade auch solchen, die schon friiher 
Kontakte zum Westen besafien. 44 Meletius war an einem solchen Vorgehen jetzt 
besonders interessiert, weil er im Friihjahr 372 aus Antiochia vor dem kaiserlichen 
Zugriff fliehen mufite und sich ins Exil auf sein armenisches Landgut zuriickzog. 45 Er 
erganzte Basilius’ Konzept um einen entscheidenden Punkt: Der Westen sollte nicht 
nur seine Solidaritat durch eine Delegation bekunden, sondern eine grofiere Anzahl 
von Bischofen schicken, die zusammen mit den ostlichen Neonizanern eine formliche 
Synode abhalten sollten. Deren Zweck sollte eine „Wiederherstellung der Ordnung" 
sein, die drei Elemente cnthielt: die Bekraftigung des Nizanums, die Ausschaltung der 
Harcsie sowie die Herstellung von Frieden in der Kirche. 46 Das bedeutete konkret 
nicht nur eine formliche Aufierkraftsetzung des homoischen Reichsdogmas, sondern 
auch eine Beseitigung des Schismas in Antiochia. 47 Der erste und der zweite Punkt 
stellten eine Reaktion auf die Forderung der romischen Synode vom Vorjahr dar 
(demgemaS war ja das Memorandum an die Bischofe in Italien und Gallien adressiert). 
Doch der dritte Punkt war eine fur den Westen unmogliche Zumutung, weil er die 
Anerkennung des Meletius als des einzig rechtmafiigen Bischofs von Antiochia sowie 
eine Distanzierung von der altnizanischen Gemeinde um Paulinus von Antiochia im- 
plizierte. 

Die Problematik wurde durch einen wesentlichen formalen Aspekt verscharft. Das 
oben erwahnte romische Synodalschreiben von 371 hatte eine ausdrvickliche Bekrafti- 
gung des Nizanums samt Verwerfung der Haresie als Zeichen der Katholizitat und 
damit als Vorbedingung der Kirchengemeinschaft gefordert; es hatte die Frage offen- 
gelassen, in welcher Form die Wiederherstellung der Kirchengemeinschaft ausge- 
drtickt werden sollte. Die Forderung nach Begriindung ihrer Orthodoxie iibergingen 
Meletius und Basilius mit Stillschweigen, indem sie schlicht ihr Nizanertum voraus- 
setzten, welches gegeniiber dem Westen bekraftigen zu mussen ein Affront war. Doch 
ihr Vorschlag, im Osten eine gemeinsame Synode mit Westbischofen zu veranstalten, 
mufite ebenfalls als Zumutung wirken, weil er das voraussetzte, was nach Meinung des 
Westens erst festzustellen war, namlich die Moglichkeit der Kirchengemeinschaft. 

Basilius dtirfte diesc Problematik erkannt haben. Daraus erklart sich, warum er je- 
ncm Memorandum (welches Sabinus auf seiner Riickreise nach dem Westen mitneh- 


“ Dieses seit dem Herbst 371 vorbereitete Memorandum ist Basilius, Ep. 92 (ed. CoURTONNE I 
198-203); vgl. dazu und zu der Namensliste der 32 Bischofe Hauschild 1990, 216f. 

* 5 Zur Datierung s. HAUSCHILD 1990, 29f. 

“ Zum Stichwort .Synode' und zu den drei Elcmenten s. Basilius, Ep. 92,3 (ed. CoURTONNE I 
202,20-23). 

<7 Letzteres wird nicht direkt ausgesprochen: Der kirchliche Frieden soil dadurch zustande kommen, 
dafi die Synode .die Glcichgesinnten zur Eintracht zusammenfuhrt" (BASILIUS, Ep. 92,3; ed. COUR- 
TONNE I 202,221.). Das deckt sich mit Basilius' Hinweis an Athanasius liber die Bereinigung der Situa- 
tion in Antiochia unter Lcitung des Meletius (Ep. 67; ed. COURTONNE I 159f.). 
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men sollte) zwei personliche Briefe beifiigte. Ein Brief ging an den Metropoliten 
Valerian von Aquileja, der zuvor an Basilius geschrieben und dadurch seine Gemein- 
schaft mit ihm bekundet hatte. 48 In allgemeinen Worten bat ihn der Casareenser dar- 
um, „dafl von euch das Glaubensbekenntnis dem Osten erneuert wird“ (das heifit die 
Geltung des Nizanums), und zwar als Vergeltung fur das, was der Westen vom Osten 
empfangen hatte (mit Hinweis darauf, dafi das Christentum urspriingiich aus dem 
Osten gekommen ware, damit so ein westliches Uberlegenheitsbewufitsein einge- 
schrankt werden konnte). 49 Basilius liefi offen, welche Form die Hilfeleistung des We- 
stens haben sollte. Sein zweiter Brief war an die Gesamtheit der westlichen Bischofe 
adressiert und konnte faktisch an Damasus von Rom als deren Sprecher gegangen 
sein. 50 Dafi Basilius nicht wie im Vorjahr direkt an diesen schrieb, obwohl er zusam- 
men mit Valerian der Absender jenes westlichen Synodalbriefes war, ist bemerkens- 
wert. 

An diesem Brief (Ep. 90) fallt das Folgende auf. Wie Basilius schon in seinem per- 
sonlichen Memorandum vom Vorjahr (Ep. 242) vorausgesetzt hatte, daft im Grunde 
Kirchengemeinschaft zwischen den Wcstbischofen und den ostlichen Neonizanern 
bestiinde, so aufierte er sich jetzt genauer daruber: Da beide durch „die Gemeinschaft 
(xoivumt?) im Geist geeint" waren, mtifiten die westlichen Kirchen die ostlichen „in 
den Zusammenklang (oupcjHimav) des einen Leibes aufnehmen". 51 Basilius statuierte 
also die dogmatische Ubereinstimmung, womit er implizit die Forderung nach Be- 
kundung seiner Orthodoxie zuriickwics, und bat um eine Demonstration der also 
fundierten Kirchengemeinschaft. Wenn er einleitend auf seine Verbindung mit Atha- 
nasius hinwies, dann war das eine diplomatisch geschickte Andeutung dahingehend, 
dafi derjenige, der im Osten mit diesem alten Biindnispartner des Westens Gemein- 
schaft hatte, dies auch im Blick auf den Westen beanspruchen konnte. Doch die 
Schwierigkeit lag darin, daft eine solche Schlufifolgerung fur den Westen nicht zwin- 
gend war, weil die Gemeinschaft mit Athanasius wohl fur Basilius, nicht aber fur Me- 
letius und viele andere Bischofe gait. Daraus erklart sich der Umstand, dafi Basilius 
dem gemeinsamen Memorandum zwei personliche Briefe beifiigte. Dafi jene Demon- 
stration der Gemeinschaft durch eine Synode erfolgen sollte, sagte er persdnlich nicht; 


41 Valerian von Aquileja firmierte im romischen Synodalschreiben (s. o. Anm. 40) untcr den Absendcrn 
als zweiter hinter Damasus von Rom. Dafi er von sich aus - aus nicht erkennbaren Griinden - Basilius 
einen personlichen Brief durch Sabinus ubermitteln liefi, bezeugt Basilius’ Antwort Ep. 91 (ed. COUR- 
TONNE I 197,3f.; 10-14 ebenfallsdieTatsache, dafi Valerian ihm seine Furbitte[s. o. Anm. 25] und Ver- 
bundenheit bekundete). 

*’ Basilius, Ep. 91 (ed. Courtonne 1 198,25-27). 

50 BASlLIUS,£/>. 90 (ed. COURTONNE 1 194-196). Basilius untcrscheidet in Ep. 89,1 (anMeletius)seinenei- 
genen, durch Sabinus zu ubermittelnden Brief an die Bischofe im Westen (= Ep. 90) von einem .zweiten 
Schreiben", welches Meletius als eine Art Synodalschreiben verfassen soli (= Ep. 92; ed. Courtonne I 
193,15-20). Ep. 90 nimmt Bezug auf das westliche Synodalschreiben vom Vorjahr (s. o. Anm. 42). 

Jl BASILIUS, Ep. 90,1 (ed. Courtonne I 195,30-32). Basilius stimmte ausdnicklich den Beschlussen der 
romischen Synode zu (ebd.; ed. COURTONNE I 196,29-32), d. h. der Aufhebung des homoischen Dog- 
mas und der Verurteilung des Auxcntius von Mailand. 
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er liefi ihre Form offen und sprach allgemein davon, der Westen sollte dem bedrangten 
Osten eine Starkung zukommen lassen. Hier war er vorsichtiger als Meletius, denn 
eine rein kirchliche Ost-West-Synode ohne staatlichen Riickhalt war angesichts von 
Kaiser Valens’ Religionspolitik ein riskantes Unternehmen. 

Die drei durch Botendienst des Mailanders Sabinus iiberbrachten Briefe ( Ep . 90 / 91 
und das Memorandum Ep. 92) diirften im Friihjahr 372 abgegangen und noch im Som- 
mer desseiben Jahres in Rom und Aquileja eingetroffen sein. Der Westen reagierte zu- 
nachst nicht; vermutlich fand irgendeine Beratung statt, was einige Zeit beansprucht 
haben diirfte. Erst ein Jahr spater, im Sommer 373, erging die Antwort aus Rom. Da- 
masus schickte das allgemeine Memorandum und Basilius’ Brief zuriick und forderte 
eine schriftliche Erklarung im Sinne des Synodalbeschlusses von 371. 52 Schon die Tat- 
sache, dafi diese Sendung durch den antiochenischen Presbyter Euagrius zugestellt 
wurde (der sich langere Zeit in Italien aufgehalten hatte), war ein Ausdruck der Kritik, 
denn Euagrius gehorte zur Altnizanergemeinde des Paulinus von Antiochia, war also 
ein strikter Gegner des Meletius. Wenn Basilius die Riicksendung der ostlichen 
Schreiben mit dem Bemerken kommentierte, sie hatten „den penibleren Leuten dort“ 
nicht gefallen, dann diirfte er Damasus’ Hinweis auf den oben skizzierten kirchen- 
rechtlichen Sachverhalt der nicht bestehenden Kirchengemeinschaft gemeint haben. 53 
Dann gab auch die Wiederholung der romischen Forderung einen Sinn, der Osten 
sollte sich fiber seine Stellung zum Nizanum erklaren. Aus einer anderweitigen Be- 
merkung des Basilius kann man weiter schliefien, da(5 Damasus sich weigerte, Mele- 
tius als rechtmaftigen Bischof von Antiochia anzuerkennen. 54 

Mit dieser Abfuhr war der - 371/372 durch eine akute Notlage motivierte - Ver- 
such, Hilfe aus dem Westen zu bekommen, im Jahre 373 gescheitert. Basilius unter- 
nahm in dieser Richtung einige Zeit lang nichts mehr. 


32 Das geht aus BASILIUS, Ep. 138,2 (vom Hcrbst 373) hervor: Der Antiochener Euagrius .ist jctzt aus 
Rom zuriickgckehrt und verlangt von uns einen Brief, der das von jenen“ (d. h. Damasus bzw. den west- 
lichen Bischofen) .Geschriebene wortwortlich cnthalt. Die unsrigen (erg.: Schreiben / ygd(matn) 
aber brachtc er uns wieder zuruck, weil sic angeblich den penibleren Leuten dort nicht gefielen" (cd. 
COURTONNE II 55,10-56,2). Jcncs westlichc Diktat einer dogmatischen Erklarung diirfte in dem Frag- 
ment Son nobis vorliegen (Text bei SCHWARTZ 1936, 22f.). Dieses reagiert kiihl auf den Wunsch der 
Adressaten nach ,Trost“ - das einleitende Stichwort von Ep. 92,1. Es gibt wie das romische Synodal- 
schreiben von 371 eine Interpretation des Nizanums, allerdings inhaltlich etwas anders akzcntuiert 
und fiir die ostlich-neonizanische Position durchaus akzeptabel. 

53 Der von Basilius hier kritisch gebrauchte Begriff dxQi^EOTCQOi impliziert die .Genauigkeit' 
(dxQtpEia) hinsichtlich der Beachtung rechtlichcr und dogmatischer Normen. Basilius spricht in 
Ep. 156,2 von der .Genauigkeit des Mannes", d. h. des Damasus (ed. COURTONNE II 83,19f.). 

3 * So in Basilius, Ep. 156,lf. (ed. Courtonne I 81,1-83,35). 
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3. Endgiiltiges Scheitern der Verstandigung mit dem Westen 375 

Erst eine kritische Zuspitzung der kirchenpolitischen Lage, die ihn auch personlich 
bedrohte, veranlafite Basilius zu einer neuen Initiative, das heifit zu einer zweiten Ak- 
tion. Im Winter 374/375 eroffnete der neue Leiter der Diozese Pontus, der kaiserliche 
Vicarius Demosthenes, eine systematische Kampagne, um in seinem Hoheitsgebiet die 
Kircheneinheit im Sinne von Valens’ Programm gewaltsam durchzusetzen. Er organi- 
sierte die Ausschaltung der renitenten Nizaner vor allem in den Provinzen Kappado- 
kien und Armenien. Mit Hilfe der Homoer und der Pneumatomachen, formal also im 
kirchenrechtlichen Sinne aufgrund von Synodalbeschliissen korrekt verfahrend, liefi 
er einige Nizaner aus ihren Bistiimern vertreiben, darunter auch Basilius’ Bruder Gre- 
gor aus Nyssa. 55 Demosthenes wollte Basilius ebenfalls absetzen, doch dazu bedurfte 
er der ausdriicklichen Zustimmung des Kaisers, weil Valens dem Casareenser Metro- 
politen aus verschiedenen Griinden wohlgesonnen war. Der Vicarius reiste extra im 
Januar / Februar 375 an den in Antiochia weilenden Kaiserhof, hatte aber keinen Er- 
folg. So konnte er nur den Klerus von Casarea dadurch schikanieren, daft er ihm die 
bisherigen Steuerprivilegien entzog. 56 Wenn Basilius verschont blieb, dann lag das 
wohl nicht allein an Valens’ Sympathie fur ihn, sondern auch daran, daft einfluftreiche 
Freunde in der engsten Umgebung des Kaisers fur ihn eintraten. 57 Dennoch sah es im 
Friihjahr 375 so aus, als wiirden die Homoer und Pneumatomachen mit staatlicher 
Hilfe die gesamte Diozese Pontus in ihre Hand bekommen. In den Diozesen Asia, 
Oriens und Thracia besafien sie ohnehin schon die Majoritat. 

Diese bedrohliche Situation war fur Basilius der Grund, warum er sich erneut an 
den Westen wandte. Folgender Anlaft diirfte ihn dabei motiviert haben: Sein nach 
Thrakien verbannter Freund Eusebius, Bischof von Samosata, hatte - vermutlich im 
Winter 374/375 - Besuch von einem westlichen Presbyter namens Sanctissimus be- 
kommen, der anschliefiend nach Kappadokien weitergereist war. 58 Sanctissimus hatte 


55 Zur Person des Demosthenes und zu den Bischofsabsetzungen s. die Angaben bei HAUSCHILD 1993, 
7-9. 

56 Vgl. Basilius, Ep. 237,2 (ed. Courtonne III 56, 1 2- 1 5); zur Interpretation s. HAUSCHILD 1 993, 8 Anm. 
21 . 

57 So z. B. Sophronius, der M agister off iciorum (d. h. der ,Innenminister‘) und Aburgius, der Quaestor sa- 
cri palatii (d. h. der Generalminister fur die Verwaltungsorganisation). Zu ihnen s. HAUSCHILD 1990, 
180 Anm. 167; 181 Anm. 172. 

51 Dazu und zum folgenden s. BASILIUS, Ep. 120; Ep. 121; Ep. 129,3; Ep. 132; Ep. 239,2; Ep. 253-256 (ed. 
COURTONNE II 25f.; 26f.;27f.;4lf.; Ill 60f.; 94-98). Sanctissimus war Presbyter in einer Gemeindedes 
Westens; vgl. HAUSCHILD 1993, 210f. Anm. 261; 222 Anm. 391; PoUCHET 1 992, 528-532. Sein Auftrag 
konnte wie eine blofie Dublette zu der in Anm. 52 genannten durch Euagrius iibermittelten Botschaft 
des Damasus von Rom wirken. Er unterschied sich davon jedoch durch Sanctissimus’ miindlichen 
Bericht (s. Ep. 120), den Basilius in Ep. 253-256 als erfreuliche Mittcilung hinsichtlich der Situation in 
Antiochia charakterisierte. Wenn er die „Liebe und Einstellung des ganzen Westens” gegeniiber den 
mit Meletius verbundenen antiochenischen Presbytern bekundete (so Ep. 253), dann konnte das kaum 
durch Damasus veranlafit worden sein, der mit dieser Gruppierung gerade keine Kirchengemeinschaft 
haben wollte. Darum diirften andere Westbischofe - vermutlich um Valerian von Aquileja - diese 
durch Sanctissimus mitgeteilte Initiative veranlafit haben. 



BASILIUS VON CASAREA 


207 


offenbar eine im Westen aufgesetzten ,Denkschrift‘ bei sich als Vorlage oder An- 
regung fur ein Memorandum der ostlichen Bischofe an den Westen. In formaler 
Hinsicht erinnerte das an Damasus’ oben skizzierte, durch Euagrius uberbrachte For- 
derung; doch es wirkte atmospharisch besser, weil Sanctissimus es mit erfreulichen 
Berichten aus dem Westen verband. Eusebius von Samosata unterstiitzte dieses 
Vorhaben gegeniiber Basilius, und daraufhin fertigte dieser - trotz grundsatzlicher 
Abneigung, nach den schlechten Erfahrungen sich nochmals an den Westen zu 
wenden - einen Entwurf an, den er Meletius zuschickte, damit dieser die endgtiltige 
Fassung herstellte, die Basilius bei den verbiindeten Bischofen zwecks Unterzeich- 
nung zirkulieren lassen wollte. Mit dem so zustande gekommenen Memorandum 
reiste Sanctissimus - ausgeriistet mit einigen Empfehlungsbriefen des Basilius an ost- 
liche Kollegen - im Verlauf des Sommers 375 durch Armenien, Mesopotamien und 
Syrien. Fiir die Identifikation jenes Textes findet sich in Basilius’ Brief an Meletius der 
Hinweis, man sollte gegeniiber dem Westen ein neues Thema ansprechen: daft die 
dortigen Bischofe nicht leichtfertig „Gemeinschaft (xoivumas) mit Besuchern aus 
dem Osten aufnehmen ... und sich nicht jeden zum Bundesgenossen machen, der ein 
Glaubensbekenntnis unterschreibt". 59 Diese Bemerkung zielte auf Eustathius von 
Sebaste und Theophilus von Castabala, die sich im Jahre 365 bzw. 366 - wie oben aus- 
gefiihrt - in Rom gegeniiber Liberius zum Nizanum bekannt und damit eine Erkla- 
rung der Kirchengemeinschaft erlangt hatten. Die beiden Linkshomousianer waren 
inzwischen die Fiihrer der sogenannten „Pneumatomachen“. 60 Der Westen war also 
mit Bischofen offiziell verbunden, die nunmehr (im Jahre 375) das Nizanum stark 
problematisierten oder sogar direkt ablehnten. 61 Eustathius und die Pncumatomachen 
diirften mit dieser Westverbindung im kirchenpolitischen Kampf gegen Basilius und 
die Neonizaner argumentiert haben. 62 Jedenfalls bildete der Sachverhalt, weil er im 
Zusammenhang mit der akuten Bedrohung durch Demosthenes stand, fiir Basilius 
den Ansatzpunkt, sich zusammen mit seinen Freunden erneut an den Westen zu wen- 
den, allerdings mit geandertcr Zielsetzung. 

Wie im Jahre 372 so verfuhr man auch 375 doppelgleisig: mit einem personlichen 
Schreiben des Basilius (Ep. 243) und mit dem von langerer Hand vorbereiteten Memo- 
randum aller Bischofe (Ep. 263 ). 63 Diese Feststellung ergibt sich aus der Rekonstruk- 
tion der Umstande, die mit den beiden Briefen zusammenhangen. Ep. 263, ein 
beriihmter Text, ist von der Forschung bisher fast einhellig auf das Jahr 377 datiert 
worden, ohne jedoch sinnvoll in die historischen Zusammenhange eingeordnet wor- 


” So Basilius, Ep. 129,3 (ed. Courtonne II 41, 14-18). 

40 Zu Eustathius vgl. HAUSCH1LD 1982 und unten bei Anm. 74 sowie Basilius' Bemerkungen in Ep. 263. 
Zu Theophilus vgl. Ep. 130,1; Ep. 244,2; Ep. 245 (ed. COURTONNE II 42,17; III 76,39; 83f.) und HaU- 
SCHILD 1993, 218 Anm. 348. 

41 Vgl. z. B Basilius, Ep. 99,3; 130,1 (ed. Courtonne 1 216,7-13; II 42,13-18). 

42 Vgl. Basilius’ Anspielung in Ep. 263,3 (ed. COURTONNE III 124,31-34). 

43 Texte: ed. COURTONNE III 68-73 und 121-126; vgl. die Ubersctzung und Interpretation bei Hau- 
SCHILD 1993,83-87; 1 16-1 1 8; 212-214; 227-230. 



208 


WOLF-DIETER HAUSCHILD 


den zu sein. Da dieser Brief wohl von Sanctissimus und Dorotheus zusammen iiber- 
bracht wurde, ist das ein Indiz fur die chronologische Einordnung, weil kurze Zeit vor 
diesem Akt Dorotheus alleine in Rom gewesen war, um ein Schreiben des Basilius zu 
iiberbringen. 64 Daraus lalk sich fur die Verhandlungen mit dem Westen folgern: Bevor 
jenes allgemeine Memorandum ( Ep . 263) abgeschickt wurde, hatte Basilius im Mai 375 
einen personlichen Brief an die italischen und gallischen Bischofe ( Ep . 243) durch den 
inzwischen zum Presbyter beforderten Dorotheus gesandt und darin seinen allgemei- 
nen Hilferuf von 372 erneuert, diesem aber eine interessante Zuspitzung gegeben, die 
an die alte Aktion von 365 bzw. 366 ankniipfte: Die Adressaten sollten bei dem West- 
kaiser Valentinian I. intervenieren und ihm die Situation im Osten mit der Verfolgung 
der Nizaner und mit dem Anwachsen der Haresie schildern. 65 Basilius hoffte also dar- 
auf, dafi Valentinian seine Neutralitatspolitik gegeniiber der Kirche im trinitarischen 
Streit bei seinem jiingeren Bruder Valens durchsetzen konnte. Allerdings sah er auch 
die Schwierigkeiten und schlug fur den Fall, dafi eine solche Einflufinahme iiber den 
Kaiser unmoglich ware, vor, die Westbischofe sollten eine Delegation in den Osten 
schicken, die sich direkt iiber die desolate Lage informieren konnte. Den Plan einer 
gemeinsamen Synode oder einer Demonstration der Kirchengemeinschaft nahm Basi- 
lius nicht noch einmal auf; das ware angesichts des Debakels von 373 unklug gewesen. 

Seinen Brief tiberbrachte Dorotheus wohl im Juli 375 dem romischen Bischof Da- 
masus; der Presbyter reiste iiber Thrakien zuriick und kam etwa Anfang September 
375 wieder nach Casarea. Er brachte ein Schreiben des Damasus mit, iiber welches Ba- 
silius nur soviel bemerkt, es hatte fur ihn eine solche Abfuhr enthalten, dafi er den 
hochmiitigen Romer besser nicht gebeten hatte. 66 Moglicherweise kann jenes Schrei- 
ben mit einem anderweitig iiberlieferten Damasus-Brief identifiziert werden. 67 Eine 
schliissige Erklarung, warum Basilius es als so unertraglich empfand, gibt der iiberlie- 
ferte Text allerdings nicht her, doch er ermoglicht einige begriindete Vermutungen. 
Damasus deklarierte wie schon im Synodalschreiben von 371 als Voraussetzung der 
Kirchengemeinschaft eine Zustimmung zur nizanischen Trinitatslehre; allerdings er- 
wahnte er diesmal das Nizanum nicht direkt, sondern gab eine kurze Skizze der Lehre 
von der einen ovoid (mit dem griechischen Begriff im lateinischenText!) und den drei 
personae. Die Formulierung bot fiir Basilius keinerlei inhaltlichen Anstofi, hatte er 


64 Vgl. Basilius, Ep. 239,2 (ed. Courtonne III 60,1-6) und dazu HAUSCHILD 1993, 210 Anm. 260 
(Chronologie der Dorotheus-Reise). 

65 Dazu und zum folgenden s. Basilius, Ep. 243,1 (ed. COURTONNE III 68,20-69,26). 

66 Vgl. Basilius, Ep. 239,2 (ed. Courtonne III 60,9-12) und zur Interpretation HAUSCHILD 1993,211 
Anm. 263. Es mufi dabeibeachtet werden, dafi Basilius seine Ep. 243 -wieseinerzeit das Memorandum 
Ep. 92 - nicht nur an die italischen Bischofe (als deren Vertreter Damasus agieren konnte), sondern 
auch an die gallischen adressiert hatte, nicht jedoch - wie Ep. 90 - zusatzlich an die durch Valerian 
von Aquileja reprasentierten illyrischen Bischofe (vgl. dazu Ep. 89,1). Es gibt allerdings keinen Hin- 
weis in Ep. 239, dafi Dorotheus Ep. 243 auch den Galliern zugestellt hat. Vielleicht erfolgte solches 
durch Sanctissimus; s. u. Anm. 72. 

67 Dem Fragment Ea gratia, ediert bei SCHWARTZ 1936, 20f. (vgl. auch PL 13: 330). Am Schlufi wird 
der Presbyter Dorotheus als Uberbringer des Schreibens genannt (ed. SCHWARTZ 1936, 21,31f.). 
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doch in seinem Brief zwecks Abwehr der Arianer und Pneumatomachen ahnliches ge- 
schrieben. 68 Seiner Zustimmung gewifi sein konnten auch die von Damasus hinzufiig- 
ten Satze iiber die ewige Dauer der Eigenexistenz der drei trinitarischen Personen und 
iiber die vollkommene Menschheit des inkarnierten Gottessohnes, die sich implizit 
gegen Marcell von Ancyra und Apollinaris von Laodicea richteten. 

Was Basilius so sehr verletzte, mufi in dem nicht erhaltenen Eingangsteil von Da- 
masus’ Schreiben gestanden haben. Der erhaltene Text bietet einen Hinweis. Denn 
Damasus nahm das von Basilius in der Einleitung von dessen Brief {Ep. 243) program- 
matisch gebrauchte Bild vom Leib Christi und dessen Gliedern auf (womit der Casa- 
reenser die von ihm als bestehend vorausgesetzte Gemeinschaft illustrieren wollte), 
und zwar mit einer abwehrenden Bemerkung: Wer unserem Glauben (das heifit der 
oben erwahnten trinitatstheologischen Ausfiihrung) folgt, der ist unser Verbiindeter; 
„ein andersfarbiges (bzw. unpassendes) Glied verunstaltet den Leib. Diesen Leuten 
(his) gewahren wir Gemeinschaft (communionem), weil sie in allem das Urteil (sen- 
tentiam) billigen. Es darf nicht sein, dafi der reine Glaube verschiedenen Farben ange- 
naht wird“. 69 Was ist damit gemeint? Wer sind „diese Leute"? Der Kontext gibt dafiir 
ein Indiz, wenn Damasus unmittelbar im Anschlufi an die zitierte Passage davor 
warnt, die kanonische Ordnung bei Ordinationen zu mifiachten. Denn das ist mit dem 
zusammen zu sehen, was Basilius in einem spateren Brief vom Herbst 376 liber die 
Situation in Antiochia schreibt. 70 Dort beriefen sich die Anhanger des Paulinus auf ein 
westliches Schreiben, welches ihnen die legitime Bischofsgewalt iiber die antioche- 
nische Kirche einraumte; darin wurde eine Trinitatslehre vorgetragen mit ausdriick- 
licher Verwendung des griechischen Begriffs ouoia und betont, Vater, Sohn und Geist 
seien eins dem Subjekt nach, aber drei vollkommene Personen. Das war die altnizani- 
sche Ein-Hypostasen-Lehre, wie sie der Westen vertrat. 

Von diesem Sachverhalt her diirften die oben zitierten Bemerkungen in Damasus’ 
Schreiben an Basilius zu verstehen sein. Da Rom 376 den antiochenischen Altnizanern 
die Kirchengemeinschaft formlich erklarte, diirfte diese Allianz ein Jahr zuvor bereits 
durch Verhandlungen angebahnt gewesen sein. Man kann also begriindet vermuten, 
dafi Damasus darauf Basilius hingewiesen hat mit der Bemerkung iiber diejenigen, die 
sein Urteil ( sententia ) akzeptieren, und dafi er deshalb - und wegen der unkanoni- 
schen Bischofsweihe - Mcletius abgelehnt hat. Damasus diirfte auf die Gcmeinsamkeit 
des Bekenntnisses mit der Paulinusgemeinde hingewiesen und Basilius eine Abwei- 
chung von der nizanischen Lehre (mit dem Bild der unpassenden Farbe) vorgeworfen 
haben. Im Klartext hiefi das Ganze: Aus kirchenrechtlichen und dogmatischen Griin- 
den erklarte der Bischof von Rom eine Kirchengemeinschaft mit den Neonizanern um 


** Vgl. DAMASUS, Fragm. Ea gratia (ed. SCHWARTZ 1936, 20,25-21,1): .unius divinitatis, unius usiae di- 
cimus trinitatem .... tres tamen adseramus esse personas”; zur ahnlich formulierten Gottheit des Hei- 
ligenGeistesed. Schwartz 1936, 21, 1 6f . Dazu s. Basilius, Ep. 243,4 (ed. COURTONNE II 1 72,16-25). 
Damasus, Fragm. Ea gratia (ed. SCHWARTZ 1936, 21,23-26). 

70 Damasus, Fragm. Ea gratia (ed. SCHWARTZ 1936, 21,26-29). Vgl. BASILIUS, Ep. 214,1 und 3-4 (ed. 
COURTONNE II 202,3-11 und 204,17f.; 205,1-6); ferner Ep. 216 (ed. COURTONNE II 207f ). 
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Basilius und Meletius fiir unmoglich. Dies bezeichnete Damasus ausdriicklich als in- 
dicium , das heifit als richterliche Entscheidung, worin fiir ihn ein Anspruch auf den 
Jurisdiktionsprimat mitgesetzt gewesen sein mochte. Angesichts dessen mufite seine 
Schlufibemerkung iiber die Bemiihungen zur Beseitigung des von Dorotheus geschil- 
derten Unrechts wie Hohn klingen. 

Zur Interpretation von Damasus’ Antwort auf Basilius’ Ep. 243 pafit die Notiz, je- 
ner habe zusammen mit dem nach Rom gefliichteten Petrus von Alexandria, dem 
Nachfolger des Athanasius, in einer Unterredung mit Dorotheus die beiden Neo- 
nizanerfiihrer Meletius von Antiochia und Eusebius von Samosata als Arianer be- 
zeichnet. 71 Dieser Affront zeigte, dafi fiir Rom die alte Situation der dogmatischen 
Konfrontation (mit dem westlichen Unverstandnis fiir die origenistisch-eusebianische 
Lehrtradition) fortbestand. Dafi die von ihm als Haretiker Deklarierten zusammen 
mit Basilius und ihren anderen neonizanischen Freunden immer wieder bekraftigt 
hatten, auf dem Boden des Nizanums zu stehen, spielte fiir Damasus offenkundig 
keine Rolle. Er hatte dekretiert, dafi zwischen Rom und den Neonizanern keinc Ge- 
meinschaft bestehen konnte. 

Damit war im Sommer 375 auch der zweite Versuch des Basilius, Hilfe aus dem 
Westen zu bekommen, gescheitert. Dieser Versuch war ja gegeniiber Damasus in- 
sofern grundsatzlich gerechtfertigt, als Basilius fiir seine Person als Metropolit von 
Kappadokien in der Nachfolge des Eusebius von Casarea die durch Liberius von Rom 
366 diesem bekundete Kirchengemeinschaft auch fiir sich beanspruchen konnte. Es 
blieb aber noch das von Sanctissimus angeregte, von vielen Bischofen des Ostens wah- 
rend dcs Sommers 375 unterzeichnete Memorandum, welches mit Ep. 263 zu identi- 
fizieren ist. In einer Weise, die nach der zweiten Abweisung durch Damasus von Rom 
vollig unangebracht war, reagierte dieser Text positiv auf ein von den Adressaten 
„durch die geliebtesten Mitpresbyter" 72 iibersandtes Schreiben, welches sich in trost- 
lichen Worten iiber die Lage im Osten geaufiert hatte. Ebensowenig pafite der Inhalt 
zu Damasus’ Haltung. Denn der von Basilius konzipierte Text forderte nicht weniger 
als einen formlichen Synodalbeschlufi der 'Westkirche allein zu dem Zweck, diejeni- 
gen ostlichen Theologen als Haretiker zu verurteilen, mit denen Rom bisher offiziell 
Kirchengemeinschaft hatte, namlich Eustathius von Sebaste als Pneumatomachen, 
Apollinaris von Laodicea wegen seiner Christologie und Paulinus von Antiochia als 
Anhanger der Lehre Marcells von Ancyra. Dies sollte den Kirchen im Osten offent- 
lich bekannt gegeben werden, wohl deswegen, weil die Verurteilung des Eustathius 


71 Das schrieb Basilius in Ep. 266,2 (ed. COURTONNE III 135,1-12) an Petrus, der in Rom war, als Doro- 
theus ein entsprechendes ostliches Schreiben ubcrbrachte. Eine solchc Abfuhr pafite zu Damasus’ 
Reaktion auf Ep. 243: Kirchengemeinschaft mit .Ariomaniten” wie Meletius und Eusebius war 
schlechterdings ausgeschlossen. 

77 Wenn man diese nicht fur ansonsten unbekannte westlichc Kleriker halten will, bleibt eigcntlich 
nur die Identifizierung mit Dorotheus und Sanctissimus. Das bedeutet, dafi beide im Sommer 375 in 
den Westen reisten (ersterer nach Rom, letzterer vielleicht nach Gallien) und von dort ein grundsatz- 
lich zur Kirchengemeinschaft tendierendes Schreiben an Basilius und dessen Frcunde mitbrachten. 
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fiir Basilius eine Hilfe in seinem Kampf gegen die Pneumatomachen bedeutete und 
weil die Absage an die Altnizaner um Paulinus und Apollinaris fiir Meletius bei der 
Beseitigung des antiochenischen Schismas niitzlich war. 73 Diese Attacke gegen Dama- 
sus’ bisherige Politik in der Frage der Kirchengemeinschaft bedeutete fiir die iibrigen 
Westbischofe eine schwere Zumutung, die freilich in Basilius’ Optik dadurch gerecht- 
fertigt gewesen sein diirfte, daft der von Sanctissimus reprasentierte Episkopat sich 
zuvor mindestens im Blick auf Antiochia entgegenkommend geauftert hatte. 74 

Es gibt bei Basilius keinerlei Zeugnis dafiir, daft jenes Memorandum irgendeine Re- 
aktion oder gar ein positives Echo fand. Eine Strategic zur Herstellung der Kirchen- 
einheit im Osten und der Kirchengemeinschaft der dortigen Neonizaner mit dem 
Westen konnte wohl kaum gegen die Politik Roms verwirklicht werden. Basilius’ 
zwei Unionsversuche von 372 und 375 waren somit gescheitert. Sie resultierten nicht, 
wie oft angenommen worden ist, aus einer grundsatzlich-allgemeinen Bemiihung um 
Kircheneinheit seinerseits, sondern aus spezifisch-konkreten kirchenpolitischen Be- 
drangnissen in Kappadokien und Antiochia. Sie scheiterten, weil in Rom die Bereit- 
schaft fehlte, auf die veranderte dogmatische Situation im Osten positiv zu reagieren. 

Auch in der letzten Phase des trinitarischen Streits wurde also manifest, daft die 
zwar postulierte, aber kaum in praktischer Gemeinsamkeit realisierte Kircheneinheit 
faktisch nicht bestand. Roms Verwcigerung der Kirchengemeinschaft mit Basilius und 
Meletius illustrierte das, und die politische Aufteilung des Reiches forderte die kirch- 
liche Auseinanderentwicklung, die im iibrigen durch theologische und kulturelle 
Differenzen bedingt war. Die Kirchenspaltung war auch eine Folge der staatlichen 
Religionspolitik seit Konstantius II., weil das Kaiseramt sich als ungeeignet zur Ge- 
wahrleistung der Kircheneinheit erwies. Die kirchenpolitische Divergenz zwischen 
Valentinian I. und Valens verscharfte die Gegensatze zwischen den dogmatischen Par- 
teiungen und forderte die unterschiedliche Entwicklung in Ost und West. Eine neue 
staatlich geforderte Reichssynode, wclche die Einheit hatte dekretieren sollen, war 
lllusorisch und wurde daher von niemandem betrieben. Basilius’ und Meletius’ Ver- 
such, stattdessen eine Demonstration der Kirchengemeinschaft seitens aller Nizancr 
zu bewerkstelligen (womoglich mit einer rein kirchlichen Gesamtsynode), blieb er- 
folglos. Erst durch Theodosius’ I. Kirchenpolitik kam es mit den beiden von Meletius 
geleiteten Synoden - der kirchlichen Zusammenkunft in Antiochia 379 und dem 
Reichskonzil in Konstantinopel 381 - zu einem Neubeginn. 75 


75 Vgl. dazu oben Anm. 58. 

74 BASILIUS, Ep. 263,2 propagiert eine offentliche Kundgcbung, moglichst durch eine Synode vorbereitet; 
in Ep. 265,3-5 werden unterschiedliche Attackcn vorgetragen, am scharfsten gegen Eustathius, relativ 
mildc gegen Apollinaris und ambivalent im Blick auf Paulinus wegen desscn Duldung von Marcell- 
Anhangern. 

75 Vgl. dazu die Zusammenfassung bei HAUSCH1LD 2000, 47-49, und RITTER 1999, 206-214. 
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AUS EINEM FUNKEN DAS HIMMLISCHE LlCHT 
GEDANKEN ZUR EKKLESIOLOGIE 

Gregors von Nazianz 


Christoph Hartmann 


1. Sentire ecclesiam 

Die Festschrift zum 60. Geburtstag Hugo Rahners fragte seinerzeit (1961) weniger 
nach der „theoretischen Ekklesiologie“ in der Lehre der Vater als nach ihrer existen- 
tiellen Aneignung im „Daseinsvollzug“, nicht was Kirche sei, sondern wie sie erlebt 
sei, war als Thema gestellt. Es sollten, so Vorgrimler in der Einfiihrung, vor allem 
„Menschen zu Wort kommen", die „als individualistisch" galten; die an „neural- 
gischen Punkten" der Kirchengeschichte fur die „Fiille der Moglichkeiten“ einstan- 
den, „kirchlich zu sein". 1 So war, was die Patristik betrifft, von Pachomius die Rede 
und selbstverstandlich von Augustinus; 2 der grofite Individualist unter den Vatern - 
derjenige, der Kirche zwar denken, aber nicht erleben konnte, ohne den heftigsten 
Schmerz zu empfinden, blieb, nur am Rande beriihrt, stumm. 3 Daran hat sich wenig 
geandert: auch im folgenden war Gregor von Nazianz ein undankbares Objekt fur die 
ekklesiologische Forschung, fur die Erbauung erst recht. Camelots Uberblick im 
Handbuch der Dogmengeschichte findet in der griechischen Theologie des 4. und 
5. Jahrhunderts insgesamt nur die „traditionellen Bilder" der Kirchenmetaphorik, bei 
Gregor grofienteils nicht einmal die; 4 die protestantische Forschung stimmt damit 
tiberein: „Im Osten wird die Ekklesiologie iiber den im 3. Jh. erreichten Stand hinaus 
kaum systematisch weiterentwickelt", es fehle „die aufiere Notigung, eine umfassende 
Lehre von der Kirche zu entwerfen"; 5 als Muster gilt, wie tiblich, die 18. Katechese des 
Cyril] von Jerusalem, dazu einiges von Gregor von Nyssa, Basilius, Chrysostomus - 
der Nazianzener wird nicht eigens erwahnt, genausowenig wie im Kirchenartikel des 
Katechismus der Katholischen Kirche, der mit vielen Vaterzitaten geschmiickt ist, 
und, mit einer Ausnahme, in der vatikanischen Konstitution Lumen Gentium . 6 Das 


1 Dani£lou / Vorgrimler 1961, 7{. 

2 Vgl. BACHT 1961; RATZ1NGER 1961. 

3 Vgl. BOUYER 1961; von Gregor heifit es knapp, erstelleinsZentrumder KirchedasM6nchtum(BoUYER 
1961, 112). 

* Vgl. CAMELOT 1970. Auf der Liste der Kirchenmetaphern dcs 4. Jahrhunderts ist Gregor ganz selten 
genannt (33f.). 

3 May 1989, 223f. 

‘ Vgl. Katechismus der Katholischen Kirche 1 993, Credo, Artikel 9 (§§ 748-975); in der Constitute dog- 
mat tea de ecclesia , Lumen gentium' ist Gregor, wie es scheint, nur einmal zitiert (Or. 2,22 in Art. 28 
zum Priestertum des Neuen Bundes). 
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Werk, welches beide Texte wesentlich inspiriert hat, Rahners Symbole der Kirche, 7 
zitiert ihn zwar, aber selten, und als Hauptzeugen nie; in der schonen Anthologie Ma- 
ter Ecclesia , 8 welche den „Lobpreis der Kirche aus dem ersten christlichen Jahrtau- 
send“ (Untertitel) versammelt, fehlt Gregor ganz. Nicht verwunderlich daher, dafi, 
nach einigen alteren Aufsatzen, 9 bisher nur Bellini eine Monographic zur Nazianze- 
nischen Ekklesiologie geschrieben hat; 10 Sigurd Bergmanns Gregor-Buch von 1995 
bespricht sie auf wenigen Seiten, die freilich zum Besten gehoren, was zum Thema 
gesagt ist. 11 

2. Chimare und Dompteur 

Vielleicht geht aber das ekklesiologische Desinteresse auf Gregor selber zuriick? In 
den Definitiones minus exactae, einem virtuosen Versuch, die ganze Natur- und Heils- 
geschichte in 267 Trimetern und rund 220 Begriffen zu komprimieren (und zwar vom 
,Gott‘ der Weltschopfung bis zum ,Wurm‘ des Jiingsten Gerichts), 12 kommen nach 
der zentralen ,Menschwerdung‘ 13 zwar Volk - Tempel - Opfer - Tisch - Priestertum - 
Mysterium - Charisma - Prophetie und Evangelium zur Sprache, nicht aber, als ekkle- 
sia , die Kirche - und das, obwohl zuvor selbst fur ,Rausch‘ neben ,Kater‘ und ,Trun- 
kenheit' Platz war. 14 Ekstatische Kirchenmystik aber, wie sie Rahner im Gefolge von 
Methodius und Ambrosius entwickelt, trifft Gregors niichternen Geschmack auch im 
iibrigen Werk nicht. Von ganz wenigen Andeutungen abgesehen (die allerdings zei- 
gen, daft er mit den Topoi, die er nicht verwendet, vertraut ist), spielen bei ihm die ,vier 
Grundbilder* der ekklesialen Symboltheologie 15 kaum eine Rolle: er ist, auf der einen 
Seite, zu sehr praktischer Philosoph, um Allegoriker zu sein, auf der anderen Seite zu 


7 Rahner 1964. 

8 Rahner 1944. 

’ Michaud 1904; Karmiris 1958; MURAILLE 1968;ferner zu Gregor: MeRSCH 1951, 1440-452 („il cher- 
che dans le christianisme l’endroit qui touche la vie personelle": 442), BODIN 1966, 116 u. 6.; vgl. 
auch die Arbeiten zum Kirchenbegriff des Basilius, vor allem KOSCHORKE 1991, passim, s. Index 396; 
SCAZZOSO 1975, 222f. mit Anm. 236; Fedwick 1979, XVI. 

10 BELLINI 1970; vgl. TRISOGLIO 1996, 295-297 („Ecclesiologia“) und 297-304 („Sacerdozio“). 

11 BeRGMANN 1995, 217-224 (zum „Geist der Vergemeinschaftung" und der „Harmonie der Geist- 
Gemeinschaft"). 

12 Gregors Definitiones minus exactae, griechisch "Opoi ttaxupepeig, erscheinen als Carmen morale 34 
in PG 37: 946-964. 

13 Die Wendung xai icui'i xoutoig (Menschwerdung, Auferstehung, Himmelfahrt) beupo pot ox£t(Ki>- 
pe0a (PG 37: 961, Vers 222) markiert die Zasur deutlich. 

14 PG 37: 953 findet man die Definition von pe0q (Trunkenheit), Jiapotvia (Hybris im Rausch), xpautaXq 
(Kater). 

15 Vgl. RAHNER 1964, 8: (1) der Mutterschofi des Christuslebens, (2) die Kirche als Jungfrau auf dem 
Mond in ihrer brautlichen Beziehung zur Sonne Christus, (3) der Quell des lebendigen Wassers, (4) das 
Schiff des Heils. Zur Lunar- und Sonnentheologie bei Gregor vgl. auch KERTSCH 1980, besonders 
173 und 211-213. 
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sehr Biblizist. 16 Er spricht von der Kirche als Mutter und, im Gefolge des Paulus, von 
der Kirche als Braut; 17 aber gegen die Versuchung, die Sponsa-Verbi- Allegorie in allzu 
zolibataren Farben auszumalen, ist er, anders als mancher moderne .Kirchenvater', 
gefeit. 18 Er spricht, wiederum mit Paulus, von der „Fiille der Kirche" und von der 
Kirche als „Leib“; was sich aber meistens daran kniipft, ist nicht kosmologische Spe- 
kulation, sondern die Sorge, daft der Leib Christi in den antiharetischen Kampfen zer- 
reifit. 19 Das praktische Interesse bestatigt, cum grano salis, der statistische Befund: 
ekklesia-, insgesamt 232mal bei Gregor, wird ganz iiberwiegend in kirchen politischem 
Kontext verwendet, vor allem in den Briefen (meist im Sinn von ,Gemeinde‘) und den 
Lobreden auf die groften Praktiker seiner Zeit; in den liturgischen Festreden fast nie: 
die Weihnachtspredigt, ein pragnantes Kompendium der Heilsgeschichte ( Oratio 38), 
erwahnt die Kirche genausowenig wie die Definitional. 20 Der Kirchenleib selbst 
gleicht aber einem „Tier, das aus vielen Tieren zusammengesetzt ist, vielfaltig und 
polymorph", eine „anomale und befremdliche Natur" - er ist gleichsam die Inkorpo- 
ration der platonischen Seele in ihrer vielfachen Zerrissenheit, die nur der Philo- 
sophcnkonig, das heiftt: der Priester, in einer standischen Ordnung zahmen und 
bandigen kann ( Oratio 2,44). In diescm Sinn ist Kirche, ist der Leib Christi, als poli- 
tische Grofte fiir den nicht allegorisierenden, aber platonisierenden Praktiker Gregor 
nichts als eine „Chimare“; wer sie zu dressieren (TtOaooeveiv) vermag, ein kluger - 
Dompteur. 21 


“ Zu einzelnen Topoi bei Gregor vgl. RAHNER 1964, 41 f. (Gottgeburt); 49 (Quell der Gute); 117 (Voll- 
mond). 

17 Etwa GREGOR VON NAZIANZ, Or. 43,31 (SC 384: 196,28): Basilius steht seiner Mutter, der Kirche, bei; 
vgl. Or 2 1,1 4 (SC 270: 138,20) oder Or 37,7 (SC3 18: 286, 12-20): Auslegung von Gen 2,24 auf Christus 
und die Kirche, freilich streng paulinisch nach Eph 5,22-32. 

11 Vgl. VON BALTHASAR 1961, darin 148-202: „Wer ist die Kirche?" Denpneumatischen Biologismus des 
Traktats (besonders 193-202) hatte Gregor wenig goutiert; Balthasar als .Kirchenvater' bei Henri de 
Lubac, zitiert in: Wer ist die Kirche? Symposium 1999, 14. 

” Das xaXdv tt); ’ExxXt|oias nXrjptDpa (nach Eph 1,23) in Gregor von Nazlanz, Or 2,4 (SC 247: 
92,1 1); Or 19,16 (PG 35: 1064,8f.); De vita sua 1492f. (ed. JUNGCK 126) und sonst noch etwa ein Dut- 
zend Mai; der zerrissene Christusleib etwa Or 43,29 (SC 384: 190,3f.): ftiaojtav x6 adipa xfjs 
'ExxXtiaias und Or 36,5 (SC 3 1 8: 252, 19f.): to xaXov rfjs ’ExxXtioia; auipa xatETEpEv. Vgl. auch Or 
32,10 (SC 318: 106,9-27); Or 6,1 (SC 405: 120, 5f.). 

20 Der Befund (nach Thesaurus Linguae Graecae 1998 + Suchprogramm Musaios): ExxXr)oia (meist 
.Gemeinde') 72mal in den Briefen, 22mal im Testament; unter den Biographien 22mal in Or 43 (auf 
Basilius), 9mal in Or 21 (auf Athanasius), 7mal in Or 18 (Gregor der Aitere), 15mal in der Autobio- 
graphic; 9mal in Or 2 (Priestertum); Gcgenprobe: 2ma! in Or 40, je lmal in Or 39, 41, 44, nie, neben 
Or 38, in Or 45, nie in den Theologischcn Reden (27-31), nie in den dogmatischen Gedichtcn. 

21 Gregor von Nazianz, Or. 2,44 (SC 247: 146,1-6): "QoiiEp ouv El ns 0tipiov £x noXXtuv Oripitov 
avyxEipEvov, noXvEide; xai jtoXupop<}>ov, pEtl)6vu>v te xai pixporcpcov, fipEptuTEptuv te xai Aypuo- 
TEptuv, fiyEiv fnixfipoiti xai TiOaooEUEiv, jiavnu? dv f|v fpyov aunp, xai oil pixpov id dytoviopa, 
ovtujs dvcupaXou xaidXXoxorou npootatEiv (pvoEtu; - und etwas spater (Or 2,44; SC 247: 148,14-16): 
xa0ajiEp Fvo? ^(pou ouvGetov xai dvopoiou , toii xoivoii tovtou tf); 'ExxXt]oia 5 onyxEipEvou ouipaTog. 
- Das Platonische Tier in Politeia 588 c 6: nXatTE toiwv piav piv Ldsav 0r)piou noixiXou xai 
jtoXuxEipdXou. f|pEpu>v 6e 0r|pujjv fx oVT °S xEipaXa; xiixXip xai dypiiuv, xai dtivarou pEtapdXXtiv 
xai <t>i)Eiv aviToO navra taOta. - Zugrunde liegt die Idee der Chimare in Homers I lias VI 181 und 
Hesiods Theogonie 319-325. 
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3. Bienenstock und Militar 

Gregors Vorschlage fur die politische Organisation des Korpers der Kirche sind, das 
sollte nicht verschwiegen werden, durchaus zeitgebunden und fur aktuelle Diskus- 
sionen kaum fruchtbar zu machen. Daft der Mann oder gar die Frau ,aus dem Volk* in 
theologischen Fragen das Wort ergreifen sollte, ist ihm, nachdem das Wesen Gottes im 
selben Atemzug mit Zirkusparteien und Rennpferden erortert wurde, eine widerwar- 
tige Vorstellung. Er wird, vom ersten Auftritt bis zum Ende, nicht mtide, dem Laien 
zum einen das Tun abzufordern und zum andern das Wort zu verbieten: „Glaubt 
immer, dafi es sicherer ist, das Wort nur zu horen: so werdet ihr lieber lernen als 
lehren; ... seid nicht in Worten fromm, seid fromm in der Tat“, heifit es gleich in der 
zweiten Predigt des jungen Priesters in Nazianz, 22 auch in Konstantinopel scharft er 
es ein, immer wieder, vorztiglich am traditionellen Beispiel von Moses’ Aufstieg zu 
Gott, den nur die 70 Altesten ein Stuck weit begleiten; das Volk bleibt am Fufi des 
Berges zuriick. 23 Oder: „Mein sei der Kampf, doch euer - der Sieg!“ 24 So gefahrlich 
der theologisierende Laie fur die Kirche ist - ein anderes ist noch viel schlimmer: die 
Versammlung der Bischofe selbst. Dafi von einem Konzil prinzipiell nur das Entsetz- 
lichste zu erwarten sei, ist dem Individualisten Gregor eine bittere Lektion: 

Hab’ auch keine Lust mehr auf den Thron der Synoden, wo die Ganse kampfen und die 
Kraniche; Streit gibt es dort und tosende Schlachten, und alle Schande, die zuvor noch 
bedeckt war, kommt im Kampfgewiihl ans Licht . 25 

Das Bedrohliche am entfesselten Laientum wie am verwirrten Konzil ist freilich ein 
und dasselbe: es ist die Gefahr der Anarchie. Wie Basilius, so kann auch Gregor den 
Leib Christi nur als arche, als Herrschaftssystem, denken, das aus ..Herrschern und 


22 Gregor von Nazianz, Or. 3,7 (SC 247: 252,16-20). Die Ubersetzungen, wie auch im Folgenden, 
stammen vom Verfasser. 

21 Ex 24,2 und \ 2-\S, der locus classicus (iir die Rangordnung von Bischof, Presbyierium und Laie, z. B. in 
Gregor von Nazianz, Or. 20,2 (SC 270: 60,6-8): oi pev louioi navies jigoaxuvfjoat jt6pQ(o0ev 
ExeXeuoOrioav, iyyiaai be Mtoiiofjs povos, ou ouvavaptyvai be 6 Xa6?, ferner Or. 28,2 (SC 250: 
102,1-15); Or. 2,92 (SC 247: 208,3-210,19). 

24 Gregor VON Nazianz, Or. 40,43 (SC 358: 300,20). DasThemavorallemin Or. 20(SC270: 56-84); Or. 
27 (SC 250: 70-98) und Or. 32 (32,27; SC 3 1 8: 1 42,1 : Ti ngo; oiigavov avinTaoai, jie!;6s u>v). Vgl. Or. 
8,1 1 (SC 405: 268,13-18): Gregor lobe die Vernunft seiner Schwester Gorgonia, dasie in theologischen 
Fragen - schweigc; De vita sua 1225-1239 (cd. JlINGCK 1 12-1 14). 

25 Gregor VON Nazianz, Carmen de seipso 17, VV. 91-94 (PC 37: 1268,9-12): 

Oiibi u jiov ouvo&oioiv opoBpovo; eooop' eywye 
Xi)vdiv T) yeQaywv uxpita papvapevtov- 
'Ev0’ EQi5, fv0a po0o; te xai alaxea xgunra xagoi0Ev 
Elg Eva &uop£V£u)v ydipov ayEigopEva. 

(die Ganse und Kraniche nach Homers l has II 460; III 3; XV 692); vgl. GREGOR VON NAZIANZ, Ep. 130 
und Ep. 131 (CCS 53: 95f. und 96); De vita sua 1733-1744 (ed. JUNGCK 138); vgl. SlEBEN 1979,201: 
.Doch Gregors Mifttrauen den Konzilien gegeniiber ist eine einzelneStimme; man wird ihr nicht unge- 
buhrlich viel Gewicht beizumessen brauchen." 
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Untertanen“ besteht; 26 typische Leitbilder fiir seine Organisation sind daher, neben 
dem Konigtum im Reich der Bienen, die Dienstgrade, die taxis, auf dem Schiff und im 
romischen Heer. 27 Sowohl Verfechter von Laien- wie von Konzilstheologie konnen 
daher Gregor guten Gewissens kaum in Anspruch nehmen. Allerdings genausowenig, 
trotz Bienenstock und Militar, Vertreter eines Papalismus jeglicher Art. Deren mog- 
liche Anspriiche auf den Nazianzener hat bereits Michaud auf ganzer Linie ausge- 
raumt. 28 Gregors Vorstellung von kirchlicher Herrschaft ist zwar in bezug auf den 
einzelnen Bischof autoritar, nicht aber totalitar in bezug auf den Einen. 29 Jeder Bi- 
schof ist Moses und leitet, nur an Christus gebunden, sein Volk. 


4. Hafilich oder unsichtbar 

Ekklesiologie, nach der politischen Emanzipation im 4. Jahrhundert, verfolgt, wo sie 
.systematische' Formen annimmt, ein doppekes Ziel. Sie legitimiert Kirche, gegen die 
.haretischen* Tendenzen der Zeit, als autoritarc; sie legitimiert sie, auf Erden, als siind- 
hafte gegen die superbia des ,Donatismus‘: nur die wahre Kirche, die wir nicht sehen, 
ist rein; wer Reinheit in der sichtbaren sucht, gehort der wahren nicht an, da er die 
Augen verschliefit vor der eigenen Siinde. 30 Gregors Versuch, die Chimare zu bandi- 
gen - sein Bemiihen, die Anarchie in Laientum, Episkopat und Konzilien durch mili- 
tarischc taxis zu iiberwinden, um die Kirche zum Dominat des Logos autokrator zu 
machen und das Priestertum zum geistlichen Amt: dies alles entspricht der ersten Ziel- 
richtung vollkommen. In diesem Sinn sind Gregor und Basilius vielleicht die wichtig- 
sten Vordenker der kirchlichen Hierarchie. Mit dem zweiten Ziel, reprasentiert durch 
Augustins antidonatistisches Schrifttum, steht es aber ganz anders. Gregor, als Kir- 


26 Gregor von Nazianz, Or 2,3 (SC247: 88,3-17). 

27 Bienenstock: Or. 44,1 1 (PC 36: 620,16) (f|pEis 6 Xpiototi peXtaou)V> Flcifitopos); Marine: Or. 2,5 (SC 
247: 92,4-6); Or 43,26 (SC 384: 184,3-8); Infantcrie: Or 2,5 (SC 247: 92,6-8); TOt^s: Or 32 (SC 318: 
82-1 54 ) passim. Bienenstock und Militar: BASIUUS, De tudicio Dei 2 (PG 31: 656,20-27): 'Etoptov yap 
Jiaoav ptv jtXf|9ov; Euta^iav te xai ovp<{>u)vlav dxpt tote xatopOovpEvtiv, axet? dv (| jipdg Eva 
uva tov agxovta acptEiai xotvr) id>v dXXiov EVinEiBEur naoav 6 e 6ta(()a)viav xai diaoxaoiv, lit 
te noXuogxiav, £!; avapxuxg 66o«oiou^£vt)v. ’Eyd) be el6ov note xai iteXioocov nXf|0o? vo;up cp-u- 
oetos OTgatnYoiiHEVov, xai xaTaxoXouOoijv euTdxxu)? T(I) i6i(p paotXEi. 

21 Vgl. MICHAUD 1904, besonders 570: .Quant a l’eveque dc Rome comme successeur de Pierre dans le 
gouvernement general de l'£glise, il n 'en est nulle part question. Gregoire n’en a pas l'idee.“ 

29 Wie schr Gregor die totale Machtaustibung durch den einen (Metropolitan-)Bischof prinzipiell ver- 
urteiit, zeigen seine bitteren Stellungnahmen zur papalistischcn Amtsauffassung seines eigenen 
Freundes Basilius, vgl. nur GREGOR von Nazianz, Or 11,3 (SC 405: 332,1-336,33): Vorwurf an 
Gregor von Nyssa, Basilius’ Machtpolitik zu unterstiitzen; Or 13,2 (PG 35: 853,19-42): Krankung 
durch den Bischof der .glanzenden Stadt“ Caesarea; De vita sua, W. 386-462 (ed. JUNGK 72-76), 
spczicll V. 460: Vorwurf der piXapxto; Ep. 59 (an Basilius; CCS 53: 54,16-28). 

20 Vgl. OPTATUS von Mileve II 1 ( CSEL 26: 32,7-9): .ecclesia una est, cuius sanctitas de sacramentis 
colligitur, non de personarum superbia pondcratur.* 1 Legitimiert wird naturlich nicht die Siinde der 
Kirche, sondern deren sakramentale Funkiionabilitat, der Siinde zum Trotz. 



222 


CHRISTOPH HARTMANN 


chenkritiker, nicht -mystiker , 31 diagnostiziert seine Kirche und ihre Priester als 
siindige, ohne sie, grob gesagt, als solche zu legitimieren. Die bis hin zu Luther funda- 
mentale (und bequeme) Unterscheidung zwischen der sichtbaren Kirche und der wah- 
ren ist ihm, wie jedem padagogisch orientierten Humanisten , 32 fremd und zuwider. 
Nicht dafi man die wahre Kirche auf Erden nicht sehen kdnne, sondern dafi die wahre 
Kirche auf Erden einen durchaus unerfreulichen Anblick bietet, ist Gregors Problem. 
Seine ganze Kraft richtet sich daher, nicht anti-, aber voraugustinisch, auf ihre Heili- 
gung. Anders gesagt: die kirchliche Hierarchie hat fur ihn nur dann das Recht, auto- 
ritar zu sein, wenn sie zugleich, nach Menschenmafi, stindlos und rein ist. Rein wird 
sie, indem sie sich zugleich entweltlicht und vergeistlicht: die Spiritualisierung der 
kirchlichen Amter ist daher im kappadokischen Reformprogamm die notwendige Er- 
ganzung zur Installation der kirchlichen Autoritat . 33 Die Amtsperson darf nicht Sun- 
der sein, um die Gnade leuchten zu lassen, sondern soli selber strahlen im Lichte der 
Tugend: erst durch die arete ihrer Archegeten wird das Antlitz der Kirche schon. 
Hangt derart die Schonheit des Leibes Christi von der Tugend seiner Glieder ab, ist 
der neuralgische Punkt in Gregors Diagnose beriihrt: hier und jetzt ist der wahre 
Christusleib hafilich und schmerzhaft entstellt. Die Therapie verlangt daher vom 
Priester, ahnlich schmerzhaft, die spirituelle Lebensweise des Engels und Monchs. 
Diesen iibersteigerten Anspruch hat die zweite ekklesiologische Tendenz der Epoche 
bald korrigiert, der Schmerz wird gewissermafien betaubt: indem man die Hafilichkeit 
der wahren Kirche in ihre Unsichtbarkeit wandelt, fallt vom Priester die Last, fur die 
Entstellung Gottes verantwortlich zu sein, ab. Dafi die abendlandische Theologie die- 
sen Gedanken weiterverfolgt hat und nicht den ,hellenisch‘ orientierten Appell, den 
Christusleib zu verschonern, mag ein Grund dafiir sein, dafi Gregor als Ekklesiologe 
nicht sehr prominent ist . 34 Aber es gibt einen weiteren Grund, der uns, freilich iiber 
einige Stationen, zum Kern von Gregors Ekklesiologie fiihren wird, die, kaum direkt 


51 Die Stellcn sind versammclt bei Michaud 1904, 563 und 567. 

12 Bezeichnenderweiie hat Melanchthon sich spater von Luthers Ecclesia mvisibilis distanziert: „Je- 
desmal wenn wir an die Kirche denken, sollen wir schauen auf die Versammlung der Berufencn, wel- 
che ist die sichtbare Kirche, und sollen nicht davon traumcn, daft irgendwelche Erwahlten anders wo 
seienau&cr in ebendicser sichtbaren Versammlung ... Und wir sollen nicht crdichten eincandereun- 
sichtbare und stumme Kirche"; zitiert in HlRSCH 1964, 208 (= CR 21: 825f.). 

51 Dies einzuscharfen, ist das Ziel der Oratio apologetica insgesamt, besonders GREGOR VON NAZ1ANZ, 
Or. 2,14 (SC 247: 106,1-108,18); Or. 2,94-99 (SC 247: 212-218). 

14 .Hellenisch' meint, in diesem Zusammenhang, jene Eigcnart der griechischen Philosophic, die das 
Gutc nicht anders denken will als im Gleichnis des Schonen, genauso wie nach dem Bildnis dcs 
Schonsten (des Menschen) das Beste (den Gott). Gregors Entwurf des reinen und vollkommenen 
Priesters in Or. 2 (SC 247: 84-240) fafit daher, unter diesem Aspekt betrachtct, ail das zusammen, was 
griechische Ethik dem Menschen als xaX. 0 ? xat ayaOd? zugetraut (und zugemutet) hat. Es ist letzt- 
lich das, was man als .anthropologischen Gottesbcweis' bezeichnen konnte: den SchluG auf Gottes 
Giite aus der Fahigkcit des Menschen , , schon und gut' zu sein. „Edel sei der Mensch" lautet daher der 
erstc Satz noch in Goethes Versen liber das - Gottliche; entsprechend stcht der Appell .rein sei der 
Priester" am Anfang von Gregors Ekklesiologie. 
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ausgesprochen, aufs engste mit seinen Gedanken zu Gottes oikonomia zusammen- 
hangt. 


5. Nihil plus 

Der genannte Grund folgt aus Gregors ganz eigener Spiritualitat, seiner Liebe zum 
,M6nchtum‘, zur philosophia, wie er es beharrlich, mit forcierter Zweideutigkeit, 
nennt. 35 Philosophein, das heifk 

die Augen, die Sinne zu schliefien vor allem, was wahrnehmbar ist; entriickt aus dem 
Flcisch, aus der Welt, sich ganz in sich selbst zu versenken, ohne Kontakt mit den Sorgen 
der Menschen (ret avSgauuva), es sei denn im Falle der aufiersten Not, nur im Gesprach 
mit sich selbst und mit Gott. 36 

Philosophein als christliche Theorie gerat daher immer wieder in Gegensatz zur christ- 
lichen Praxis, zur Politik in der Welt: geradezu symbolisch steht die gefahrdete Liebe 
zwischen Basilius und Gregor fur die jeweils scheiternde Notwendigkeit ihrer Ver- 
sohnung. Philosophein , so konnte man, auf Gregor gemiinzt, denken, heifit geradezu 
.unkirchlich sein‘ - wenn die Kirche (wie oben gesehen) die Summe aus Laien, Konzi- 
lien und Bischofen ist: 

Da stahl ich meinen Full aus ihrer Mitte. Deutlich war’s: ich wechselte den Wohnsitz und 
zog mich aus dem Abgrund, aus dem Sumpf der Kirche (£x Pu0<Dv exxXrioiag), fern von 
Kongressen und Geschwatz, 

sagt er in der Lebensbeschreibung 37 und: 

Ich zieh’ mich ganz zuriick auf Gott; ich such’ mir eine Einsamkeit, die frei vom Jammer 
ist, da forsche ich nach Gott, allein mit meinem Geist; der Kirche aber - der Kirche will 
ich meine Tranen schenken. 38 

Der Riickzug auf Gott (ouoxaXr|Oopai 0£(p) - damit ist das pagane Milieu benannt, 
das eine christliche Ekklesiologie im Keim zu ersticken droht: die rein individua- 
listische, auf die Person des gottahnlichen Philosophen, des Weisen ( sapiens ) und 
.Vollkommenen’ (xcitoq0u>v), ausgelegte Eudaimonologic. 39 Sich von dcr Masse zu 


JS Zur Entwicklung des Begriffs vgl. MaUNGREY 1961 (besonders 207-261). 

“ Gregor von Nazianz, Or. 2,7 (SC 247: 96,1-4). 

” Gregor von Nazianz, De vita sua 1777-1780 (ed. Jungk 140). 

11 Gregor von Nazianz, De vita sua 1936-1943, gekurzt (ed. Jungk 148-150). 

” Bclcgstcllen zum .Weisen’ und zum .Vollkommenen’ der stoischen Philosophie verzeichnet der Index 
der Stoicorum veterum fragmenta IV, s. v. oo(f>6g (128-133) und s. v. xaiop06u) (81). 
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separieren, sich abzuschneiden vom Gesellschaftsleib, ist der Konigsweg zum Gluck . 40 
Christliche soteria, in dieser Tradition, entspricht der Eudaimonie der Philosophen: 
sie ist ein Geschaft, das die menschliche Seele mit Gott ausmacht, ,weit entfernt' von 
Korper und Welt und meist auf ihre Kosten. Dens et amma, das sind am Anfang von 
Augustins Selbstgesprdchen die beiden ausschliefilichen Interessen der erlosungsbediirf- 
tigen Seele: „Nichts anderes? - Nein, etwas anderes auf gar keinen Fall ." 41 In diesem 
Sinn entwerfen die Gregorianischen Definitionen , vor der ,Menschwerdung‘, eine 
christliche Anthropologic in den Termini stoischer Psychologie, in diesem Sinn er- 
zahlt die Weihnachtspredigt ( Oratio 38) nicht die Geschichte der (praexistenten) Kir- 
che, sondern der Seele. .Seelsorge* (ejupekeia ipuxfjs). das meint seit Sokrates 42 die 
Sorge um die Seele des Philosophen selbst und allenfalls seiner Schuler. Ihre Auswei- 
tung auf die Seelen der Menschen insgesamt ist ein weiterer Schritt, der spatestens in 
Gregors Priestertumsrede ( Oratio 2) angemahnt und in Basilius’ Regelwerk prakti- 
ziert wird. Dafi nicht nur fiir den Philosophen zu sorgen ist, sondern zugleich fur die 
Welt, von der er sich separiert; dafi mit der Seele auch der Korper, mit dem Geist auch 
der Leib erlost werden soil, ist ein Gedanke, der aus der Meditation iiber Gottes Oko- 
nomie folgt 43 und daher, wie angedeutet, ins Zentrum von Gregors impliziter Ekkle- 
siologie fiihrt. Dcnn genau diese ist es, das ist im folgenden zu zeigen, die ihn die 
unversohnliche Spannung zwischen Individualseele und Weltkorper iiberwinden lafit 
und ihm erlaubt, den soteriologischen Egoismus der hellenistischen Philosophic zu 
iiberfiihren in die prophetische Vision von der Erlosung der Welt. 


6. Mefischnur und Erbe 

Nicht die ekklesia, sondern das Volk, der lads, wurde in den Definitiones minus exac- 
tae definiert, und zwar als „Gesellschaft zur Verehrung Gottes" (ovvraypa E 15 0eou 
oePas ). 44 Das entspricht, abgesehen vom teils profanen, teils militarischen Gehalt der 


,0 Vgl. SENECA, Ep. moralis 7,1: „Quid tibi vitandum praecipuc existimcs quaeris? Turbam." 8: „Utrum- 
quc autem devuandum est: ncvc similis malis fias, quia multi sunt, neve inirmcus multis, quia dissimi- 
lcs sunt. Recede in te ipse quantum potes“ - diesem philosophischen Rat folgt Gregors ouotoXt): Aid 
toOto eiq epauiov auvEOtaXqv xai |i6vt|v do<{)dXEiav tpuxfis tf|V i^ouxiav evopioa (Ep. 130,3; GCS 
53: 96,lf.), folgte schon Origenes’ Auslegungdes „Sancti estotc" in Lev 20,7 ( Homilia in Leviucum 
11,1; GCS 29: 446-449, hier 447,14-27): „Si quis separatus est et scgregatus a rcliquis hominibus car- 
naliter viventibus ... non quaerens ea, quae super terram, sed quae in coelis sunt, iste merito sanctus 
appellatur. (...) Hoc est cnim quod dicitur tibi: Separa te ab omni non solum homine, sed et fratre 
inquiete ambulantc." 

41 Augustinus, Soliloquia 1 2,7 ( CSEL 89: U,l6f.). 

42 Vgl. PLATON, Apologia 29 e; Laches 185 e; Charmides 157 a; Protagoras 312 c (Psychotherapie des 
Sophistcn); in den Gesetzen erhalt die Idee der Seelsorge kirchenvaterliche Zuge (qiux^lS oumjpia 
909 a 4); vgl. BONHOEFFER 1990. 

41 Vgl. Gregor von Nazianz, Or. 2,17 (SC247: 112,1-16). 

44 GREGOR VON Nazianz, Definitiones minus exactae. Vers 223 (PG 37. 961,9). 
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Definition, 45 der Art, in der Gregor auch sonst Kirche benennt. Verwendet er, wenn 
es um die Gefahr seiner Zerreifiung geht, vorrangig die Metapher vom Leib Christi, 46 
so spricht er im soteriologischen Kontext vom Volk. 47 Von den 96 „Bildern der Ge- 
meinde", die Paul S. Minear aus dem Neuen Testament versammelt hat, 48 ist in Gre- 
gors Reden keine Gruppe (mit einer Ausnahme: dem Licht) so prasent wie die vom 
Volk Gottes. Zwei Dinge sind gleich vorweg zu betonen: Gregor, wenn er von Chri- 
sten und christlicher Kirche spricht, umschreibt den Begriff zumeist in einer Fiille von 
Epiklesen, er umschreibt ihn mehr, als dafi er ihn nennt, ganz wie der Hymnus den 
kostbaren Gottesnamen weniger ausspricht als paraphrasiert; zum andern: die Para- 
phrase wahlt fast ausschliefilich die alttestamentliche Metaphorik von der erwahlten 
Gemeinschaft des Kults, freilich gespiegelt in der messianischen Interpretation des 
Neuen Testaments. So sind die Christen, ist die Kirche, um die prominentesten Epi- 
klesen zu nennen, das „heilige Volk" (to ayiov eGvo?), das „konigliche Volk von Prie- 
stern" (PaoiXeiov legaTeupa), der „Weinstock, der aus Agypten umgepflanzt ward" 
(apjtEkog Alyvjt cou p£tajtE<l>UT£upevT] ), das „Land, auf das die Mellschnur des 
Herrn fiel" (oxoivtopa Kuqlou), sein „Anteil“ (pEgig), sein ..gewaltiges Erbe" (f| 
pEVaXT] xXt]govopia, 6 pEyag xkrjgog), das er „sich erworben hat durch seine Worte, 
seine Gesetze und Leiden" (xolg feauxot) X.6yoic; xal vopotg xal Jta0EOi jtEgt- 
Jtou]0£ig). 49 „Wie konntest du“, heifit es in der ersten Invektive gegen Julian, 50 „das 
grofie Erbe und des Vaters Kleinod 5 ' - ich meine aber diejenigen, welche sich nach 


45 Xuvtaypa ist zunachst (vgl. xafyq) cine Truppeneinheit, z. B. to ovvxaypa xu>v jie^wv = lac. cohort 
(vgl. LIDDELL /SCOTT / Jones 1996, s. V. 1), dann (aaO. 2)diepolitische Organisation, z. B. (ruvxaypa 
noXiTEta;. Das Gottcsvolk Gregors ist also zu gleichen Teilen Hcilsarmcc und Gottesstaat; die ,Heils- 
armee' ausdrucklich als Definition des Monchtums in den Definitions, Verse 1 77f . (PG 37: 958, 6f .): 
Ouzo; povaociis, 6; 0 e<I) xai povtp. 

Movfi be pot, ovvcaypa npo? otutripiav. 

Man beachtc, daft der Eremit zum (eigenen) Heil abkommandiert wird, das Gottcsvolk zur Ehrfurcht 
vor Gott (oepet? im politischcn Sinn prominent in AlSCHYLOS, Eumentden 690). 

“ Vgl. Anm. 19. 

Vgl. EHRHARDT 1959-1969, II 20 If., zum Gottesvolk bei Clemens von Alexandria. Zur Thcologic des 
Gottesvolks: Lumen Gentium II, §§ 9-17 (LThK 1 12 [1966], 176-209). In letzter Zeit ist sie durchaus 
umstritten, vgl. zumeinen LOHFINK 1998 -zum andern die Polemikder Balthasar-Sciftung: Weristdie 
Kirche f Symposium 1999, vor allcm 12 (Gottcsvolk = Soziologismus) und 28 (Kirche als Mysterium 
statt als Gottesvolk). Gregors Gedanken zum Thema am ausfiihrlichsten in Or. 42 (SC384: 48-114). 

41 Vgl. Minear 1964. 

*’ Heiligcs Volk: Or. 5,26 (SC309: 344,29); Or. 12,4 (SC405: 356, 16f ); Or. 13,4 ( PG 35: 856,38); Or. 14,15 
( PG 35: 876,26); Or. 43,41 (SC 384: 2 14, 12) nach Ex 19,6. -Konigreich von Priestern: Or. 4,35 (SC 309: 
134, 5f ); Or. 5,26 (SC 309: 344,29); Or. 6, 17 (SC 405: 162, 5f.) (Israel); Or. 12,4(SC405: 356,17); Or. 13,4 
(PG 35: 856,38); Or. 14,15 (PG 35: 876,26) nach 1 Petr 2,9 und Ex 19,6. - Weinstock: Or. 21,24 (SC 270: 
158,2); (Or. 35,3;SC318: 232,17-die Authentizitatder Rcdeist umstritten;) Or. 43,41 (SC 384: 214,15) 
nachjes 5 (und 1 Kon21). -Mefischnur, Anteilund Erbe: Or. 6,17(SC405: 162,5) (Israel); Or. 2 1,24 (SC 
270: 1 58,3); Or. 42,9(SC384: 70,17); Or. 43,41 und 43,72 (SC384:214,1 1 und 288,28-35) nach Dtn 32,9; 
oxoivtopa xMipovopias haufig bei den Viitern (Lampe 1961, s. v. oxoivtopa). 

50 GREGOR von NAZIANZ, Or. 4,35 (SC 309: 134,3-8). Angesprochen ist Kaiser Constantius. 

51 TO nato<pov xaXXemiopa: ein rhetorisch-paganes Prachtwort, weder biblisch noch bei den Vatern 
prominent (LAMPE 1961, s. v.); bei Gregor, zusammen mit xaLktojii^EoBat, etwa 50mal. 
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Christus nennen (Tovg £JtU)VV|ioug keyed XpuJTOu) - das Konigreich von Priestern, 
das Volk, das uberall auf der Welt aufleuchtet (to 7tavraxou trig olxoupEvrig £x- 
kapijKxv EOvog), das mit solcher Miihe und so viel Schweifi vermehrt ward (to JtoAAcp 
Jtovq) xai JtokXoig Idpdioi auvaul;T|0Ev), derart plotzlich dem allgemeinen Verderben 
iiberlassen?“ - „Das erworbene Erbe“ (xkr\pog JtEputoi.r|0£Lg) und „das vermehrte 
Volk" (£0vog ouvau^ri0Ev): 52 die beiden Wendungen zitieren Paulus’ Ansprache an 
die episkopoi von Milet (Apg 20,28), wo die ekklesta, anders als bei Gregor, deutlich 
genannt ist: „Gebt acht auf euch und die ganze Herde, in der euch der Heilige Geist zu 
Bischofen bestellt hat, damit ihr die Kirche Gottes weidet, die er durch sein eigen Blut 
sich erworben hat" (jtoipaivEiv ttjv Exxkrioiav too 0eou, fyv jtEpiEJtoir|oaTO 6ta tou 
aipatoq tou l&lou). Der hier seinerseits zitierte Gedanke von Gottes ,Eigentumsvolk‘ 
(Xaog JtEpiouotog) ist fur Gregors Theologie von der Kirche als Volk Gottes zentral 
und soli daher, neben dem Gedanken des Wachstums und des Lichtes im Kontext 
seiner Erlosungslehre naher betrachtet werden. 


7. Oikeiosis und Eigentumsvolk 

Jetzt aber, wenn ihr auf meine Stimme hort und meinen Bund haltet, werdet ihr unter 
alien Volkern mein besonderes Eigentum sein. Mir gehort die ganze Erde, ihr aber sollt 
mir als ein Konigreich von Priestern und als ein heiliges Volk gehoren. Das sind die 
Worte, die du den Israeliten mitteilen sollst. 53 

Seit altester Zeit verstehen die Christen, untersriitzt durch die Verheifiung der Pro- 
pheten, 54 unter den .Israeliten', die „vor alien Volkern" (jtapa JtavTa Ta E0vt]) er- 
wahlt sind, sich selbst. Das wahre Israel, das ist die Kirche als Gottes Eigentumsvolk; 
der Titusbrief stellt die Verbindung explizit her: Christus hat sich fur uns hingegeben, 
„um uns von allem Frevel loszukaufen und sich ein reines Volk zu schaffen, das ihm 
ganz zugehort und danach strebt, das Gute zu tun". 55 Schon in der Alten Kirche ist 
die ratselhafte Wendung vom .Eigentumsvolk', lads perioiisios, ahnlich dem epiousios 
im Vaterunser, erklarungsbediirftig: Symmachus hat sie mit .erwahlt' (E^aipETOg) wie- 
dergegeben, Chrysostomus, in seinem Kommentar zur genannten Stelle im Titusbrief, 


52 Vgl. noch Gregor von Nazianz, Or. 21,24 (SC 270: 158,2-6): rioinevE? jxokkoi 6ie<t>0Eigav xov 
dHJtEkwvd nov, fjoyvvav negida EjtiOuHtlxryv, Tr;v 'Exxkr^oiav tou 8eo0 keyu), Jtokkois L&gcuai xai 
o^ayunc; odveiXey^evtiv, tou; jxqo XgtoxoO te xai hetci Xqixjxov, xai auxoig xoi? ^£ 70 X 015 xo\> 
©eou nsgi #|H(uv jiaOeot, und Or. 5,27 (SC 309: 346,30 und 347,34-40). 

51 Ex 19,5 (LXX): eoeoOe hoi Xao; jiEgtovoio; axo jtdvxajv twv £0vfi)v eht) yag eoxiv naoa 1) yrj- 
UHEtc 6e foea0£ not ftaoUEtov iegdxEuna xai £0vo<; fiytov. xauxa id grmaia £qeu; T 0 X 5 uiotg 
logar|X - vgl. Ex 23,22; Dtn 7,6; 14,2; 26,18; Ps 134,4 (LXX). 

54 Jes 43,21: kaov (tou, 6 v n£giEnoiT)odnT;v id? dgexag |iot) 6iriyEio0at; Jes 61,6; Mil 3,17 (LXX): xai 
Eoovrai not ... eI? rmieav, f)v tyus notui, elg xeguioirioiv. 

55 Tit 2,14: iva kvxguia^xai find? dno Jtaarig dvontag xai xa0agiafl Eauxtp kaov negiouaiov, gt)X.co- 
xriv xaXtuv fgytuv. Vgl. »uch CLEMENS von Rom, Ep. ad Corinthios 64 (ed. FISCHER 106, 2f.): 6 ix- 
keijaHevog xov xugiov 'Itioouv Xgiaxov xai f|ndg 61 ' auxou el? kaov jicgtovotov. 
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mit .aufierordentlich' oder .unverwechselbar, nichts gemein habend mit den ande- 
ren'. 56 Gregor - das legt seine Vorliebe fur dieses Epitheton 57 nahe - diirfte es im 
Sinne des Origenes verstanden haben, der es, wie epiousios , platonisierend, von ousia 
ableitet, indem er sich die doppelte Bedeutung des Wortes (,Eigentum‘ / als philo- 
sophischer Terminus: ,Wesen‘) zunutze macht. Laos periotisios, iibrigens ein „Begriff, 
den Gott selbst ausgesprochen und Mose nur aufgeschrieben hat" (eben in Exodus 
19,6), meint dann „das Volk, das zum Bereich des Seins gehort und an ihm teilhat". 58 
Die Kirche - „die sich nach Christus nennen" - Gottes eigenes Volk: das ist das er- 
wahlte Volk, dessen Eigenschaft die Teilhabe, ja das Eigentum am Sein ist. Es ist das 
Volk, das, trotz seiner Entfremdung, Gott zugehort, hier in der Welt, wo es seinerseits 
unter all den Scheinvolkern fremd ist, „da es nichts gemein hat mit den andern". 59 Es 
mufi also Gott erst wieder ,zugeeignet‘ und ,zugcfuhrt‘ werden, wie das Volk Israel 
einst aus der Knechtschaft Agyptens. Kirche, als Eigentumsvolk betrachtet, ist daher 
nichts anderes als der Exodus der Menschheit aus der agyptischen Scheinwelt ins Ge- 
lobte Land des Seins; nichts anderes als die Heimkehr der verlorenen Kinder in die 
.Familie Gottes', den oikos Theou. Oikeiosis ist, neben prosagoge , der Begriff, mit dem 
Gregor diese Heimfiihrung und Resozialisierung, besser: die Rekonziliarisierung der 
Menschheit umschreibt. So war der Apostel „in die Mitte gestellt zwischen Gott und 
die Menschen, um fur deren Heil den Kampf zu wagen und jenem sein auserwahltes 
Volk zuzufiihren und zueigen zu machen", heifit es im Paulushymnus der Priester- 
tumsrede (fuiEp pev tuiv dyum^opEvog, tip 6e JtQoodyojv xai oixsidiv Xaov 
jtepiouoiov). 60 Die mangelnde Biblizitat des Begriffs inmitten Paulinischer Zitate, 
beim Biblizisten Gregor besonders signifikant, weist auf seine Bedeutung fur dessen 
eigene Theologie. 61 Seine Wurzel ist vielleicht in einer (zeittypischen) platonisieren- 


54 Johannes Chrysostomus, Horn. in Titum 5,2 ( PG 62: 690,58): i^TiXXayutvo?, ovifiev €x tJUV xotvov 
np6g xoi )5 Xouioi)?, zitiert bci LAMPE 1961, s. v. Jieptouoto 

57 Vgl. Gregor VON Nazianz, Or. 2,53 (SC 247: 160,13); Or 12,4 (SC 405: 356,16); Or 13,4 (PG 35: 
856, 37f); Or 14,15 (PC 35: 876, 26f ); Or. 26,1 (5C284. 224,6); Or. 38,14 (5C358: 136,20); Or 42,9 (SC 
384: 70,16); Or. 43,72 (SC 384: 286,20); Or. 45,26 (PG 36: 660,13). 

*' Origenes, De oratione 27,7 (GCS 3: 367,7-12): ioopoia xfl £juovoiov npoor|Yopiy taxi napa M<o- 
OoeI Y£Ypa|i|ievt), vno 8eo0 Elpt]pEvxy vfitig di eoeoOe um kaog ntQiovoiog. xai 6oxei pot cxaxepa 
Xe^i; napa xtjv ouoiav ;iE:ioif)o0ai, #| piv t6v E15 xtjv ovioiav ovpfiaXXopEvov fipxov 6r|Xoijoa, 6 e 
t6v JiEpi tf)v ovoiav xaTayivoiiEvov Xa6v xai xotviovoOvxa avxfj armaivovoa. 

” Vgl. Anm. 56. 

40 Gregor von Nazianz, Or. 2,53 (SC 247: 160,11-13). 

41 Die zentralc Stelle ist Gregor VON NAZIANZ, Or. 2,17 (SC 247: 1 12,13-16: Zueignung, oikeiosis, des 
Korpers an Gott vermittels der Seele): tv’, 8jtep Eaxi ©EOg tpvxfl, xoOxo tjiuxh otiipaxt yevrixai Jtat- 
&ayu>Yi\oaaa 6t’ £auxf|s xtjv ujiijpixtv CXtiv, xai oixEttooaaa Be<(> x6 djidSouXov. 
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den Umformung der stoischen Oikeiosislehre zu suchen: 62 „Du weifit, was das Beste 
ist“, schreibt Gregor dem jungen Sacerdos: „erwirb Dir Gort, so wirst Du Gottes Be- 
sitz: eigne Dich ihm zu und steige empor" (aei 0eov xxaoBat xai. yivEoBca xxfjpa 
0eou 6ia xfig ngog avxov oIxeudoeu)? xe xai dvapdoEtog ). 63 Statt oikeiosis konnte ge- 
nauso gut homoiosis stehen. Oikeiosis, das ist, wie beim Weisen der Stoa, der Sinn fur 
das Eigne im Fremden, fur unsere innerste Verwandtschaft mit allem, was Gott ist. 
Was der stoische Philosoph fur sich selber erstrebt: die vollkommene Aneignung der 
gottlichen Welt; was der platonische fur sich selber zu leisten versucht, die Ahnlich- 
werdung mit Gott soweit moglich, 64 das leistet zuerst fur sich selbst, aber danach fur 
das Eigentumsvolk, nach dem Ideal des Apostels, der christliche Priester. Er iiberwin- 
det die Entfremdung, den hafilichen Rifi zwischen Menschheit und Gott, indem er 
Gott zu den Menschen bewegt und die Menschen zu Gott: genau das ist die Definition 
des Priestertums (der Ieqo)ouvt]) in den Defimtiones minus exactae. Es ist, heifit es 
dort (nach dem Altar, der „gottempfangenden Tafel“), „des Sinnes Reinheit, zu Gott 
den Menschen bringend, zu den Menschen Gott“. 65 Die „Menschen zu ftihren" 
(av0gu)Jtovg ayEiv), das ist der profane, der konigliche Teil der priesterlichen Herr- 
schaftskunst; 66 die „Menschen zu Gott zu ftihren" (^eqeiv, jtgoodyEiv, jtagaoxfjaat 
0E(p) ist der sakrale. „Die vollkommenere Riistung wirst Du von den hoheren Offi- 
zieren erhalten", heifit es im Schlufigebet zur Investitur des Eulalios, „mit denen Du 
die gliihenden Pfeile des Bosen ausloschen und das Eigentumsvolk vor des Herrn An- 
gesicht ftihren kannst (jtagaoxrjoai 0E<p), das heilige Volk, das Konigreich der Prie- 
ster." 67 

Der Priester, als Uberbringer und Ubermittler des Kirchenvolks, fiihrt die Waffen 
des Himmels: so entspricht der Volkwerdung, das heifit aber der Laisierung der Kir- 
che, 68 die Sazerdotalisierung des Klerus, die im kappadokischen Reformprogramm 


42 Nach den stoischen Anfangen ( Stoicorum veterum fragmenta IV Indices, 1 02, s. v. olxEtotu, oixeuoou;) 
macht der Begriff in der Spatantike in vielfacher Bedeutung Karriere; zur famiharttas zwischen Gott 
und Menschen vgl. Lampe 1961, s. v. oixeioui A 4 a (von Mcnsch zu Gott) und b (von Gott zu Mensch), 
entsprechend s. v. oixeituotg 6 b. Familiarisierung mit Gott auch in der mystischen Theologie des Iam- 
blich, s. De vita pythagorica 24,106 (ed. DEUBNER / KLEIN 61,20-22: Speisevorschriften): xaGoXou 6 e 
dneboxipa^E xai xa toi? Geol? aXXotpta cog andyovta f|pag if) 5 npoc; toug Geou? oixeuuoecd?. Gre- 
gor kann genauso sprechen: den Priester zeichnet aus dpETT) xai jtpb 5 tov 0eov olxeitooi; (Or. 2,3; 
SC 247: 90,1 if.). Theorctischc olxeiuwju; als Vorstufe zur umo bei PLOTIN, Enneades 3,8 ( Uber die 
Natur, die Schau und das Eme), § 8 (ed. FAGG1N 518). 

41 Gregor von Nazianz, Ep. 212,2 (CCS 53: 153,17-19). 

44 Der locus classicus zur .Ahnlichwerdung' ist Platon, Theaitet 176 b 1. 

45 dyviopo? (pQEvdjv, 0E(p (pcpiov avGpujjiov, dv6Qii>jiu> 0 eov: Gregor von Nazianz, Defimtiones 
minus exactae VV. 227f. (PC 37: 962, If.). 

44 Gregor von Nazianz, Or. 2,16 (SC 247-. 1 10,5). 

47 Gregor von Nazianz, Or. 13,4 ( PG 35: 856,33-37); vgl. noch Ep. 41 ( CCS 53: 36,9f.): IlEpi yap 
’ExxXr]oia5 vpiv 6 Xoyog, vntQ f|g Xpioto; InaOe v, xai tou tavnyv 0 e<I> Jtapaanioovto; xai 
JtpoaaljovTog (den Bischof). 

41 Vgl. Gregor von Nazianz, De vita sua 29f. (ed. JUNGCK 54): boot xaGTipeG’ on xaXd>; ut^iGpovoi, 
Xaou npoEbpot und Or 37,23 (SC 318: 316,lf.): Tauta xai Xaixoig vopo6ET(i>, tauta xai npeo- 
PutEpoi? evTEXXopat, tauta xai toig apx Elv itEmoteupivoig. 
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ebenfalls nach alttestamentlichem Vorbild modelliert wird. 69 Die Heiligkeit des 
Priesters (durch die Sinnesreinheit, avviopog (^qevwv, ist er definiert, nicht wie bei 
Augustin durch die Heiligkeit des Sakraments), seine besondere Verwandtschaft, 
olxeiiooi?, mit Gott 70 ist die Voraussetzung fur die eigentliche Leistung der sazerdo- 
talen Prosagogik: die Heiligung seines Volks. 71 Es vor Gott zu fiihren heifit es zu rii- 
sten (xaiaoxEudl^Eiv ). 72 Die Zuriistung selbst wird in dreifacher Weise gefafit, als 
Reinigung (xctBctpou ;), 73 als Weihe (xaGayviOfiog ), 74 vor allem aber, nach dem bibli- 
schen Ausdruck, als ,Vervollkommnung‘ (xataQTiopog). 75 Aber wie wird das Volk, 
wird der Mensch vollendet und geheiligt? Durch die Reinigung der gottlichcn Ikone, 
des Gottes in ihm : erst wenn Gottes Ebenbild strahlt, findet der Mensch als Gottes 
Geschopf in sein eigentiimliches Wesen zuriick. Er ist nichts als „Gottes Schopfung 
und Bild“ (jikdopct xai Etxtbv @eoi5); 76 erst wenn er, mit Gott verwandt, Gott wird, 
gehort er, zueigen geworden, zum oikos Theoii. Das Eigentumsvolk (die Kirche), das 
ist die Menschheit, deren Gottesebenbildlichkeit in einer neuen Schopfung restituiert 
ist: uber den Begriff des Bildes (eixtov) hat, im Rahmen von Gregors Anthropologie, 
der lads periotisios an Gottes ousia teil - zuerst im Priester, dann, uber dessen Mittler- 
schaft, auch im Volk. 

Denn der Geist will mich mitten hinein fiihren in die Welt, will, dafi ich Frucht trage fur 
die Gemeinschaft; dafi ich selbst Nutzen habe, indem ich anderen niitze; dafi ich die Er- 
leuchtung ins Volk trage (6imoot£ViEiv rt)v EXXopipiv) und vor Gott sein Eigentum (Xaov 
JtEQiovaiov) fiihre, das heilige Volk, das Konigreich von Priestern - das Bild, in vielen 
Menschen gereinigt ! 77 

„Das Bild, in vielen Menschen gereinigt" (ev jiXeIooi elxova X£xa0aQpEVT]v): indem 
die Heiligkeit des Priesters ins Volk dringt, indem der Priester das Volk hinfiihrt auf 
Gott, ist in dieser impliziten Ekklesiologie (implizit: denn das Wort , Kirche' fallt nie) 
der soteriologische Egoismus fur die ganze Welt fruchtbar gemacht. Denn der Begriff 
des labs periotisios , ontologisch verstanden, schlicfit, anders als der vom erwdhlten 
Volk, niemanden aus. In jedem Menschen funkelt das Bild, und alle gehoren zu Gott: 
die Kirche muK wachsen zur Unendlichkeit. 


49 Gregor von Nazianz, Or. 2,48 (SC247: 152,1-14); Or. 2,94 (SC247: 212,1-13). 

70 Gregor von Nazianz, Or. 2,3 (SC 247: 90,1 If.). 

71 Genauso kann Gregor von der besonderen ,Nahe‘ der Priester zu Gott sprechen, z. B. De vita sua 1 494 
(ed. JUNGCK 126): 8 oov Xeitoupyov, tyyi^ov 0E(p. 

71 Gregor von Nazianz, Or. 26,1 (SC 284: 224,6): iva xataoxeudotopev Kupiip Xaov jteptouoiov. 
Or. 38,14 (SC 358: 136,20) von Johannes dem Taufer. 

77 Vgl. Tit 2,14. 

79 Gregor VON Nazianz, Carmen de se ipso 20, 4f. (PG 37: 1279,14-1280,1): no0<n ... aiorqpia; xt)pi)| 
Y£v£o0at, xai Xuov xaOayvioai. 

7S Etwa Gregor von Nazianz, Or. 2,3 (SC247: 88,9-90,12): Tou5&eetvatjtoiiievasxal6i8aoxdXoi)s, 
jipog t 6 v xatapnopov rr)? 'ExxXijoias, 5ooi xtuv noXXtuv eLoiv avtoieptu xax’ dp£xr\v xai xr)v 
Jtpog xov ©eov oixEitootv. Vgl. Or. 2,39 (SC 247: 140,10f.); Or. 4,67 (SC 309. 176,17); Or. 12,4 (SC 
405: 356,22). 

74 GREGOR VON Nazianz, Definitiones minus exactae, V. 20 (PG 37: 947,6). 

77 Gregor von Nazianz, Or. 12,4 (SC405: 354,13-356,18). 
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8. Weltkorper und Wachstum 


Sieh, wie sich die Lehre des Erlosers allerorten vermehrt! Wie jeder Gotzendienst und 
alles, was sich dem Christusglauben entgegensetzt, schwindet und fallt ! 78 

Wessen Lehre - um nur seine Taten nach der Auferstehung zu nennen - wessen Lehre 
ware je derart, vom einen Ende der Erde zum andern, auf der ganzen Welt ein und die- 
selbe, erstarkt? So sehr, daf? ihre Heiligkeit die ganze Erde durchfliegt ! 79 

Welcher Mensch hatte jemals solche Distanzen tiberwunden, zu Skythen, Athiopiern, 
Persern, Armeniern, Goten und all jenen, die man jenseits des Ozeans vermutet, zu 
denen, die noch hinter Hyrkanien liegen, zu Agyptern und zu Chaldaern ! 80 

Das triumphale Wachstum der Kirche, insgesamt ein faktischer Beweis fiir die Gott- 
lichkeit Jesu (es ist ein Wunder nach der Himmelfahrt!) versetzt Athanasius in den- 
selben geographischen Rausch, der uns aus der imperialen Poesie des augusteischen 
Zeitalters vertraut ist: so sprechen Menschen, die die Welt erobert haben und es selbst 
kaum fassen. Auch Gregors Metaphorik ist diese Sprache nicht fremd: Gottes Erbe, 
das heilige Volk, aus Agypten umgepflanzt ins Heilige Land, 

wachst aus der gottlos-finsteren Unwissenheit zu unendlicher Schonheit und GrofSe 
heran, derart, dafi der Weinstock die ganze Erde bedeckt und sich weit iiber die Berge und 
Zedern erhebt . 81 

„Du Tor, Du Frevler, Du unerzogener Mensch in bezug auf das Grofie", fahrt er Julian 
an, 


Du wolltest Dich gegen dieses gewaltige Erbe stellen? Gegen die weltweite Ernte, die alle 
Grenzen der Erde umfafit, durch die Schlichtheit des Worts, wie ihr sagen werdet, und die 
Torheit unserer Verktindigung, die die Weisen besiegt hat, die Damonen beruhigt und die 
Zeit iibertroffen manches skizziert sie im Umrifi, doch anderes teilt sie, zu rechter 
Zeit, in der Vollendung des Mysteriums aus. Du trittst gegen diese Erbschaft Christi an - 
Du Nichts, Du Winzling, Du Nirgendwoher? Gegen diese Erbschaft, die so gewaltig ist 
und niemals endet, selbst wenn andre noch schlimmer wiiten als Du! Die vielmehr immer 
weiter unentwegt fortschreiten und aufwarts steigen wird - ich traue namlich auf die Ver- 
heifiungen und das, was ich sehe mit eigenen Augen; die er, Christus, als Gott gemacht 
hat, als Mensch aber geerbt; die das Gesetz vorgepragt, die Gnade erfiillt und Christus 
neu gemacht hat; die die Propheten erbauten, die Apostel verbanden, die Evangelisten 
vollendeten (xaTTRmoavTo )? 82 


71 Athanasius, De mcarnatione 55 (ed. Thomson 270,8-1 1). 
79 Athanasius, De mcarnatione 49 (ed. THOMSON 258,19-23). 
10 Athanasius, De incarnatione 51 (ed. THOMSON 262,6-10). 
" Gregor von Nazianz, Or. 43,43 (SC 384: 214,14-18). 

12 Gregor von Nazianz, Or. 4,67 (SC 309: 176,2-17). 
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Der Hymnus, im Triumph des ewigen Wachstums, des unendlichen Fortschritts 
und Aufstiegs, ist Gregors deutlichste Stellungnahme zum Thema. Die Kirche wachst 
(xfjg jidvxa 6iaXaPouoT)c; xa JtEQaxa) - sie schreitet voran (eju JtXElov del Pa- 
6iou(iEvt|5) - sie steigt in die Hohe empor (xal &Q0T)oop£VT)g): drei Konzepte von 
Evolution, die, im Zug profanierter Ekklesiologie, die Geschichte der Philosophic je 
einzeln terrorisierten (der Fortschritt ohne den Aufstieg, das Wachstum ohne den 
Fortschritt, der Aufstieg, der sich weder nach vorne bewegt noch kommuniziert), drei 
heilsgeschichtliche Konzepte sind in Gregors Okonomie in einer Kirche vereint. Die 
eine Kirche wachst unendlich: das heifit nichts anderes, als da6 die gesamte Mensch- 
heit, ja dafi der ganze Korper der Welt mit dem Christusleib identifiziert wird. Die 
Kirche, praexistent (f^v <bg 0Eog ejioitioe ...), schreitet unendlich voran, das heifit: sie 
hat einen Anfang, aber kein Ende, sie ist, inmitten von Geschichte (... xai <!)g 
avOgoj^og ExXfiQOVopriOEv), das Prinzip, das Geschichte verneint. Die Kirche steigt 
unendlich empor, ja sie steigt nicht, sie schwebt (aQ 0 T]OopEVTl): denn sie ist die Gegen- 
bcwegung zum Fall. Kirche, das ist, in dieser okonomischen Sicht, die prolongierte 
Menschwerdung Christi und, wenn man so sagen darf, die antizipierte, aber in der 
Schopfung schon praformierte Gottwerdung der Welt (zumindest der Menschen). 
Menschwerdung, das heilk: Gott nimmt in Christus den Leib der Menschheit an, den 
Korper der Welt, die Materie, den Stoff. 83 Wachstum der Kirche, das heifit: im Verlauf 
der Geschichte nehmen die Menschen den Christusleib an und wachsen iiber Ge- 
schichte hinaus. Vielleicht ist dann am Zielpunkt des Fortschritts, am Ende der Zeit, 
die Welt, nicht nur der Geist, nicht nur die Seele, sondern die Welt mitsamt ihrem 
Stoff der Leib Gottes, wie jetzt die Kirche der Leib Christi; sie sammelt, was fiel, und 
fvihrt es, weiter steigend, mit magnetischer Kraft zum Haus Gottes zuriick, genauso 
wie, in Gregors metaplatonischer Psychologie, die Seele ihren schwerfalligen Bruder 
und ,Mitsklaven‘, den Korper - genauso wie, eine Stufe hoher, der Priester seine Ge- 
meinde. 84 Seele, Priester und Kirche stehen daher jeweils im analogen Verhaitnis zu 
Korper, Kirchenvolk, Welt: nicht mehr die Befreiung der Seele vom Korper ist das 
Ziel, sondern die Erlosung der Welt und die Restituierung der Schopfung. Auch von 
dieser Seite her ist das philosophische Seelenheil als hochstes Gut iiberwunden: die 
Seele steht im Verbund mit der Schopfung, und nur die Kirche ist zwischen beiden das 
Band - die Kirche, die ewig fortschreitet und wachst. Sie ist die Keimzelle der totalen 
oikeiosis, der restlosen Zueignung der Schopfung an den, der sie schuf. In diese kosmi- 
schen Beziige miindet, jenseits des imperialen Triuinphalismus, die Rede vom Wachs- 
tum der Kirche, das in der Verheifiung eines Volks, das „so zahlreich ist wie die 
Sterne", vorgepragt ist und im Gleichnis vom Senfkorn prasent. 85 Gregor fafit die Ge- 
danken in einer biblischen Epiklesenkette zusammen. Hinter dem numerischen 


11 Denn auch der Stoff wird erlost, vgl. den beriihmten Leitsatz To yd q dncdoX-untov, dBrodnevTov 
6 be fjvuttai ni> 0e<p, xoOto xa't otpttrai: Gregor von Nazianz, Ep. 101,32 (SC 208: 50, 2f.). 

*• Vgl. Gregor von Nazianz, Or. 2,15 (SC 247. 110,7-9) und 17 (SC 247: 1 12,1-16). 

” Vgl. Gen 15,5 und Mt 13,3 1 f . 
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Wachstum seiner einst so winzigen Auferstehungsgemeinde in Konstantinopel sieht 
er, wie es in seiner Abschiedsrede heifit, das Wachstum der Keimzelle des Heils: „So 
zieht nun durch meine Tore und breitet euch aus (jtX.atuveo0e) ...“ 86 Und, etwas 
spater: 

Heilige ihr, die berufen sind! Gottes Eigentumsvolk, ein Konigreich von Priestern, das 
beste Landlos des Herrn! Ein ganzer Flufi aus dem Tropfen - aus einem Funken das 
himmlische Licht - aus dem Senfkorn ein ganzer Baum, darin die Vogel ihr Nest baun . 87 


9. Funke und Licht 

„Die Erleuchtung ins Volk tragen" - „das Volk, das aufleuchtet iiberall auf der Welt" - 
„aus einem Funken das himmlische Licht": 88 wiederum weisen gerade die unbibli- 
schen Formulierungen den Weg. Das eschatologische Wachstum der Kirche ist vor al- 
lem ein Wachstum von Licht und Erleuchtung. In dieser Metaphernfolge, welche die 
einschlagigen neutestamentlichen Bilder vom Licht unterm Scheffel, der Stadt auf dem 
Berg und den Leuchtern der Welt mit den Augen platonischer Liehtmetaphysik 
sieht, 89 wird aus der metaphorischen Keimzelle der Funke (oniv0r)Q). Seine Entziin- 
dung (dvdjrteo0ai), seine rasende Ausbreitung zum iibermachtigen Brand (jtuQodg) 
ist (nicht nur) bei Gregor ein beliebtes Bild fur eine grandiose Gewalt, welche die Wi- 
derstandskraft des Individuums weit iibersteigt, im Bosen (z. B. die ,wilde Flamme' 
des Arianismus oder der Bosheit iiberhaupt) wie im Guten (z. B. der Funke der 
Freundschaft, der Gregor und Basilius schliefilich als .himmelshohes' Liebesfeuer un- 
widerstehlich dahinreifit). 90 Im ekklesiologischen Kontext ist, was sich zum Feuer- 
sturm auswachst, der Funke des Glaubens - der Wahrheit - des Worts. 91 Denn Feuer, 
so die Definitiones, das ist „ein brennender Stoff, der nach oben fliefit", die Gegennatur 
zu allem, was fallt; Licht aber ist, „was aus dem Feuer leuchtet - und fur die Seele ist es 


Gregor von Nazianz, Or. 42,9 (SC 384: 70,5). Vgl. Jes 62,10: jiopEiieoOe 6ia xibv jtuXujv pou xai 
66ojioif|aaxE T(u Xatu pou. Gregor iibertragt den Vers auf den XaAg selbst und fugt das xXtjOviveoOe 
aus Gen 1,28 und 9,7 ein! 

17 Gregor von Nazianz, Or. 42,9 (SC 384: 70,15-19): ’Ev 015 eote xai upEig, xX^xoi Xa6g 
nspiotioiog, paoiXEiov UpatEUna, axoivio(ia Kvgiov to xgaTiotov, ajio omyovo? notapog oXog, 
dtno omv0f)gos Xapnag ovoaviog, 6tno xoxxou oivoutewg ftEvbeov, nxr|v(uv Avanaupa. 

" Aripooieveiv tfiv ?XXapyuv (Gregor von Nazianz, Or. 12,4; SC 405: 356,1 5f.) - xb navxaxou xf\g 
olxoupivTjg ExXapyav E0vog (Or 4,35; SC 309: 134,5) - Ajio ojuv0t)po; Xapjxa? oupAviog (Or. 
42,9; SC 384: 70,18). 

” Licht und Stadt: Mt 5,14-16; (J>U)Oxf|pEg £vxoop<i>: Phil 2, 16; Gregors Liehtmetaphysik: vgl. C. Mores- 
chiniinderEinleitungzuSC358(Orationej38-41),62-81 (VI. .Lumiere et purification"; Vll. .Lepla- 
tonisme chretien"). 

*° Gregor VON Nazianz, Or. 25,8 (SC284: 1 76,23f.)und (xaxia) Or. 2,12 (SC247: 1 06,1-5); Liebe zwi- 
schen Gregor und Basilius: Or. 43,17 (SC 384: 156, If. und 160,32-34), vgl. Or. 10,2 (SC 405: 
318,1-320,28). 

” Glaube: Or 21,34 (SC 270: 182,5-184,7). - Wahrheit: Or. 2,40 (SC 247: 144,18); Or. 28,28 (SC 250: 
164,68). - Wort: Or. 19,3 ( PG 35: 1045,36) und s. u. 
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der logos, das Wort". 92 Platons Erlauterung philosophischer Erkenntnis als eines dia- 
lektischen Funkensprungs vom Lehrer zum Schuler (sie erklart aber, warum man das 
Licht der Philosophic nicht ailgemein publizieren kann) 93 begriindet, in genau umge- 
kehrter Zielrichtung, bei Gregor, dem grofien Diener des Logos, nicht esoterische 
Dialektik, sondern die Homiletik der Kirche. Der Funke des christlichen Worts 
springt nicht vom ersten zum zweiten; er steckt, wenn zwei oder drei entziindet sind, 
Tausende an. Er zielt auf die allumfassende Publikation der Erkenntnis des Glaubens, 
auf die totale Kommunikation der Erleuchtung (mit Gregors Worten: auf die 
5T]pooieuotg trig eXXap^eiog). 

Des Glaubens Funke, verborgen liegt er in den Menschen, wie in manchem Stein die Kraft 
des Feuers ruht. Funken aber jagt das Eisen, wenn es zuschlagt, aus dem Stein empor: So 
treibt den Glauben, im Verborgnen lauernd, aus den Sterblichen das Wort ! 94 

Gregors Kunst, mit dem Hammer des Wortes die Funken des Glaubens zu schlagen, 
hat er, wie nirgendwo sonst, in der Anastasiakirche gezeigt, seine logoi haben die klei- 
ne Gemeinde gezeugt - „und daraus entsprang, wie ein Funke, mein Wort und iiber- 
stromte alle Gemeinden (der Erde) mit Licht". 95 Und an anderer Stelle: „Der Funke 
des Worts, er wuchs zum Feuersturm auf und lief wie ein Brand um die Welt." 96 „Und 
Paulus lief bis nach Illyrien, iiberall streute er aus die Funken des Glaubens, die der 
Geist empfing, entfachte und unverloschlich bewahrt" - so sieht noch Asterius der 
Homilet die christliche Mission als unwiderstehlichen Funkenflug des Geistes; 97 ahn- 
lich die 43. Geistliche Predigt des .Macarius': 

Wie von einem Feuer viele Leuchter, viele Fackeln angeziindet werden, wie alle Fackeln, 
alle Leuchter aus einem Stoff entziindet sind und scheinen: so entziinden sich und schei- 


,2 Gregor von Nazianz, Definitions minus exactae, V. 12 (PG 37: 946,1 1): <J>a>s 6’ eon XapTjng ex 
Jtvpog, tiiuxfi Xdyog und V. 17 (947,3): nop 6 1, <p\tyovoa xai Qtova’ avio <(>0015. 

,5 Platon, Ep. 7, 341 c-d: $i]t6v yap oiiSapuig eativ 015 aXXa paOrjuaTa, dXX’ ex jtoXXfjg auvovaiag 
YiyvopevTis jtepi to itpaypa avtd xai xov augi)v e|ai<t>vT)5, olov diio itupog nt|6r|aavT05 ££a<p0ev 
4>u>g, tv Tfj xpvxfl yevopevov auto tavxo t)6r) tpe<|>ei . In diesem Sinn wendet sich der Areopagite am 
Ende der Kirchlichen Hierarchic an seinen Schuler: ©appai yd p, 8n toig eipupevotg eyti) 10115 
Evaaoxetpevovg £vooitoii Beiou Jtupog dvaoxaXevouiojuvOrjpag (letztes Wort; PTS 36: 1 32,4-6). 

,4 Gregor von Nazianz, De virginitate ( Carmen morale 1), VV. 511-513 ( PG 37: 560,13-561,1): 
ZxivGt'ip eijoepir); yap ev dvOpibjtoioi xexpuntai, 
u>5 tioiv ev Xaeaoi jtvpog pevog. ’Qg 6e otftripog 
xpoiipaoiv In XiOaxtov f|xe(v) oeXag, 015 ano Ovriraiv 
E\!oepit)v Xoxouioav ayet Xoyog. 

,5 GREGOR VON Nazianz, Carmen de se ipso 5, Ad plebem Anastasiae (ein Liebesgedicht an die Ana- 
stasiagemcinde) V. 6f. ( PG 37: 1022,1 If.): 

"OBev jtpoeXGwv oiipog, dig ojtiv0i)p, Xoyog, 
ndoag xaxeoxe <|>um tag 'ExxXtioiag. 

’* Gregor von Nazianz, Carmen de se ipso 13, Ad eptscopos VV. 48f. (PC 37: 1231, 5f.). 

” Asterius VON Amasea, Homiha 8: 28,1 (ed. DATEMA 103,1-3) nach Rom 15,19 - wo nicht von Funken 
die Rede ist, wie iiberhaupt nie im NT. 
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nen auch die Christen nur aus einem Stoff, dem Feuer Gottes sie tragen die brennen- 
den Fackeln im Herzen, sie leuchten der Welt ... 98 

Die wahre Kirche ist nicht unsichtbar: sie ist, auf dunklem Weg, das Licht, das 
wachst - die Sichtbarkeit des Worts: mit jeder Taufe wird es, bis zum Ziel, um eine 
Seele heller in der Welt. Erst wenn alles Gott zugehort, wenn alle Welt Licht ist, wird 
kein Auge die Kirche mehr erkennen, denn Kirche, das ist die progressive Helligkeit 
im Dunkel - ist, mit Cyrill von Alexandria zu sprechen, die unendliche Verviel- 
fachung, die ,Multiplikation‘ des Lichts." Gregor selbst hat die Dynamik dieses Pro- 
zesses im Vergleich zum einzelnen Lichtlein erkannt. 

Mehr und besser als die Pflanze ist der Garten (jiotQCibeiaos), mehr und besser als der 
Stern die ganze Pracht des Himmels, besser als das Glied der Korper: so ist auch mehr als 
Ein Vollkommener vor Gott (©etp xatopOoimos £vog) die Vollkommenheit der ganzen 
Kirche (oXrjv ’ExxXr|oiav xatr|QTia(ievT|v) 

- so rat ihm der funkenspriihende Geist. 100 Der einzelne .Vollkommene* (xatopBcov), 
der stoische Philosoph, der die Laterne seiner Vernunft anziindet, gegeniiber der ,Ver- 
vollkommnung* (xaTagtiopog), dem Lichtermeer der Welt: in dieser Antithese ist 
endgiiltig die private Eudaimonie der antiken und christlichen .Philosophic* iiberholt. 
Gut ist es, hell zu sein durch das Feuer des Wortes, zu brennen im Glauben, zu gliihen 
im Geist. Aber besser als Hellsein ist, andern zu leuchten, besser als Brennen, den 
Brand zu entziinden, besser als Gliihen das Entfachen der Glut. So fiihrt der Weg von 
der individuellen Autarkic zur universalen oikeiosis, vom Monch zum Priester, vom 
Funken - zum himmlischen Licht. Dafi er diesen Weg beschritten hat, macht Gregor, 
trotz seinem Ha6 auf die Bischofe und ihre Konzilien, bei all seiner Liebe zum 
Monchtum, zum Vater der Kirche. 
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Das KirchenverstAndnis bei Gregor von Nyssa 

Eine protreptische und anagogische 
Ekklesiologie ? 


Thomas Bohm 


1. Einleitung 

Wenn ... die Kirche Christi Leib ist, das Haupt des Leibes aber Christus, der mit dem ei- 
genen Merkmal das Antlitz der Kirche gestaltet, wurden die Freunde des Brautigams im 
Blick auf sie ,beherzt‘, weil sie in ihr den Unsichtbaren deutlicher erblicken . 1 

In diesem kurzen Textausschnitt aus der achten Homilie zum Hohenlied sind die 
wesentlichen Eckpunkte genannt, innerhalb derer Gregor von Nyssa sein Kirchen- 
verstandnis entwickelt. Die Freunde des Brautigams, die Gregor zuvor als den Chor 
der Engel interpretiert hatte, 2 konnen in der Kirche den Unsichtbaren, namlich Gott, 
deutlicher erblicken oder erkennen. Denn die Kirche ist fur Gregor ein Kosmos, aus 
dem heraus die Schonheit Gottes erschlossen werden kann. 3 Den Grund dafiir, daft 
eine solche bedingte Erkenntnis Gottes liber diesen Kosmos der Kirche moglich ist, 
sieht Gregor in dem paulinischen Gedanken, dafi Christus das Haupt der Kirche ist, 
die Kirche aber sein Leib (vgl. Kol 1,18). Durch die Herrlichkeit, die im fleischgewor- 
denen Logos aufscheint, 4 ist nach Gregor diese Form der Gotteserkenntnis ermog- 
licht. Die Aussagen Gregors zum Verhaltnis von Haupt (Christus) und Leib (Kirche) 
legen die Vermutung nahe, dafi er die Vorstellung von der Inkarnation auf die Kirche 
als den Leib des Brautigams ausdehnt 5 und hier die Einheit von Christus und Kirche 
sucht. 6 

Diese zunachst sehr einfach anmutende Sicht einer Grundlegung der Ekklesiologie 
ist jedoch bei Gregor von Nyssa in mehrfacher Hinsicht problematisch. 7 Denn wie 


1 Gregor von Nyssa, In Canticum 8 ( GNO 6: 256,17-257,1). Die Werke Gregors sind nach Gregorit 
Nysseni Opera ( GNO ) und, falls sie dort noch nicht kritisch editiert sind, nach Patrologia Graeca ( PG ) 
zitiert. Die Angabcn zu den kritischen Editionen finden sich in AlTENBURGER / MANN 1988 sowic in 
der Bibliographic ira Anhang. 

1 Vgl. Gregor von Nyssa, In Canticum 8 ( GNO 6: 253,18-254,1). 

1 Vgl. Gregor von Nyssa, In Canticum 13 ( GNO 6: 386,4-17). 

* Vgl. Gregor von Nyssa, In Canticum 13 ( GNO 6: 381,1-10). 

s Vgl. DOnzl 1993,314. 

4 Vgl. Shea 1968, 154f.; vgl. auch Lenz 1925, 80f.; VON BALTHASAR 1942, 118f; DEBOER 1968, 266-271; 

Capboscq 2000, 280f.; 290. 

7 Die folgenden Problematisierungcn im einleitenden Teil stehen im Kontext der Frageincencion Gregors 

selbst, ohne dafi die jeweils gestellte Anfrage aus Gregors Texten belegt wird. Dies geschieht unten ein- 
gehend in den weiteren Uberlegungen. - Zu den unierschiedlichcn Nuancen des Begriffs .Kirche' bei 
Gregor von Nyssa vgl. Lexicon Gregorianum III (2001), 108-117. 
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wird konkret die Ausdehnung von der Inkarnation auf den Leib Christi, das heifit die 
Kirche, gedacht? Wenn im Sinne Gregors die Inkarnation die Annahme einer mensch- 
lichen Natur (tjjvotg) ist, stellt sich konsequent die Frage, wie die angenommene 
menschliche Natur bei Christus soteriologisch so erweitert werden kann, dafl dadurch 
alle Glieder der Kirche erlost werden. Kann man dies denkerisch dadurch erreichen, 
da6 man - wie Gregor -diese Erweiterung durch einen physischen Kontakt bestimmt, 
naherhin durch den angenommenen Erstling aus dem Brei der Menschheit (so das 
Bild, das Gregor im Ruckgriff auf Romerbrief 11,16 verwendet)? Genugt es, aus dem 
physischen Kontakt in der Inkarnation eine Konstituierung der Kirche abzuleiten? 
Wie lafit sich ein solches Konstrukt mit dem besonders in den Spatschriften Gregors 
entwickelten Gedanken eines unendlichen Aufstiegs des (einzelnen) Menschen zum 
unendlichen Gott durch Glaube und Tugend verbinden? Daraus ergeben sich auch 
weitere Probleme: wie namlich bei der Betrachtung des Kosmos der Kirche eine - 
wenn auch bedingte - Erkenntnis des unendlichen Gottes entstehen soli oder wie bei 
einem glaubenden und tugendhaften Leben des einzelnen, das wiederum als nie zu ei- 
nem Ende kommendes Streben zu Gott verstanden wird, ein Verhaltnis der einzelnen 
Glieder des Leibes Christi zustande kommen soli, das es gestattet, von einem organi- 
schen Zusammenhalt der Kirche zu sprechen. Wird dies eingebunden in eine padago- 
gische Funktion der Kirche in der Gestalt des Lehrers, der die einzelnen Glaubigen 
anleitet und unterstiitzt? 

Im folgenden sollen zunachst die die Kirche konstituierenden Momente und die da- 
mit verbundenen Probleme herausgestellt werden. Aus den gewonnenen Einsichten 
wird in einem weiteren Abschnitt versucht, eine Verhaltnisbestimmung von Christo- 
logie und Ekklesiologie uber ein Modell zu finden, das sich an den Begriffen .Abstieg' 
und ,Aufstieg‘ oder .Protreptik' und dvaytoyfi orientiert, um von hier aus die Frage 
einer padagogischen Struktur zu erortern. 8 

2. Glaube und Tugend als Bedingung der Moglichkeit von Kirche 

Gregor zufolge wird der gesamte Leib Christi - so versteht Gregor die Kirche primar - 
von dem Doppelgebot der Gottes- und Nachstenliebe bestimmt, die er mit Hilfe des 
Ersten Timotheusbriefes (1,5.19) als , Glaube' und .reines Gewissen' interpretiert: 9 

Mit dem Glauben bezeichnete er (re. Paulus) die Liebe zu Gott, die aus ganzem Herzen, 

ganzer Seele und Kraft aufgebracht wird, mit dem guten Gewissen wiederum die liebe- 

volle Gesinnung dem Nachstcn gegeniiber . 10 


* Folgendc Oberlegungen sollen die Grundstrukiur des Kirchenverstandnisses bei Gregor heraus- 
arbeiten. Einzelne Probleme wie das der Sakramente konnen hier nicht erortert werden; vgl. dazu z. B. 
HUBNER 1 974, 1 70- 1 83, oder CORTESI 2000, der die Homilien zum Hohenlied von der Taufe her inter- 
pretiert und in einen grofieren theologischen Zusammenhang stellt. 

’ Vgl. Gregor von Nyssa, In Canticum 14 (G/VO 6: 417,17-419,18); dazu HCJBNER 1974, 185. 

10 GREGOR VON Nyssa, In Canticum 14 ( GNO 6: 419,4-7); Ubersetzung nach DtJNZL ( FC 16/3: 747). 
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Diese Auslegung erweckt auf den ersten Blick den Eindruck eines Harmonisie- 
rungsbestrebens, die Gottes- und Nachstenliebe mit dem Ersten Timotheusbrief in 
Einklang zu bringen, wobei Gregor die Gottesliebe als Glauben auslegt, die Nach- 
stenliebe als reines Gewissen, worunter er einerseits ein Festhalten an der Wahrheit, 
andererseits ein Leben in der Tugend versteht. 11 Wahrend der vernunftige Teil der 
Seele eine fromme Auffassung von Gott bewirken kann und das geistige Vermogen 
besitzt, Gutes und Boses zu unterscheiden, besteht die Aufgabe des begehrenden 
Seelenteils darin, das Verlangen auf das wahrhaft Begehrenswerte und Schone zu len- 
ken. 12 Wenn Gregor die Gottes- und Nachstenliebe jedoch in den verntinftigen und 
willentlichen Teil der Seele verlagert und beides so interpretiert, daft die Glieder des 
Leibes Christi je einzeln nach dem Hochsten streben, verlafit er allem Anschein nach 
den zunachst gewahlten systematischen Ort der Ekklesiologie, da Gregor doch offen- 
sichtlich in dem inkarnatorischen Geschehen eine physische Erlosungslehre zugrun- 
delegt, diese als Einheit der Menschennatur bestimmt, um von hier aus zu zeigen, wie 
eine Erweiterung auf den Leib Christi im Sinne der Kirche stattfinden kann. Dies er- 
reicht er jedoch dadurch, daft er sozusagen den physischen Kontakt Christi mit der 
Menschheit in einem ganz spezifischen Sinn erweitert, namlich durch ein doppeltes 
Strebevermogen des Menschen, das durch die Vernunft und den Willen gewahrleistet 
wird. Darin zeigt sich eine gegenlaufige Bewegung, namlich die Inkarnation auf der 
einen Seite, die sich auf die Menschheit bezieht, und die Antwort des einzelnen Men- 
schen (Vernunft und Wille) auf der anderen Seite. 

Gegen Ende der 14. Homilie zum Canticum fafit Gregor von Nyssa seinen Ansatz 
noch einmal zusammen, indem er das Gleichnis vom barmherzigen Samariter (Lk 
10,25-37) interpretiert und mit der Frage beginnt, wer der Nachste ist. Der Logos 
selbst legt den gesamten Hcilsplan in der Form einer Erzahlung dar, so betont Gregor. 
Es ist der Weg des Menschen von oben herab zum Hinterhalt der Rauber, der Weg 
von der Wegnahme des unverganglichen Gewandes bis zur Siinde und zum Tod, der 
unsere Natur nur zur Halfte betraf, da die Seele unsterblich blieb. Der aber, der die 
ganze menschliche Natur (wie eine Hiille) um sich legtc durch die Erstlingsgabe des 
Teiges (vgl. Rom 11,16), trat mit seinem Leib an den Ort der Mifihandlung des Men- 
schen. Wer sich in ihm (namlich dem, der sich die menschliche Natur umlegte) einfin- 
det, beherbergt in sich den Unfaftbaren. 13 Dies geschieht durch die Liebe zu Gott und 
die Liebe zum Nachsten wie zu sich selbst, verstanden als Glaube an das Gottliche 
und das gute Gewissen den Mitmenschen gegeniiber. 14 

Was Gregor hier als Heilsplan herausstellt, trifft sich mit dem, was er auch in ande- 
ren Tcxten entwirft: Der Mensch entsprach der von Gott intendierten Bestimmung 


" Vgl. Gregor von Nyssa, In Canticum 14 ( GNO 6: 417,6.8.13); dazu HObner 1974, 185. 

12 Vgl. Gregor von Nyssa, Epistola canon tea ad 5. Letoium {PC 45: 224C-225A) mitden Ausfiihrungen 
von HObner 1974, 186. 

15 Zitiert wird Joh 15,5: .wer in mir bleibc, und ich in ihm ...” 

14 Vgl. Gregor von Nyssa, In Canticum 14 (GNO 6: 427,8-429,5); dazu die Ubersetzung DOnzl 
(FC 16/3: 761-763). 
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nicht (sogenannte erste Schopfung), so daft ihm die Leiblichkeit hinzuerschaffen wur- 
de (sogenannte zweite Schopfung ). 15 Der Tod und andere Bestimmungen wie zum 
Beispiel Ubel betreffen gerade nicht die Seele des Menschen . 16 Um die urspriingliche 
Bestimmung wieder zu erreichen, mufi der Mensch nach dem Ursprung streben, in- 
dem er durch die Herrschaft des Geistes sich freimacht von all dem Fremden der 
.zweiten Schopfung ', 17 das heifit indem der Mensch von den leiblichen Bedingtheiten 
und den sinnlichen Regungen ablafit 18 und sich sozusagen durch eine Wendung in das 
Innere oder auf das Selbst (die Seele) in einem Akt der Selbsterkenntnis 19 dem diesen 
Akt bedingenden Ursprung (Gott) ahnlich macht und so zu seiner ursprunglichen 
Bestimmung zuriickkehrt . 20 Diese Form der Anahnlichung (opoicxjig ) 21 an das Gott- 
liche ist jedoch keine Selbstvervollkommnung, sondern ist trotz der freien Entschei- 
dung 22 gebunden an die Inkarnation des Logos und von dieser her bestimmt . 23 

Der zuvor zitierte Text, der die Auslegung des barmherzigen Samariters betrifft, 
spricht davon, daft es sich hier um den Glauben an das Gottliche handelt und um das 
gute Gewissen dem Mitmenschen gegeniiber. Das Verhaltnis zum Mitmenschen, das 
mit den Stichworten .Nachstenliebe' oder ,gutes Gewissen' ausgedriickt wird, ist da- 
bei eindeutig gebunden an den einzelnen, der mit Glaube und Tugend, mit Vernunft 
und Willen der unsterblichen Seele die Konditionen der Leiblichkeit zu iiberwinden 
sucht und sich damit der Bestimmung des Menschen annahert. Es ergibt sich hier 
durchaus eine Ambivalenz: Denn der einzelne Mensch versucht in diesem von Ver- 
nunft und Wille, Glaube und Tugend bestimmten Leben, trotz seiner Vereinzelung 
der Bestimmung des Menschen zu entsprechen. Strukturell kommt dies mit dem in- 
karnatorischen Geschehen iiberein, und zwar auch hinsichtlich der Dynamik der Be- 
wegung: Der Logos umgibt sich mit der ganzen menschlichen Natur und kehrt 
sozusagen zum Gottlichen zuriick. Trotz dieser zunachst physisch gedachten Verbin- 
dung von Erstling und Menschheitsbrei, um hier im von Gregor gewahlten Bild zu 
bleiben, ist jedoch der Ubergang von der physisch bestimmten Erlosung, die die 
menschliche Natur oder die Menschheit betrifft, zum unendlichen Streben des einzel- 
nen Menschen in der Konzeption Gregors nicht klar erkennbar; anders formuliert 
stellt sich die Frage: mufi die Verhaltnisbestimmung von Inkarnation, physischer Er- 
losungslehre und dem Streben des Menschen systematisch auf einer anderen Ebene 


15 Vgl. Gregor VON Nyssa, De opificio homtnis 16; 17; 22 (PG 44: 185A; 189C;205A);dazu Merki 1952, 
102, und vor allem Kees 1995, 220-236. 

14 Zur Unstcrblichkeitsvorstellung vgl. bcsonders MEISSNER 1991 und PEROLI 1993; auf die Einzelheiten 
und unterschicdlichen Dcutungen kann hier nicht eingegangcn werden. 

17 Vgl. dazu Merki 1952, 99. 

'* Zum Terminus .ablassen' vgl. besondersBElERWALTES 1985, 1 29- 131, und BEIERWALTES 1991,250-253. 
” Zu diesem Modell bei Gregor von Nyssa vgl. BOHM 1996, 52; 64; 82; 84; 94; 224f .; 228; 231; 235. 

20 Vgl. BOHM 1996, 199-21 1, mit denentsprechendenNachweisen aus Gregors Texten und weiterer Lite- 
ratur. 

21 Zur Ubersetzung und zum Kontext dieser Begrifflichkcit vgl. die Angabe in der lctzten Anm. 

22 Dazu BOHM 1999, hier besonders 464-467. 

21 Vgl. hierzu mit den entsprechenden Nachweisen BOHM 1996, 207-209. 
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gesucht werden? Denn Gregor von Nyssa spricht in der Auslegung des Gleichnisses 
vom barmherzigen Samariter in der 14. Homilie zum Canticum davon, dafi der, der 
dem Unfafibaren (dem Logos) in sich selbst einen Fassungsraum verschafft, diesen 
Unfafibaren in sich beherbergt. 24 Dies kann jedoch nur bedeuten, dafi der einzelne 
Mensch in sich eine Disposition schafft zur Aufnahmc des Unfafibaren und dafi dieser 
einzelne Mensch sich durch Glaube und Tugend dem Gottlichen annahert. 25 So endet 
auch die Auslegung des Gleichnisses bei Gregor damit, dafi die Eingangsfrage, wer 
denn der Nachste sei, damit beantwortet wird, dafi er - namlich der Logos - durch die 
Menschenfreundlichkeit unser Nachster geworden sei. 26 Folglich geht es nicht mehr 
vorrangig darum, den Mitmenschen als das primare Handlungsfeld der Nachstenliebe 
anzusehen, sondern alle Motivation fiir das Handeln an anderen Menschen ist an dem 
Nachsten auszurichten, das heifit am Logos, der sich mit der Menschheit umgeben hat 
(im Sinne Gregors: die Inkarnation). Dies bedeutet: Indem ich mich dem Nachsten 
zuwende, wende ich mich dem Logos zu. Spiegelbildlich und unter negativen Vorzei- 
chen entspricht dann der Entfremdung des Menschen von der urspriinghchen, von 
Gott geplanten Intention (erste Schopfung des Menschen) die protreptische Hinwen- 
dung des Logos zum Menschen durch die bei Gregor physisch bestimmte Erlosung 
als Bedingung der Moglichkeit dessen, dafi der einzelne Mensch durch Glaube und 
Tugend in einem unendlichen Streben seiner schopfungsmafiigen Bestimmung wieder 
entspricht. Der Leib Christi bzw. die Kirche, wie sie Gregor hier konzipiert, ist somit 
in einen individuellen Kontext gestellt, der durch protreptische und anagogische Mo- 
mente bestimmt ist. Durch tugendhaftes Bemiihen und Streben ahmt der einzelne 
Mensch den ,Erstling‘, das heifit den Mittler zwischen Gott und den Menschen, nach 
und schafft so eine geistige Konsubstantialitat: 

Wie nun also der Erstling des Breies durch die Reinheit und Leidenschaftslosigkeit mit 
dem wahren Vater und Gott verbunden wurde, so werden auch wir, der Brei, auf densel- 
ben Wegen mit dem Vater der Unverganglichkeit verbunden, indem wir so viel als mog- 
lich die Leidenschaftslosigkeit und Unveranderlichkeit des Mittlers nachahmen . 27 

Von hier aus stellt sich nicht nur das Problem, wie die physische Erlosungslehre mit 
dem unendlichen Streben des Menschen entsprechend dem Vorbild des Mittlers iiber- 
haupt adaquat verbunden werden kann, sondern dariiber hinaus auch, wie die Nach- 
stenliebe, die bei Gregor von Nyssa vom reinen Gewissen und der Tugend her 
interpretiert wurde, ein Verstehen des anderen Menschen und ein Handeln an ihm er- 
moglicht. Hier fragt sich: Kann eine Beziehung der einzelnen Menschen untereinan- 
der im Leib Christi, der Kirche, nur uber das Absolute begriindet werden? Auffallig 

24 Vgl. Gregor von Nyssa, In Canticum 14 (GNO 6: 428,9f). 

2i Vergleichbar ist hierzu GREGOR VON NYSSA, Devtta Moysis II 81 ( GNO 7/1: 56,27-57,8); dazu BOHM 
1996, 249. 

“ Vgl. Gregor von Nyssa, In Canticum 14 ( GNO 6: 429,f.). 

27 GREGOR von Nyssa, De perfectione (GNO 8/1: 206,9-14); Ubersetzung HOBNER 1974, 199; vgl. auch 
die weiterfuhrenden Ausfuhrungen von HOBNER 1974, 199-202. 
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ist namlich an Gregors Deutung zumindest in seinen Spatwerken wie De vita Moysis 2S 
und In Canticum Canticorum, dafi er die Restitution der menschlichen Bestimmung 
mit dem unendlichen Streben zum unendlichen Gott verbindet 29 und, wie zuvor ge- 
zeigt, eine Verhaltnisbestimmung zu anderen Menschen unter dem Stichwort ,Nach- 
stenliebe' auf die Nachahmung des Vorbildes zuriickfuhrt, namlich auf den Mittler 
zwischen Gottheit und Menschheit (Christus). Dies ergab sich nicht allein aus den Be- 
merkungen Gregors in De perfectione, sondern auch aus der Auslegung des Gleichnis- 
ses vom barmherzigen Samariter in der 14. Homilie zum Canticum. Diese Struktur 
lafit sich bei Gregor von Nyssa aber nicht nur in seinen Spatschriften nachweisen und 
ist auch nicht notwendig mit dem Gedanken eines unendlichen Aufstiegs verbunden. 
Denn die Deutung der Barmherzigkeit in der Schrift De Beatitudinibus zeigt exakt 
dieselben, hier angefiihrten, Momente, ohne jedoch einen unendlichen Aufstieg zu 
Gott vorauszusetzen. Offensichtlich stammt der Gedanke der Unendlichkeit in die- 
sem Zusammenhang aus der eunomianischen Kontroverse. 30 

3. Das Streben zu Gott und das Verhaltnis zum Nachsten: 

Eine anagogische Protreptik 

Bisher hat sich ergeben, dafi der Leib Christi, also die Kirche, wie Gregor stets betont, 
durch die Momente der Gottes- und Nachstenliebe konstituiert wird, die Gregor je- 
doch als durch Vernunft und Wille bestimmtes Streben des einzelnen Menschen 
versteht (Glaube und Tugend). Dies wiederum ordnet Gregor in den gesamten Heils- 
plan ein: Weil der Mensch seiner urspriinglich von Gott intendierten Bestimmung 
willentlich und frei nicht entsprochen hat, wurde dem Menschen die Materialitat 
hinzuerschaffen mit all den daraus resultierenden Konsequenzen wie Leiblichkeit, 
Geschlechtlichkeit, Tod und so weiter. Da die materiellen Bestimmungen hinzuer- 
schaffen und folglich sekundar sind, ergibt sich, wie Gregor auch in der 14. Homilie 
des Canticum-Kommentars hervorhebt, dafi es im Menschen einen Teil gibt, der dieser 
Materialitat nicht unterworfen ist, namlich die Seele. Und ferner lafit sich aus diesem 
Ansatz ableiten, dafi die Vereinzelung des Menschen ein Resultat der Einbindung in 
die Materialitat ist. Dann bedeutet dies jedoch, dafi der Idealzustand einer seelischen 
Existenz (sogenannte erste Schopfung), der gerade nicht die konkrete Daseinsweise 
des einzelnen Menschen entspricht, systematisch als Bedingung der Moglichkeit zu 
einer Transformation aufgefafit werden kann. Dadurch ist es moglich, vom Selbst des 
einzelnen Menschen zu sprechen. Das ideale Selbst - auch Menschheit genannt - 
konnte als das bestimmt werden, das auch der sogenannten physischen Erlosungs- 
lehre zugrundeliegt, indem sich der Logos mit der Menschheit umgibt und - inkarna- 
torisch betrachtet - so einen physischen Kontakt herstellt. Indem nun der einzelne 

“ Zur Datierung vgl. BOHM 1996, 144-147, gegen HEINE 1975, 143-158. 

** Zur Problematik seit der Schrift Contra Eunomium vgl. BOHM 1996, 107-149. 

50 Zur Frage des unendlichen Aufstiegs in De beatitudinibus vgl. BOHM 2000a, 165-183. 
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Mensch die verniinftigen und willentlichen .Aspekte' der Seele aktiviert - als Streben 
zu Gott verstanden -, iiberwindet er die Bindungen materieller Existenz und kehrt - 
bildlich gesprochen - in das ,Vaterland‘, die ,Heimat‘ zuriick, das heifit er strebt in der 
noetischen Transformation der Vereinzelung Schritt fiir Schritt dem entgegen, was die 
Bestimmung des Menschen ist. In diesem Sinne konnte die Bedingung der Moglich- 
keit einer reductio in seipsum in der unter den Vorzeichen einer physischen Erlosungs- 
lehre stehenden Christologie gesehen werden. Aus dieser sich hier ergebenden 
Sichtweise wird auch ein weiterer Schritt bei Gregor von Nyssa verstandlich, der 
meist mit dem Begriff .Heilsindividualismus' umschrieben wird. 31 Bei Gregors Aus- 
fiihrungen ist namlich auffallig, daft der Mitmensch (der Nachste) fast vollig aus dem 
Blickwinkel verloren ist. Dies wurde in der bisherigen Forschung durchaus bemerkt. 
Die Griinde hierfiir blieben meines Erachtens jedoch im Dunkeln. 

Bei der oben dargestellten Auslegung des Gieichnisses vom barmherzigen Samari- 
ter durch Gregor von Nyssa in der 14. Homilie des Canticum-Kommentars war vor 
allem auffallig, dafi die Nachstenliebe als Tugend und der Nachste vorrangig als Chri- 
stus bestimmt worden war. Dieses Phanomen, dafi der Mitmensch oder Mitchrist 
nicht der primare Adressat ist, zeigt sich darin, was Gregor von Nyssa unter dem 
Begriff .Barmherzigkeit* versteht. So endet die vierte Oratio von De beatitudimbus 
damit, dafi Christus in Paulus lebe (vgl. Gal 2,20) und dieser so gesattigt wurde. Den- 
noch habe er (namlich Paulus) Hunger und strecke sich nach dem aus, was vor ihm 
liege (vgl. Phil 3, 12-13). 32 Paulus befindet sich somit wie jeder andere einzelne Mensch 
in der von Materialitat bestimmten Existenzform, in der er versuchen mufi, sich mit 
den seelischen Vermogen der Vernunft und des freien Widens in das eigene Selbst zu 
erheben und von allem abzulassen, das diesem Streben entgegensteht. Gregor von 
Nyssa wendet sich dann in der fiinften Oratio der Auslegung der Seligpreisungen dem 
Thema der Barmherzigkeit zu. Dabei geht Gregor davon aus, dafi eigentlich nur Gott 
barmherzig ist 33 und der Mensch nur insofern barmherzig genannt werden kann, als 
er der gottlichen Seligkeit fiir wiirdig befunden wird. 34 Bereits hier vollzieht Gregor 
einen wesentlichen Schritt: Menschliche Barmherzigkeit ist nicht etwa ein wie auch 
immer gearteter Affekt, iiber den dann ein Urteil gefallt wird, ob er gut oder schlecht 
ist, wie dies Aristoteles bestimmt hatte, 35 sondern sie mufl auf die gottliche Barmher- 
zigkeit selbst zuriickgefuhrt werden, die wiederum die Bedingung darstellt, iiber- 
haupt von der menschlichcn Barmherzigkeit sprechen zu konnen. Dabei geht Gregor 
durchaus von dem phiinomenalen Bestand aus, wenn er fragt, was eigentlich Mitleid 
oder Barmherzigkeit seien: Sie sind bezogen auf Ungleichheiten oder Gegensatze in 
den Lebensverhaltnissen; 36 das Ziel besteht in der Uberwindung dieser Ungleich- 


11 Vgl. DONZL 1993,234. 

M Vgl. Gregor von Nyssa, De beatitudimbus 4 ( GNO 7/2: 122,25-123,3). 
” Vgl. Gregor von Nyssa, De beatitudimbus 5 (GNO 7/2 : 124,21). 

14 Vgl Gregor von Nyssa, De beatitudimbus 5 ( GNO 7/2: 125,1-3). 

” Vgl. Aristoteles, Ethica Nicomachea 2,4 (1 105 b 20-28 Bywater). 

J ‘ Vgl. Gregor VON Nyssa, De beatitudimbus 5 (GNO 7/2: 126,5f.). 
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heiten . 37 Dementsprechend ist Barmherzigkeit ein liebevolles Verhalten gegeniiber 
dem, der leidet . 38 Gregor kennt also durchaus ein Bemiihen urn den Nachsten, dem 
man sich zum Beispiel aufgrund der Barmherzigkeit zuwendet. Aber Gregor sucht 
nach dem Grund dafiir, warum wir uns als Christen so verhalten. Offensichtlich reicht 
es nicht aus, ein solches Verhalten darin zu suchen, dafi man affektiv ein Leid abschaf- 
fen will, sondern in dem von Barmherzigkeit bestimmten Handeln wird eine Struktur 
sichtbar: Der Mensch, der barmherzig ist, strebt Gregor zufolge nach dem Hochsten 
(namlich nach einer Anahnlichung an die Barmherzigkeit Gottes selbst), indem er sich 
dem Geringeren oder Bediirftigen zuwendet - der Aufstieg erfolgt somit durch eine 
protreptische Wendung zum Mitmenschen, die als eine solche Protreptik cntspre- 
chend der Aufstiegsmetapher als ,Abstieg‘ bestimmt werden kann . 39 Die Uberwin- 
dung des Gefalles von dem, der barmherzig ist, zu dem, der Barmherzigkeit erfahrt, 
setzt in sich selbst eine Wendung auf Gott und dessen Barmherzigkeit voraus. Damit 
ist jede Form von Nachstenliebe - allgemein gesprochen - so zu interpretieren, dafi 
man sich von dem Materiellen oder Kontingenten abwendet und in einer Form der 
Se/&st-Erkenntnis auf das Einigere hinstrebt, um so iiberhaupt erst zu ermoglichen, 
dafi man sich dem Nachsten zuwendet. Die Hinwendung zum Nachsten (Abstieg) 
setzt in sich selbst eine diese bedingende und vorausgehende ,Abwendung‘ als Hin- 
wendung zum Hoheren voraus. Auch jede Verminderung von Ungleichheiten in den 
Lebensverhaltnissen mufi also auf einen daftir entscheidenden willentlichen Akt zu- 
riickgefiihrt werden . 40 Die Protreptik erfordert von seiten des Menschen sozusagen 
den anagogischen Aspekt. 

Genau diesen Schritt vollzieht Gregor von Nyssa auch in der fiinften Oratio zu den 
Seligpreisungen, indem er zunachst auf die sogenannte doppelte Schopfung hinweist 41 
und in diesem Kontext besonders hervorhebt, dafi der Mensch mit seiner urspriing- 
lichen Bestimmung auch die Keime alles Guten erhalten habe, die nicht so bestimmt 
werden konnen, als waren sie in einem zusatzlichen Akt von aufien her hinzugefiigt 
worden . 42 Auf dieser Ebene der urspriinglichen .Schopfung* ist es nur konsequent, 
dafi sich der Mensch dann das Gute auch selbst spendet 43 und alles an unserer (das 
heifit des Menschen) Wahlfreiheit hangt. Daraus ergibt sich fur Gregor, dafi der 
Mensch selbst aufgrund seiner eigenen Entscheidung und seiner Freiheit sich selbst 
nicht entspricht und folglich in einer Anahnlichung (opouooi?) die urspriingliche 


57 Vgl. Gregor von Nyssa, De beatitudimbus 5 ( GNO 7/2: 126,7-H). 

’* Vgl. GREGOR VON Nyssa, De beatitudimbus 5 (GNO 7/2: 126,25-27); vgl. dazu auch KONSTANTINOU 
1966, 176; bei Konstantinou ist allerdings nur der Inhalt referiert, ohne dafi eine systematische Aus- 
wertung erkennbar wird. 

M Dies entspricht genau dem Aufstieg des Mose zu Gott und dem Abstieg vom Gottesberg herab zum 
Volk Israel; vgl. Bohm 1996, 225-227. 

40 Vgl. dazu die Bemerkung bei GREGOR VON NYSSA, De beatitudimbus 5 ( GNO 7/2: 127,10-16). 

4 ' Vgl. Gregor von Nyssa, De beatitudimbus 5 ( GNO 7/2: 129,3-130,15). 

47 Vgl. Gregor von Nyssa, De beatitudimbus 5 ( GNO 7/2: 129,3-8). 

45 Vgl. Gregor von Nyssa, De beatitudimbus 5 ( GNO 7/2. 129,8-10). 
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Bildhaftigkeit (elxdiv) wieder herstellen mufi . 44 Hier korrespondiert wie auch sonst 
bei Gregor von Nyssa die faktische Nichtentsprechung der sogenannten ersten 
Schopfung mit dem dynamischen Aspekt einer Anahnlichung an die Bildhaftigkeit 
des Menschen. Folglich besteht der Sinn der Barmherzigkeit nicht darin, Mitleid ge- 
geniiber anderen zu empfinden, sondern es ist angemessener, dafi in uns, das heifit im 
einzelnen Menschen, eine schmerzhafte Stimmung entsteht , 45 folglich ekeog uns 
selbst gegeniiber, weil jeder einzelne in der Faktizitat der Entfremdung von seiner ei- 
genen Bestimmung lebt. Wir empfinden jedoch gegen uns selbst so wenig Mitleid, 
weil wir die eigenen Ubel, namlich diese Form der Entfremdung, so wenig wahrneh- 
men . 46 Somit stellt die Selbsterkenntnis die Bedingung dar, sich dem Nachsten (dem 
Mitmenschen) zuzuwenden. Erst wenn der einzelne Mensch erkennt, in welcher Si- 
tuation er sich selbst befindet, namlich der Vielgeschaftigkeit (jtokvJtQaYpoouvT|), in 
der er sich an das Kontingente verschwendet und sich selbst verliert , 47 kann er sich 
auch ,ausstrecken‘ nach seiner Bestimmung (dem Menschsein), wenn er in das Beste 
seiner selbst, die Seele, blickt und dort die Bestheit (Tugend) sieht . 48 Genau dies ent- 
spricht einer Theoria im Sinne Gregors . 49 In der Uberwindung der Vielgeschaftigkeit 
durch die Se/fot-Erkenntnis und Selbst -Erkenntnis realisiert sich Tugend in einer 
Form, die Gregor von Nyssa .Aufstieg' nennt. Dieser Aufstieg wiederum, der deutlich 
macht, was dem einzelnen Menschen eigentlich entspricht (die Nachahmung Gottes 
bzw. die Anahnlichung an Gott), lafit nicht nur erkennen, wie es um den einzelnen 
Menschen steht, sondern zugleich auch, unter welchen Bedingungen der andere 
Mensch (der Nachste) lebt. Vernunft und Wille, von denen Gregor bei der Bestim- 
mung der Gottes- und Nachstenliebe ausgegangen war und die er mit Glaube und Tu- 
gend in Zusammenhang gebracht hatte, stellen von hier aus betrachtet die notwendige 
Bedingung der Moglichkeit dar, wie sich ein Mensch dem anderen gegeniiber verhal- 
ten kann (zum Beispiel in der Barmherzigkeit). Nachstenliebe im Sinne einer Liebe zu 
einem anderen Menschen ist unter den Bedingtheiten menschlicher Existenz ein Pen- 
dant der Liebe zu sich selbst oder genauer gefafit: Glaube und Tugend sind die Voraus- 
setzungen der Nachstenliebe. Die paradoxe Form einer anagogischen Protreptik, also 
von Aufstieg und Abstieg zugleich, ist wiederum soteriologisch bedingt - wenn auch 
spiegelbildlich - in der protreptischen Hinwendung Gottes zum Menschen, die Gre- 
gor auf der einen Ebene - sozusagen als Bedingung der Moglichkeit - als physische 
Erlosung beschreibt, indem der Logos sich mit der Menschheit umgibt, die jedoch auf 


44 Zu dieser Ansicht, die hier nicht weiter cntfaltet werden kann, vgl. BOHM 1996, 199-211, mit den ent- 
sprcchenden Nachweisen aus den Texten Gregors. 

45 Vgl. Gregor von Nyssa, De beatttudimbus 5 ( GNO 7/2: 131,19-132,2). 

44 Vgl. GREGOR von Nyssa, De beatttudimbus 5 (GNO 7/2: 133,5f.). 

47 Zu dieser Konzeption vgl. GREGOR VON NYSSA, In Canticum 1 1 ( GNO 6: 334,1 8); De beatitudinibus i 
( GNO 7/2: 105,lf.); De vita Moysis II 163 ( GNO 7/1: 87,1-6); dazu Kobusch 1988, 261, und BOHM 
1996, 195. 

44 Zur Frage der Tugend im Sinne einer Bestheit, ausgehend vom platonischen Augengleichnis im Alci- 
biades maior, vgl. BOHM 1996, 82-84, mit den entsprechenden Nachweisen. 

44 Vgl. BOHM 1996,70-79. 
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der anderen Ebene, das heiSt aus dem Blickwinkel des zu seiner urspriinglich inten- 
dierten Bestimmung strebenden Menschen (namlich der anagogischen Protreptik) so 
interpretierbar ist, daft der Inkarnierte zum Vorbild wird, dem der einzelne Mensch 
nachfolgt und in dieser Nachfolge zur urspriinglichen Gottesebenbildlichkeit ge- 
langt . 50 

Wenn also Glaube und Tugend die beiden konstitutiven Momente des Leibes Chri- 
sti (der Kirche) sind, ergibt sich folgendes Bild: Wenn der rechte Glaube nicht vorhan- 
den ist, niitzt die Tugend nichts , 51 so dafi der Glaube gegeniiber der Tugend den 
Vorrang haben mufi, wiewohl der Glaube ohne Tugend nicht ausreicht . 52 Glaube und 
Tugend in ihrer wechselseitigen Bestimmung - trotz des Vorrangs des Glaubens - 
sind als anagogische Form einer Anahnlichung an die ursprungliche, von Gott ge- 
dachte Intention des Menschen wiederum die Bedingung der Moglichkeit einer Pro- 
treptik des Menschen zu seinem Nachsten hin. Nimmt man beide Aspekte zusammen, 
die nach den bisherigen Uberlegungen als Konstitution der Kirche angesehen werden 
konnen, also eine anagogische Protreptik des Menschen, ist diese Art, wie sich der ein- 
zelne Mensch zu sich und zum anderen verhalt, wiederum bedingt durch die soge- 
nannte physische Erlbsungslehre, die von seiten des Menschen als Vorbild jeglichen 
protreptischen Verhaltens in Christus betrachtet werden kann. Die konstitutiven Ele- 
mente von Kirche als Leib Christi werden so - um einen modernen Begriff zu gebrau- 
chen - transzendental ineinander verschrankt, indem jeweils nach der Bedingung der 
Moglichkeit gefragt wird, wie sich der einzelne Mensch zu seinem Gegeniiber in ei- 
nem christlichen Kontext verhalten kann . 53 Erst so werden alle eins werden, wenn sie 
auf dasselbe Ziel des Verlangens hinblicken, wodurch eine Einheit miteinander in der 
Gemeinschaft entsteht . 54 Aus dieser Sichtweise ergibt sich dann auch konsequent eine 
padagogische Struktur von Kirche. 


so Vgl. Merki 1952, 111; 1 1 3f.; 129; mit den entsprechendcn Nachwcisen. 

51 Vgl. GREGOR VON Nyssa, .De tutu Moysis II 177 ( GNO 7/1: 92,12-14); auftcrdem Contra Eunomium II 
93 (GNO 1 : 254,3-10); De vita Moysis II 188 (GNO 7/1: 97,12-21); In Canttcum 3; 6 und 13 (GNO 6: 
87, 5-8; 183, 5-10und 387, l-5);dazuBOHM 1996, 219, und MEISSNER 1991, 148, 154;HOBNER 1974, 189f. 
” Vgl. Gregor VON Nyssa, In Canticum 13 (GNO 6: 393,19-394,6); dazu HOBNER 1974, 190. 

55 Auch F. Dunzl optiert hicr fur eine transzendcntalc Sichtweise. Meines Erachtens vertauscht er jedoch 
die verschiedenen Ebenen, wenn er davon spricht, daft die physische Erlbsungslehre kategorial zu ver- 
stehcn sei, wahrend der transzendcntalc Sinn darin bestehe, daft durch das Eins-Werden der Viclen der 
Logos nach und nach die menschliche Physis als solche hcilige (DONZL 1 993, 342f. Anra. 46; aufierdem 
DONZL 1994, hier 178; dazu BOhm 2000b, hier 59). Gregor von Nyssa scheint vietmchr das gesamte 
Geschchen sozusagen in cine transzendcntalc .Rcduktion' einzubetten, wodurch es ihm moglich wird, 
die verschiedenen Ebenen aufeinander zu beziehen. Dabei wird bei vorliegcndcr Interpretation der 
Begriff .transzendental' stets im Sinne der Frage nach der .Bedingung der Moglichkeit' verwendet, 
wahrend bei F. Dunzl meines Erachtens nicht klar wird, welche Bestimmung er dem Begriff .transzen- 
dental' zugrundclegt; zur Problematik vgl. die einzelnen Beitragc von J. A. Aertsen, L. Honnefelder / 
H. Mohle, U.G. Leinsle, N. Hinske, C. Cesa, G. Konig, S. Poggi, H.-L. Ollig, K.-H. Lembcck, M Ni- 
quet und T. Trappe zum Lemma .transzendental' bzw. .Transzendentalphilosophie' im Histonschen 
Worterbuch der Philosophic (10 [1998], 1358-1436). 
iA Zu diesem Schluft gelangt auch F. Dunzl (DONZL 1 993, 344), allerdings aus einem anderen Blickwinkel; 
vgl. dazu die letzte Anm. 
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4. Kirche und protreptische Padagogik 

Betrachtet man die gesamte Anlage der Spatschrift De vita Moysis von Gregor von 
Nyssa, so zeigt sich, dafi in der Figur des Moses genau dieser Aufstieg - hier das un- 
endliche Streben zum Unendlichen - thematisiert wird, was jedoch auch in diesem 
Werk Gregors nicht darin zum Ziel kommt, dafi Moses fur sich selbst dieses Strebe- 
vermogen aktualisiert, indem er den Gottesberg hinaufsteigt. Vielmehr mufi der Auf- 
stieg, der exemplarisch in Moses dargestellt wird, in eine Lebensform umgesetzt 
werden, in der versucht wird, eine Vermittlung dieses Aufstiegs zu gewahrleisten, in- 
dem Moses wieder vom Berg herabsteigt, um das Volk Israel zu Gott zu ftihren. 55 Das 
gesamte Volk Gottes mull zu seiner urspriinglichen Bestimmung zuriickkehren. 54 Ein 
ausgewiesener Lehrer bzw. eine Lehrerin - Gregor weist speziell seinem Bruder Basi- 
lius und seiner Schwester Makrina diese Rolle zu 57 - mufi in der padagogisch moti- 
vierten Unterweisung zum Beispiel als Exeget bereits Fortschritte gemacht haben, 58 
das heifit eine hohere Stufe im Aufstieg erreicht haben. Weil der Lehrer in einer ab- 
straktiven Bewegung im Aufstieg sich iiber das Sinnliche erhebt - und dies bedeutet 
nach den vorherigen Uberlegungen: weil der Lehrer in der Selbsterkenntnis sich der 
urspriinglichen Bestimmung des Menschen bereits angenahert hat und er somit in der 
Doppelfunktion von Glaube und Tugend erkennt, was das Selbst des Menschen ist, ist 
ihm auch eine Vermittlung an andere moglich, die diesen Schritt noch nicht vollzogen 
haben. In der Figur des Lehrers spiegelt sich somit, was Gregor als die konstitutiven 
Momente der Kirche bestimmt hat. 

Diese padagogische Perspcktivc durchzieht bei Gregor auch die Auslegung des 
Hohenliedes. So bezieht sich Gregor zum Beispiel auf dessen Vers 2,7, wonach die 
Braut die Tochter Jerusalems schworen liefi, die Liebe zu wecken und anzufachen 
bis dahin, wohin er (der Brautigam) will. Dies versteht Gregor dahingehend, dafi die 
Seele, die zu solcher Hohe emporeilte, die Seelen, die unterrichtet werden, im Fort- 
schritt zum Vollkommenen anleitet, 59 das heifit: sie sozusagen an der Hand nimmt 
(XeigaviDYei). 60 Dieses Tugendstreben, das durch die Braut vermittelt wird, die hier 
als Seele bezeichnct ist und die Funktion einer Lehrerin iibernimmt, besteht jedoch in 
einem Ziel, das Gregor mit Hilfe des Ersten Timotheusbriefs, Vers 2,4, auslegt: Alle 
sollen gerettet werden und zur Erkenntnis der Wahrheit gelangen. 61 Rettung wird hier 
also als Tugendstreben und Erkenntnis verstanden, die durch die Seele gewahrleistet 


” Vgl. Gregor von Nyssa, De vita Moysis II 291 (GNO 7/1: 133,12-15). 

“ Vgl. Gregor VON Nyssa, RefutatioconfessionisEunomu 143 {GNO 2: 374,3-12); In Canticum 4 und 7 
( GNO 6: 131,4-13 und 214,19-215,16); dazu ESPER 1979, 13; MOSSHAMMER 1990, hier 120f. 

5? Vgl. Harl 1984, 71-119, hier 87-103; MEISSNER 1991, 34-42. 

51 Vgl. GREGOR VON Nyssa, De opificio homims 16 (PC 44: 185A); Contra Eunomium III. I 42 (GNO 2: 
18,11-17); De vita Moysis II 160-161 (GNO 7/1: 85,16-86,10); wcitere Belege bei BOHM 1996, 220 
Anm. 47. 

” Vgl. Gregor VON Nyssa, In Canticum 4 (GNO 6: 131,4-13). 

40 Gregor von Nyssa, In Canticum 4 (GNO 6: 131,10). 

“ Vgl. Gregor von Nyssa, In Canticum 4 (CNO 6. 131, 12f ). 
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wird und unter der Fiihrung eines Lehrers steht . 62 Dies entspricht exakt der zuvor 
entwickelten anagogischen Protreptik. Diese erfolgt jedoch nach der Mafigabe des 
Fassungsvermogens derer, die durch den Lehrer bzw. die Lehrerin (Braut) angeleitet 
werden, die den Horern voraus sind . 63 Die Eignung als Lehrer ergibt sich somit da- 
durch, dafi der Lehrer aus dem Umfeld herausgehoben ist und zugleich an dieses Um- 
feld der Horer gebunden bleibt . 64 Diese Funktion des Lehrers verbindet Gregor aber 
nicht nur mit Gestalten wie Moses oder seinen Geschwistern Basilius und Makrina, 
sondern er selbst ist der Lehrer, der seine Horer durch die Predigt in der Auslegung 
des Schrifttextes zum Aufstieg anleitet. Gregor sieht hier in seiner eigenen Situation 
eine Riickbindung an das Bischofsamt und den Dienst des Presbyters . 65 Der Lehrer 
ubernimmt in der Protreptik der Schriftauslegung die anagogische Funktion . 66 Diese 
,Rolle‘ stellt jedoch nicht etwa einen Kontrapunkt zum Heilsindividualismus bei Gre- 
gor dar , 67 sondern gehort immanent zur Struktur und zur Konstitution von Kirche, 
wenn der Lehrer in seinem Streben zu Gott bereits Fortschritte gemacht hat und in 
der Schriftauslegung eine Anleitung fur die Glaubigen liefert. 


Bibliographic 

Quellen 

ARISTOTELES, Ethica Nicomachea 

Aristotelis Ethica Nicomachea , recognovit brevique adnotatione critica instruxit I. BY- 
WATER, Oxford “2000. 

GREGOR von Nyssa, Contra Eunomium 

Gregorius Nyssenus, Contra Eunomium Lihn, ed. W. JAEGER, 2 vol. [= GNO 1-2], 
Leiden 1960. 

Gregor von Nyssa, De beatitudimbus 

Gregorii Nysseni de beatitudimbus, in: Gregorn Nysseni de oratione domimca ; de beati- 
tudinibus, ed. J.F. CALLAHAN [= GNO 7/2], Leiden/New York/Koln 1992, 75-170. 


42 Weitere Beispicle zu dieser padagogischen Intention Gregors finden sich bei DONZL 1993, 232-238. 
45 Vgl. Gregor von Nyssa, In Canticum 13 ( GNO 6: 381,14-16). 

44 Vgl. DONZL 1993,234. 

45 Vgl. Gregor von Nyssa, In Canticum 7 ( GNO 6: 227,6-18); dazu z. B. DONZL 1993, 239. 

44 Zur anagogischen und protreptischen Funktion des Bibeltextes in der Auslegung vgl. BOHM 1996, 
212-227. 

42 So die Ansicht von F. Dunzl (DONZL 1993, 234). 



GREGOR VON NYSSA 


253 


Gregor VON Nyssa, De opifirio hominis 

Sancti Gregorii Nysseni de hominis opificio , in: S. P. N. Gregorii episcopi Nysseni opera quae 
repenn potuerant omma (ed. E. MORELLUS 1638), nunc denuo correctius et accuratius edita 
et multis aucta accurante J.-P. MlGNE [= PG 44], Paris 1858 (Reprint Turnhout 1959), 
123-256. 

Gregor von Nyssa, De perfection 

S. Gregorii de perfectione, ed. W. JAEGER, in: Gregorii Nysseni opera ascetica, ed. W. JAEGER 
et alii [= GNO 8/1], Leiden 1963, 143-214. 

Gregor von Nyssa, De vita Moysis 

Gregorii Nysseni de vita Moysis , ed. H. MUSURILLO [= GNO 7/1], Leiden 1964 (1991). 

GREGOR VON Nyssa, Epistola canonica ad S. Letoium 

S. Gregorii epistola canonica ad S. Letoium M elitines episcopum, in: S. P. N. Gregorii episcopi 
Nysseni opera quae repenn potuerant omnia (ed. E. MORELLUS 1638), nunc denuo correcti- 
us et accuratius edita et multis aucta accurante J.-P. MlGNE [= PG 45], Paris 1858 (Reprint 
Turnhout 1959), 221-236. 

Gregor von Nyssa, In Canticum 

Gregorii Nysseni in Canticum Canticorum, ed. H. LANGERBECK [= GNO 6], Leiden 1 960. 
GREGOR VON Nyssa, In Canticum Canticorum homiliae III. Homilien zum Hohenhed III, 
iibersetzt und eingeleitet von F. DONZL [= FC 16/3], Freiburg 1994. 

GREGOR VON Nyssa, Refutatio confessionis Eunomii 

GREGORIUS Nyssenus, Refutatio confessionis Eunomii ( vulgo Contra Eunomium liber II), 
ed. W. JAEGER, in: Contra Eunomium Librt II [= GNO 2], Leiden 1960, 313-410. 


Studien 

Altenburger / Mann 1988 

M. ALTENBURGER / F. Mann, Bibhograpbie zu Gregor von Nyssa. Editionen - Ober- 
setzungen - Literatur, Leiden u. a. 1988. 

von Balthasar 1942 

H.U. VON BALTHASAR, Presence et pensee. Essai sur la philosophie religieuse de Gregoire de 
Nysse, Paris 1942 (Nachdruck 1988). 

BEIERWALTES 1985 

W. BEIERWALTES, Denken des Einen. Studien zur neuplatonischen Philosophie und ihrer 
Wirkungsgeschichte, Frankfurt 1985. 

BEIERWALTES 1991 

W. BEIERWALTES, Selbsterkenntnis und Erfahrung der Emheit. Plotins Enneade V J. Text, 
Ubersetzung, Interpretation, Erlauterungen, Frankfurt 1991. 

BOHM 1996 

Th. BOHM, Theona Unendlichkeit Aufstieg. Philosophische Implikationen zu De Vita 
Moysis von Gregor von Nyssa [= VigChr Suppl. 35], Leiden/New York/Koln 1996. 



254 


THOMAS BOHM 


BOHM 1999 

Th. BOHM, Die Entscheidungsfreiheit in den Werken des Origenes und des Gregor von 
Nyssa. Zur Bedeutung von dxgaoia in der Beurteilung der Entscheidungsfreiheit, in: W. A. 
BlENERT / U. KUHNEWEG (Hg.), Ongemana septima. Ongenes in den Auseinandersetzun- 
gen des 4. Jahrhunderts [= BEThL 137], Leuven 1999, 459-468. 

BOHM 2000a 

Th. BOHM, Gregor von Nyssa, De beatitudinibus, Oratio V: „Selig sind die Barmherzigen, 
denn sie werden Barmherzigkeit erlangen* (Mt 5,7), in: H.R. DROBNER / A. VlCIANO (ed.), 
Gregory of Nyssa: Homilies on the Beatitudes , Leiden/Boston/Koln 2000, 165-183. 

BOHM 2000b 

Th. BOHM, Zur Diskussion, in: W. HAUG / W. SCHNEIDER-LASTIN (Hg.), Deutsche Mystik 
im abendlandischen Zusammenhang. Neu erschlossene Texte, neue methodische Ansdtze, 
neue theoretische Konzepte, Tubingen 2000, 57-60. 

de Boer 1968 

S. DE BOER, De anthropologie van Gregorius van Nyssa, Diss. Assen 1968. 

CAPBOSCQ 2000 

A. CAPBOSCQ, Schonheit Gottes und des Menschen. Theologische Untersuchung des Werkes 
In Canticum Canticorumt'otj Gregor von Nyssa aus der Perspektive desSchonen und Guten 
[= Regensburger Studien zur Theologie 55], Frankfurt u. a. 2000. 

CORTESl 2000 

A. CORTESl, Le Omelie sul cantico dei cantici di Gregorio di Nissa. Proposta di un itinerario 
di vita battesimale [= Studia Ephemeridis Augustianum 70], Roma 2000. 

DONZL 1993 

F. DONZL, Braut und Brdutigam. Die Auslegung des Canticum durch Gregor von Nyssa 
[= BGBE 32], Tubingen 1993. 

DONZL 1994 

F. DONZL, Formen der Kirchenvater-Rezeption am Beispiel der sogenannten physischen 
Erlosungslehre des Gregor von Nyssa, in: ThPh 69 (1994), 161-181. 

ESPER 1979 

M.N. ESPER, Allegorie und Analogie bei Gregor von Nyssa, Bonn 1979. 

Harl 1984 

M. HARL, Mo'ise figure de l’eveque dans l’eloge de Basile de Gregoire de Nysse (381). 
Un plaidoyer pour I’autorite episcopate, in: A. SPIRA / Ch. Klock (Hg.), The Biographical 
Works of Gregory of Nyssa, Cambridge (Mass.) 1984, 71-119. 

Heine 1975 

R.E. HEINE, Perfection in the Virtuous Life. A Study in the Relationship between Edification 
and Polemical Theology in Gregory ofNyssa’s De Vita Moysis, Philadelphia 1975. 

HOBNER 1974 

R.M. HOBNER, Die Einheit des Leibes Chnsti bet Gregor von Nyssa. Untersuchungen zum 
Ursprung der , physischen ' Erlosungslehre [= Philosophia patrum 2], Leiden 1974. 

KEES 1995 

R.J. KEES.Die Lehre von der Oikonomia Gottes in der Oratio catechetica Gregors von Nyssa 
[= VigChr Suppl. 30], Leiden/New York/Koln 1995. 



GREGOR VON NYSSA 


255 


KOBUSCH 1988 

Th. KOBUSCH, Name und Sein. Zu den sprachphilosophischen Grundlagen in der Schrift 
Contra Eunomium des Gregor von Nyssa, in: L.F. MATEO-SECO / J.L. BASTERO (ed.), 
El , Contra Eunomium 7‘ en la production literaria de Gregorio de Nisa, Pamplona 1988, 
247-268. 

KONSTANTINOU 1966 

E.G. KONSTANTINOU, Die Tugendlehre Gregors von Nyssa im Verhdltnis zur Antik- 
Philosophischen und Judisch-Christlichen Tradition, Wurzburg 1966. 

LENZ 1925 

J. LENZ, Jesus Christus nach der Lebre des hi. Gregor von Nyssa. Eine dogmengeschichtliche 
Studie, Trier 1925. 

Lexicon Gregorianum 

Lexicon Gregorianum. Worterbuch zu den Schriften Gregors von Nyssa III: eay - 

etoocjiOQOS, herausgegeben von der Forschungsstelle Gregor von Nyssa an der West- 
falischen Wilhelms-Universitat, bearbeitet von F. Mann, Leiden/Boston/Koln 2001. 

Meissner 1991 

H.M. MEISSNER, Rbetorik und Theologie. Der Dialog Gregors von Nyssa De Anima et 
Resurrectione [= Patrologia 1], Frankfurt u. a. 1991. 

Merki 1952 

H. MERKI, 'OMOIQZIZ 0EQ. Von der platomscben Angleichung an Gott zur Gottahn- 
lichkeit bei Gregor von Nyssa, Freiburg i. Ue. 1952. 

MOSSHAMMER 1990 

A. A. MOSSHAMMER, Disclosing but not Disclosed. Gregory of Nyssa as Deconstructionist, 
in: H.R. DROBNER / CH. KLOCK (Hg.), Studien zu Gregor von Nyssa und der christlichen 
Spdtantike [= VigChr Suppl. 12], Leiden 1990, 99-123. 

PEROLI 1993 

E. PEROLI, // Platonismo e I’antropologia filosofica di Gregorio di Nissa. Con particolare 
nfenmento agli influssi di Platone, Plotino e Porfirio, Milano 1993. 

Shea 1968 

I. SHEA, The Church according to Saint Gregory of Nyssa’s Homilies On the Canticle of 
Canticles, Diss. Baltimore 1968. 








KIRCHE UND STAAT IN LEBEN UND WERK DES 
JOHANNES CHRYSOSTOMUS: 

ElN VATER DER KIRCHE IM SPANNUNGSFELD 
ZWISCHEN EKKLESIALER UND POLITISCHER MACHT 

Stephan Ch. Kessler SJ 

1. Kirche und Staat bei Johannes Chrysostomus 

Die Geschichte des Christentums ist keineswegs ausschlieftlich, aber in herausragen- 
der Weise auch eine Geschichte der Kirche. Als Institution mit einem prinzipiell iiber- 
weltlich-religiosen Anspruch ist die Kirche in der konkreten Welt intern mit 
innerkirchlichen Spannungen und von aufien mit gesellschaftlich-politischen An- 
spriichen konfrontiert. Deshalb ist Kirchengeschichte immer auch die Geschichte 
eines Prozesses von Anpassung und Abgrenzung zwischen den geistlich-transzenden- 
ten Vorgaben und der weltlichen Wirklichkeit der Gesellschaft bzw. deren staatlichen 
Organisationsformen. Die Auffassung vom Staat nimmt immer EinfluG auf die Aus- 
gestaltung der ekklesiologischen Konzeptionen. 

In der Entwicklung der zuweilen spannungsreichen Auseinandersetzungcn bzw. 
friedlichen Koexistenz von Kirche und Staat nehmen Personlichkeit und Werk des 
Kirchenvaters Johannes Chrysostomus (um 349-407) eine paradigmatische und rich- 
tungweisende Position ein. 1 Stephan Verosta charakterisiert die Haltung des Kirchen- 
vaters zusammenfassend als ..angewandte Staatsphilosophie". 2 Obgleich der Aktions- 
radius des Presbyters und spateren Patriarchen Johannes eindeutig auf den Raum der 
Kirche bezogen blieb und er an keiner Stelle seines umfangreichen literarischen Wer- 
kes systematisch eine ausdriickliche Rechts- oder Staatsphilosophie entwickelt hat, 
wurden seine Person, seine Darlegung der christlichen Lehre, seine vorrangig homi- 
letische Kommentierung der Heiligen Schrift von seinen Zeitgenossen vor allem poli- 
tisch verstanden. Die biblisch-asketisch inspirierte Sicht von Kirche und Welt brachte 
Johannes Chrysostomus besonders als Bischof von Konstantinopel (398-404) zunch- 
mend in Konflikte, die zu seiner kaiserlich verfugten Absetzung und schliefilich zum 
Scheitern seiner Kirchenpolitik gefiihrt haben. 

1 Die Untersuchungen zum Verhiltnis von Kirche und Staat im 4. Jahrhundert behandeln vorzugsweise 
die konstantinische Ara und konzentrieren sich gerne auf die Entwicklungen der westlichen Reichs- 
halfte. ZurThematik .Kirche-Staat' bei Johannes Chrysostomus wird dieekklesiologischc Dimension 
untersucht in RITTER 1 972. Das Verhiltnis dcs Kirchenvaters zum Staat wurde bisher nur ansatzweise 
erforscht: s. WlTTIG 1985. 

1 Verosta I960, 18; 341. 
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Die geschichtliche Epoche der Lebenszeit des Johannes Chrysostomus umfafit die 
fur die Ausgestaltung der Ekklesiologie und des kirchlichen Amtes pragende Phase 
des 4. und friihen 5. Jahrhunderts, in der wichtige Koordinaten des Selbstverstand- 
nisses und der Verhaltnisbestimmung von Kirche und Staat grundgelegt wurden. Die 
religionspolitischen Verschiebungen seit dem Edikt von Kaiser Galerius (30. April 
311) hatten zu einer verstarkten innerkirchlichen und offentlichen Professionali- 
sierung des kirchlichen Amtes, vor allem der bischoflichen Funktionen gefiihrt. 3 Seit 
den Tagen Konstantins waren Bischofe in einer Mischung von sakraler Autoritat und 
machtpolitischer Kompetenz zunehmend zu einer kirchlichen Fiihrungsschicht mit 
offentlich-rechtlicher Relevanz aufgestiegen. Die Bischofe wurden im Laufe der Zeit 
nicht nur Verantwortungstrager fur die offentliche Ordnung, sondern zunehmend 
auch Garanten der sozialen Stabilitat in den Stadten. Die Biographien der grofien spat- 
antiken Bischofspersonlichkeiten zeigen eindrucklich, wie diese als Organisatoren der 
Armenfiirsorge immer haufiger zum Bezugspunkt unterprivilegierter Schichten 
wurden und zunehmend als Mittler in politischen Krisensituationen fungierten. 4 Die 
Untersuchung und Analyse der politischen Dimension in Leben und Werk des Kir- 
chenvaters Johannes Chrysostomus vermittelt interessante Einblicke in das spatantike 
Religions- und Staatsverstandnis, in die christlichen Adaptationsversuche und die 
Ausgestaltung ekklesiologischer Konzeptionen. 5 

Dem personlichen Scheitern des Kirchenvaters Johannes zum Trotz war seinen 
politischen Initiativen eine langfristige Bedeutung beschieden. Die von ihm eingelei- 
teten Mafinahmen wie die Konsolidierung des Kirchenbesitzes oder die Erweiterung 
seines episkopalen Jurisdiktionsbezirks wurden nach seiner Absetzung fortgesetzt 
und miindeten in der Stabilisierung der Patriarchatsstrukturen von Konstantinopel. 
Die von Johannes Chrysostomus angedachten kirchlichen und staatskirchenrecht- 
lichen Vorstellungen behielten iiber Jahrhunderte - vor allem im byzantinischen 
Bereich - pragende Kraft, und ihre religiosen und politischen Traditionslinien blieben 
in den orthodoxen Kirchen bis in die Moderne wirksam. 6 


* Zusammenfassend analysicrt historisch die amtstheologischen Entwicklungen der Alten Kirche 
BROWN 1 995, 120-140. Die ncue Beschaftigung mit ekklesiologischen Fragen findet ihren Niederschlag 
in dcr gcsteigertcn literarischen Produktion der Kirchenvater zur Theoiogie des geistlichen Amtes: 
Vgl. Gregor von Nazianz, Oratio 2,35-50 (SC247: 1 32, 1 5- 1 58,27); Hieronymus, £/>. 69,8 (CSEL 54: 
694,3-696,10); Johannes Chrysostomus, De Sacerdotio (SC 272); dazu Lochbrunner 1993. 

* Vgl. Rousseau 1994; McLynn 1994; Bregmans 1982. 

5 Vgl. TlERSCH 2002. 

‘ Vgl. SUTTNER 2003. 
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2. Der religiose Staat: Die Theologia tripertita als Interpretament 
metaphysisch begriindeter Staatstheorien 

Bevor naher auf das Spannungsverhaltnis von ekklesialer und gesellschaftlicher Reali- 
tat bei Johannes Chrysostomus eingegangen werden kann, sollen die Begriffe von Kir- 
che und Staat in ihrem unterschiedlichen Verstandnis und ihrer Konzeption zwischen 
Antike und Moderne erortert werden. Beide Institutionen haben in den historischen 
Auseinandersetzungen um eine angemessene Verhaltnisbestimmung innerhalb einer 
zweitausendjahrigen Geschichte des Christentums ein je unterschiedliches Selbstver- 
standnis und ein differenziertes semantisches Umfeld entwickelt, das nicht gewahr- 
leistet, daft dasselbe bezeichnet wird, wenn in antikem respektive postmodernem 
Kontext von ,Kirche‘ und , Staat' gehandelt wird. Das Denken der Moderne geht in 
der Reflexion liber Kirche und Staat von verschiedenen ekklesiologischen und staats- 
philosophischen Pramissen und von unterschiedlichen gesellschaftlichen und religio- 
sen Voraussetzungen aus, die dem Verstandnis zur Zeit des Johannes Chrysostomus 
fremd waren. 

Im Gegensatz zum Altertum erkennt das nachaufklarerische Denken in den Enti- 
taten Kirche und Staat zwei voneinander unabhangige bzw. getrennte Bereiche des 
offentlichen Lebens, wahrend in der Antike Mythos und Religion als staatsgriindende 
bzw. -erhaltende Krafte verstanden wurden. Zur Rechtfertigung politischer Ordnung 
berief sich Johannes Chrysostomus wie seine Zeitgenossen und die anderen Kirchen- 
vater auf Gott und seine Vorsehung: Staat und Kirche waren im Kontext der Antike 
immer metaphysisch begriindet. Das real existierende Staatsgebilde des Imperium Ro- 
manum nahm bei Chrysostomus zwar nicht wie bei Origenes (ca. 185-253/254), Euse- 
bius von Caesarea (ca. 264-339) oder Augustinus (354-430) eine providentielle bzw. 
heilsgeschichtliche Position im gottlichen Heilsplan ein, wurde aber grundsatzlich als 
gottgegeben akzeptiert. Chrysostomus sah den Staat - ganz analog zu seinen Zeit- 
genossen - im Rahmen einer religionsphilosophisch-historischen Konzeption. Sein 
Geschichtsbild wurde durch metaphysische Beziige periodisiert. Fur die Christen 
reprasentierten die heilsgeschichtlichen Daten von Schopfung, Siindenfall, Erlosung 
und Parusie die Gliederungselemente der Zeit. Der weltanschaulich neutrale Staat der 
Moderne lag auflerhalb dcs Vorstellungsrahmens griechisch-romischen Denkens. 

Da die antiken Voraussetzungen einer Reflexion der Beziehung von Kirche und Staat 
nicht mehr gegeben sind, scheint es angemessen, diesen Ausfiihrungen die im Altertum 
weitverbreitete popularphilosophische Distinktion voranzustellen, mit deren Hilfe das 
Verhaltnis der beiden Institutionen in der ausgehenden Antike adaquater betrachtet 
werden kann. Es handelt sich um das bei M. Terentius Varro (116-27 v. Chr.) iiber- 
lieferte religionsphilosophische Axiom der sogenannten Theologia tripertita. 7 Diese 
in dcr hellenistischen Stoa entstandene Trias versucht, das Phanomen des Religiosen 
in seiner geistig-geistlichen, philosophisch-spekulativen und seiner politisch-sozialen 


T M. TERENTIUS VARRO, Antiquitates Rerum Divinarum fr. I, 7-9 (ed. CARDAUNS: 18,1-19,1 1). 
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Dimension zu strukturieren. Um die Komplexitat des Religiosen auf den verschiedenen 
Ebenen des Denkens und der praktisch-politischen Erfahrung angemessen beschreiben 
zu konnen, untergliedert die Theologia tripertita die religiose Wirklichkeit in einen poe- 
tischen, einen natiirlich-philosophischen und einen politischen Bereich der Theologie. 
Diese systematisierende Dreiteilung wurde im klassischen Altertum breit rezipiert und 
vielfach auch von christlichen Autoren ubernommen . 8 

Erste Stufe und Grundlage des Religiosen bzw. jeglicher Religiositat bildet die 
theologia poetica. Am Anfang politischer Entwicklung stehen Mythos und Dichtung, 
die das Gottliche und die Gotter in mythologischen Erzahlungen zur Sprache ge- 
bracht haben. Der Ort fiir die religiose Aktualisierung der poetischen Theologie ist 
das Theater. Auf der nachsten Stufe befindet sich die theologia allegonca / naturalis, 
die mittels spekulativer Kraft und mit der Methodik der Allegorese die nicht (bzw. 
nicht mehr) deutbaren Passagen des Mythos der Dichter auslegt und neu zuganglich 
macht. Die .natiirliche Theologie' wird von den Philosophen betrieben, und ihr genui- 
ner Ort ist die Welt. Die dritte Ebene bildet schliefilich die theologia politica, in deren 
Zentrum die durch Gesetze geregelte offentliche Ordnung steht. Riickgrat der helle- 
nistischen Zivilisation war der nomos, wahrend fiir die Romer die iiberkommene Tra- 
dition der Alten, der mos maiorum, das Leitsystem der offentlichen und privaten 
Ordnung darstellte. Die theologia politica oder civilis bezieht sich auf das Phanomen 
des Religiosen, sofern es in der polis oder civitas praktiziert wird. Das gesellschaft- 
lich-staatliche Wohlergehen war in der griechisch-romischen Antike untrennbar mit 
der religiosen Praxis verbunden: Die sains publica ist durch den rechten Vollzug des 
culms Deorum gemafi dem ius sacrum garantiert. Der Erhalt des Staatswesens beruht 
fiir den antiken Menschen auf der richtigen religiosen Praxis . 9 

Systematisierend lafit sich festhalten: 


Theologia tripertita 
Theologia poetica / mythica 
Theologia allegonca / naturalis 
Theologia politica / civilis 


Objekt Akteur Ort 

Mythos Dichter Theater 

Spekulation Philosoph Welt 

Gesetz Herrscher Stadt 


Die synoptische Verbindung der oben angestellten Analyse des Schemas der Theo- 
logia tripertita mit den politischen Dimensionen bei Johannes birgt verschiedene Vor- 


' Vgl. Eusebius, Praeparatio evangelica III 17,1 und IV 1,2 ( GCS Eusebius VIII/1: 157, 8f. und 
161,9-162,1); ORIGENES, Contra Celsum VII 4 If. (SC 150: 108-1 14); III 48 (SC136: 1 14-1 16); IV 99 (SC 
136: 430-434); AUGUSTINUS, De civitate Dei IV 27 (CCL 47: 120,1-121,6); VI 5(CCL47: 170,1-172,75). 
Vgl. LlEBERG 1973; dazu mit Reaktionen auf Liebcrgs Thesen: PEPIN 1976, 13-32; 276-392. 

’ Ein analoges Schema zur Theologia tripertita f indel sich in der mittelplatonischen Trias, die das Denkcn 
in cine dialektische, ethische und theoretische Philosophic glicdert. Zur Auswertung dieser systema- 
tisierenden Schemata fur die Methodenlehre der Theologie im 4. und 5. Jahrhundert s. STUDER 1998, 
314-317. 
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teile: Zum ersten wurde dieses Axiom sowohl von den altglaubig-heidnischen wie 
auch von den christlichen Autoren rezipiert. Dadurch ist leichter zu gewahrleisten, 
dafi spatantike Zeugnisse nicht durch ein inadaquates Begriffsinstrumentarium bzw. 
durch eine moderne Konzeption von Kirche und Staat verfremdet werden. Zweitens 
unterstreicht diese klassische Trias die religiose Dimension als konstitutive Kompo- 
nente antiker Staatstheorien, die auch durch den Prozefi der Christianisierung keines- 
wegs verandert wurde. Und schliefilich behalt die Differenzierung der religiosen und 
staatlichen Phanomene durch dieses dreigliedrige Konzept eine innere Einheitlichkeit, 
die dem antiken Menschen in dem Mafic vertraut war, wie sie dem postmodernen Be- 
trachter fremd geworden ist. Diese Vorbemerkungen ermoglichen den Ubergang zur 
themenzentrierten Betrachtung von Leben und Werk des Johannes Chrysostomus. 


3. Johannes Chrysostomus: Eine Biographie in der Spannung 
zwischen Kirche und Staat 


3.1 Herkunft und Bildung: Weltliche Karriere und asketischer Riickzug von der Welt 

Johannes, dessen Name bereits seit dem 6. Jahrhundert mit dem ehrenden Attribut 
„Goldmund“ versehen wurde, gehorte aufgrund seiner Herkunft zur wohlhaben- 
deren Gesellschaftsschicht. 10 Der Vater Secundinus war bis zu seinem friihen Tod in 
der gehobenen Verwaltung des Magister militum per Orientem beschaftigt. Heimat 
der Familie war die bedeutende Metropole Antiochia am Orontes. 11 Die bereits im 
Alter von zwanzig Jahren verwitwete Mutter Anthousa sorgte dennoch fiir eine um- 
fassende Ausbildung des Sohnes bei angesehenen Lehrern. 12 Die Vita des Palladius 
von Hellenopolis (363/364 bis vor 431) berichtet, dafi Johannes im Blick auf einen 
Dienst in der kaiserlichen Verwaltung ausgcbildet wurde. 13 Johannes stand eine gcho- 
bene juristische bzw. verwaltungstechnische Karriere offen. Zuriickblickend schreibt 
Chrysostomus, dafi er in seiner Jugend mit Begeisterung Gerichtshofe und Theater 
besucht habe, sich abcr unter dem Einflufi eines Freundes von diesen weltlichen 
Vergniigungen abgewandt und einer geistlichen Existenz zugewandt habe. 14 


10 Vgl. Kelly 1996; BrAndle / Jegher-Bucher 1998 (Lit.); BrAndle 1999. 

" Vgl. Wallace-Hadrill 1982. 

12 Wahrscheinlich erhielt Chrysostomus seine Ausbildung bei den beruhmten antiochenischen Lehrern 
Libanios und Andragathios: Vgl. JOHANNES CHRYSOSTOMUS, Ad viduam tumorem 2 (SC 138: 120,90- 
122,106). Ein Lob der Mutter, die die Studien des Sohnes grofizugig gefordert hat, findet sich in De 
sacerdotio 1 2 (SC 272: 68,57-74, speziell 71 f.). Ps. -Georg von Alexandrien berichtet in seiner Bio- 
graphie von cincm nicht weiter belegten, aber keineswegs unwahrscheinlichen Studienaufenthalt in 
Athen. 

13 PALLADIUS von Hellenopolis, Dialogus 5 (SC 341: 106,4-8). Die hier erwahnte Ausbildung in den 
divina oracula bezieht sich auf eine Tatigkeit in der kaiserlichen Verwaltung (vgl. JONES 1953). 

14 Johannes Chrysostomus, De sacerdotio 1 2 (SC 272: 64,19-22). 
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Im Jahr 369 empfing er die Taufe und schlofi sich in den drei folgenden Jahren dem 
asketischen Kreis um den .neunizanischen' Bischof Meletius von Antiochien an. 
Ohne sich ganz aus der Welt zuriickzuziehen, bemuhte man sich in dieser Gemein- 
schaft um das Studium und die Interpretation der Schrift und um Vervollkommnung 
des Lebens durch Askese. Um dem asketischen Ideal noch naher zu kommen, zog sich 
Chrysostomus ab 372 in die Einsamkeit zuriick, wo er zunachst vier Jahre unter der 
Leitung eines Monches, dann zwei Jahre als Eremit verbrachte. 15 Aufgrund seiner 
durch die Askese geschwachten Gesundheit gab er das eremitische Leben auf und 
kehrte nach Antiochien zuriick: Die Erfahrung der Wiiste hatte Chrysostomus ge- 
lehrt, die Bedeutung und die Grenzen des asketischen Lebens einzuschatzen und dem 
Dienst am Gemeinwohl vor der personlichen Vollkommenheit den Vorzug einzu- 
raumen. Mit seiner Entscheidung, nach Antiochien und in den Kirchendienst zuriick- 
zukehren, distanzierte sich Chrysostomus auch von der monastisch-eremitischen 
Sicht von Staat und Offentlichkeit, die oft entweder durch Indifferenz oder durch Ab- 
lehnung charakterisiert war. 


3.2 Kirchliche Karriere in Antiochien: Der Kirchenvater als politischer Prediger 

Unter Bischof Meletius wurde Johannes Chrysostomus 381 Diakon. Fiinf Jahre spa- 
ter, 386, weihte ihn Bischof Flavian in Antiochien zum Presbyter. 16 In dieser Funktion 
wurde er zunachst fur zwolf Jahre ein geschatzter Prediger seiner Heimatstadt. 17 Mit 
seinem umfangreichen homiletischen Schaffen versuchte Chrysostomus, den christ- 
lichen Glauben seiner stadtischen Gemeinde zu starken und in einer noch heidnisch 
gepragten Umwelt ein dezidiert kirchliches Milieu aufzubauen und auszugestalten. 
Grofie Teile der Bibel legte Chrysostomus in Predigten aus. 18 Einen rhetorischen und 
theologischen Hohepunkt der homiletischen Auscinandersetzung bildet die Chryso- 
stomische Exegese des gesamten Corpus Paulinum, wobei der Volkerapostel fur Jo- 
hannes das rhetorisch nahezu grenzenlos bcwunderte und alles iiberstrahlende Modell 
christlich-apostolischen Lebens wurde. 19 Die homiletische und bibeltheologische 


15 Vgl. Johannes Chrysostomus, De sacerdotio 1 2 (SC 272: 66,30-72,99); Palladius von Helleno- 
POLIS, Dialogus 5 (SC 341: 106,5-110,33). 

u Vgl. Johannes Chrysostomus, De sacerdotio I 3 (SC 272: 72,1-76,51); Palladius von Helleno 
POLIS, Duxlogus 5 (SC 341: 1 10,34-1 12,52). 

1,1 Zur Predigttitigkeit s. Baur 1929, 166-321; Mayer 1998. 

" Neben Kommentaren groflerer alttestamentlicher Passagcn intcrprctiert Chrysostomus von den ncu- 
testamentlichen Schriften das Matthausevangelium (In Matthaeum homiliae 1-90; P G 57 und 58: 
13-794), das fur die Entfaltung seiner Ethik eine besondere Bedeutung erhalt; vgl. B RANDLE 1 979. Eine 
praktische Zusammenstellung der authentischen Werke von Johannes Chrysostomus mit den besten 
Tcxtausgaben und Ubersetzungen bcfindet sich neben Clavis Patrum Graecorum 1979, II 4305-4495, 
in: Johannes Chrysostomus, Acht Reden gegen die Juden ( BGL 41: 275-301). 

” Vgl. die Predigten zu samtlichen Paulusbriefen inklusive der panegyrischen Lobrede auf den Volker- 
apostel: JOHANNES Chrysostomus, De laudtbus sancti Pauli apostoli homiliae 1-7 (SC 300); dazu 
vgl. Mitchell 2000. 
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Durchdringung der Heiligen Schrift bildet zweifellos die Grundlage des vielfaltigen 
Engagements von Johannes Chrysostomus. So hat besonders die Auseinandersetzung 
mit der Paulinischen Theologie sein Verstandnis von Kirche und Staat beeinflufit. 20 
Hinter dem enormen bibeltheologischen Schaffen des Johannes Chrysostomus steht 
die christlich interpretierte Umsetzung der klassischen theologia poetica. Das Objekt 
ist jetzt anstelle der Mythen die Bibel geworden, und der Akteur ist der christliche 
Rhetor, der als Prediger in der gottesdienstlichen Versammlung das Wort Gottes ver- 
kiindet und auslegt. 

Mit seiner rhetorischen Begabung und seiner Vorliebe fur Polemik konnte Johan- 
nes leidenschaftlich gegen die vorgehen, die er fur Feinde des Glaubens hielt: Als Ver- 
treter der nizanischen Orthodoxie brandmarkt er die Homoer und Anhomoer als 
Unruhestifter, die sich aufgrund ihrer philosophischen Kenntnisse riihmen, Gott zu 
kennen, wie er sich selbst nicht kennt. 21 Energisch bis aggressiv greift er Christen mit 
judaisierenden Vorlieben und Praktiken an oder polemisiert gegen Gemeindemitglie- 
der, die an den Kalenden des Januar heidnischem Brauchtum folgen. 22 Chrysostomus 
halt Taufkatechesen und schier unzahlige Predigten anlafilich verschiedener liturgi- 
scher Feste und Gedenktage. 23 Von den Angehorigen aller sozialen Schichten seiner 
urbanen Zuhorerschaft verlangt er, je nach individuellem Vermogen, dem Anruf des 
Evangeliums zu folgen und auf dem Weg der Vervollkommnung Fortschritte zu ma- 
chen, wobei er in monastischer Tradition besonders das asketische Ideal der Jungfrau- 
lichkeit und den Verzicht auf weltlichen Reichtum betont. 24 Neben der pastoralen 
Intention enthalt das Predigtwerk des Presbyters Johannes eine deutliche sozialpoliti- 
sche Komponente. In seinen Predigten stellt er sich eindeutig auf die Seite der Armen 
der spatantiken Gesellschaft, und in Anlehnung an das Gleichnis des biblischen La- 
zarus kritisiert er die Wohlhabenden, die ihre Gtiter lediglich zum eigenen Profit 
nutzen. 25 

Im Jahr 387 betrat der Kirchenmann Johannes Chrysostomus erstmalig die politi- 
sche Biihne: In Antiochien kam es aufgrund einer von Kaiser Theodosius I. (379-395 
Kaiser im Osten; seit 392 Alleinherrscher) erhobenen Sondersteuer zu Unruhen in der 
Stadt. 26 In deren Verlauf wurden die Statuen des Kaisers und die der kaiserlichen 
Familienmitglieder umgestiirzt. Diese Majestatsbeleidigung konnte mit der Todes- 


20 Vgl. Kohlgraf 2001. 

21 Vgl. JOHANNES Chrysostomus, De mcomprehensibilitate Dei natura. Homiliae 1-5 (SC 28bis). 

22 Vgl. JOHANNES Chrysostomus, Adversus Iudaeos orationes ( PG 48: 843-942); In kalendas ( PG 48: 
953-962). 

25 JOHANNES Chrysostomus, Catecheses Baptismales ( FC 6/1-2); vgl. die vielen Festtagspredigten - 
Sermones panegynci - z. B. zu den Gedenktagen der Martyrer Meletius (PG 50: 515-520), Lucianus 
(PG 50: 519-526), Babylas (SC 362: 294-313), Iuventinus und Maximinus (PG 50: 571-578), Pelagia 
(PG 50: 579-586) etc. 

24 JOHANNES Chrysostomus, De virgmitate (SC 125); Adviduam iuniorem (SC 138: 112-159); De non 
iterando coniugio (SC 138: 160-201); De inani gloria et de educandis liberis (SC 188). 

25 Johannes Chrysostomus, DeLazaro condones 1 -7 (PG 48: 963-1054); dazu Ritter 1988, 127-143. 

26 Zu Hintergrund, Verlauf und Interpretation des sog. ,Saulenaufstands‘ s. Leppin 1999. 
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strafe, der Zerstorung der Stadt bzw. Konfiskation aller Giiter geahndet werden. 
Nachdem die Unruhen sich gelegt hatten, erwarteten die Menschen in Antiochien mit 
Bangen die kaiserliche Bestrafung. In dieser gespannten Situation hielt der neugeweih- 
te Presbyter Johannes seine unter dem Titel ,Saulenhomilien‘ beriihmt gewordenen 
Fastenpredigten, wahrend Bischof Flavian als Fiirsprecher unverziiglich an den kai- 
serlichen Hof gereist war, um fur die Stadt zu intervenieren. 27 

Wenn dem idealisierten Zeugnis des Chrysostomus zu glauben ist, baten Monche 
die kaiserlichen Untersuchungsbeamten vor Ort um Gnade. Durch diese sich im 
Laufe des 4. Jahrhunderts ausbildende kirchliche Interventionspraxis entstand eine 
neue „Asthetik christlicher Herrschaft": ”The drama of overcoming wrath with 
mercy, subduing political and military power with spiritual, is re-enacted in a crisis to 
provide a kind of ritual legitimation of governing authorities in a Christian society." 28 
Die ,Saulenhomilien‘ entfalten die Vorstellung einer christlichen Gesellschaft und die 
politischen Ideale des Johannes Chrysostomus. Staatliche Macht und auch das Ge- 
waltmonopol werden an keiner Stelle in Frage gestellt. In seiner Argumentation greift 
er auf den von Paulus her bekannten Gedanken zuriick, daft sich alle Macht von Gott 
herleitet (Rom 13,1). Die .Saulenhomilien' entwerfen praktisch ohne Zugestandnisse 
an abweichende Normen der Zeit den Plan des Kirchenmanns Chrysostomus fur eine 
christliche Gesellschaft. 


3.3 Bischof der Hauptstadt: Der asketische Reformer im Zentrum der Macht 

Aufgrund eines kaiserlichen Befehls wurde der antiochenische Presbyter Johannes 
Bischof von Konstantinopel. Es erscheint wie eine Ironie des Schicksals, dafi gerade 
Chrysostomus seine Wahl auf den Bischofsstuhl der Reichshauptstadt politischen 
Intrigen am kaiserlichen Hof verdankte; denn in seiner Schrift De sacerdotio bezieht 
er ausdriicklich Stellung gegen eine Politisierung geistlicher Amter. 29 Der erwahlte 
Bischofskandidat wurde ohne vorherige Information zu einem der Stadttore Antio- 
chiens bestellt und von zwei kaiserlichen Boten gleichsam nach Konstantinopel ent- 
fiihrt. Dort empfing Johannes Chrysostomus aus der Hand seines erklarten Gegners 
Theophilus von Alexandrien (385-412) die Bischof sweihe. 30 

Kaum im Amt, begann der zum Bischof gewordene Asket und Prediger mit der 
Reform der Kirche von Konstantinopel: Er entfernte unnotige Luxusguter aus seinem 
Palast und brachte den bischoflichen Lebensstil mit seinen asketischen Idealen in 
Einklang. Von den Angehorigen seines Klerus, insbesondere den Priestern, forderte er 


27 jOHANNEsCHKYSOSTOMUS, De statuis (Ad populism Antiochenum homiliae 1-21) (PG 49: 1 5-222); vgl. 
VAN DE PAVERD 1991. 

21 O’Donovan / O'Donovan 1999, 89-103; hier speziell 91. 

29 PALLADIUSVON Hellenopolis, Dialogus 5 (SC 341: 112,53-114,65); De sacerdotio III 11 (SC 272: 
188,1-190,23). 

30 Zum genauen Weihedatum (15.12. 397 oder 26.2. 398) s. Dagron 1974, 464f. 
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eine vorbildliche Lebensweise und kritisierte die als geistlich deklarierte Praxis des 
Zusammenlebens von Klerikern und Jungfrauen . 31 Die Diakoninnen, die als Winven 
ein Gelubde auf ihren Stand abgelegt hatten, mahnte er, ein Leben zu fiihren, das mit 
ihrem Stand und ihrem Gemeindedienst im Einklang stehen sollte. Den Witwen, die 
diese Strenge nicht akzeptieren wollten, riet er, sich moglichst bald wieder zu verhei- 
raten . 32 Er versuchte, das verweltlichte Leben der Monche in der Stadt, denen er sich 
besonders verbunden fiihlte, an die monastischen Gebrauche und an die Kloster zu- 
riickzubinden. Des weiteren verschonte seine Kritik weder die extrem Reichen und 
die Hoflinge noch die gesellschaftlich hochstehenden Damen, selbst wenn sie kirch- 
lich engagiert waren. Ohne besondere Rticksichtnahme geifielte er die Profitgier und 
den Geiz der Besitzenden. Nicht wenige fiihlten sich durch seine Kritik personlich an- 
gegriffen bzw. verletzt. Seine harten Forderungen, die infolge seiner rhetorischen Be- 
gabung uberzeugend vorgetragen und verstanden wurden, entfremdeten besonders 
die reicheren Schichten der stadtischen Gesellschaft von der kirchlichen Gemeinde. 
Ditse kirchenpolitisch-asketischen Aktivitaten und Rcformversuche haben in den 
Auseinandersetzungen um die Person und die Amtsftihrung spater Verwendung ge- 
funden und gaben Anlafi zu Protest. Ausgehend von der Auslegung der biblischen 
Botschaft gelangte Johannes Chrysostomus zur allegorischen Interpretation der 
Schrift, die der zweiten Stufe der Theologia tripertita entspricht. Die Allegorese ist bei 
Chrysostomus vor allem asketisch-pastoral motiviert und zielt mit ihrer moralischen 
Interpretation der Schrift auf eine soziale und gesellschaftliche Relevanz. Diese Form 
der Exegese hatte Johannes als Prediger in Antiochien iiberaus erfolgreich gemacht, 
wahrend sie ihm in der Reichshauptstadt zunehmend Akzeptanzschwierigkeiten und 
Konflikte bescheren sollte. 

Politisch engagierte sich Johannes Chrysostomus als Bischof durch gezielten Auf- 
bau und Ausbau einer Armen- und Sozialfiirsorge in der Stadt . 33 Entsprechend dem 
monastischen Programm, das die durch asketisches Leben freigewordenen Mittel fur 
soziale Zwecke einsetzte, liefl Chrysostomus Hospitaler und Hospize errichten. Da- 
fiir erbat er in seinen Predigten Almosen und erhielt grofiziigige Schenkungen reicher 
Gemeindemitglieder wie zum Beispiel der Witwe und Diakonin Olympias. Die Kir- 
che von Konstantinopel erwarb in seiner Amtszeit ein immenses Stammkapital, kon- 
trollierte damit einen nicht geringcn Teil des stadtischen Geldflusses und entwickelte 
sich aufgrund der vielfaltigen Wohlfahrtseinrichtungen zu einem nicht unbedeuten- 
den Kapitaleigner . 34 Das weckte Mifigunst und Neid. In den Augen derer, die nach 
politischem Einflufi strebten und sich um die kaiserliche Gunst bemiihten, wurde Jo- 


11 Johannes kritisiert verdachtige Formen des Zusammenlebens und spricht sich gegen die Anwesenheit 
von Frauen im Hause eines Priesters aus: Contra eos qui subintroductas habent virgines und Quod 
regulates feminae vtris cohabttare non debeant (ed. DUMORTIER 44-94 und 95-137). 

12 Vgl. Johannes Chrysostomus, Ad viduam tumorem (SC 138: 1 12- 159) und De non iterandocontugio 
(SC 138: 160-201); vgl. De sacerdotw III 12f. (SC 272: 200,1-218,89). 

,J Vgl. ZlNCONE 1973; PaTLAGEAN 1977, 181-196; DUPLEIX 1992. 

51 Vgl. Dagron 1974, 510f. 
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hannes zu einem Rivalen. Denn neben einer materiell gut ausgeriisteten Kirche besafi 
er wirtschaftliche Macht und verfiigte iiber Einflufi auf die sogenannten kleinen Leute, 
die er durch personliche Integritat, seine Wohltatigkeit und Kritik an den Reichen ge- 
wonnen hatte. 


3.4 Verstrickt in politische Intrigen: Der Sturz des Kirchenmannes 

Aufgrund seiner Position als Patriarch der Reichshauptstadt verfiigte Johannes iiber 
enge Beziehungen zum Kaiserhaus und zur kaiserlichen Administration. 35 Seit 395 
herrschte Arkadius (395-408) als altester Sohn des Theodosius iiber die pars Onentis. 
Ebenfalls kam seiner Gattin, Kaiserin Eudokia, eine bedeutende politische Rolle zu. 
Aber auch zu Ministern und Wiirdentragern bei Hof unterhielt Johannes enge Kon- 
takte. Dazu gehorten vor allem der Eunuch Eutropius und der machtige Kommandant 
Gainas, der die gotisch-homoischen Soldaten in der Reichshauptstadt befehligte. 
Eutropius, der als Praepositus sacri cubiculi amtete (395-399), iibte einen grofien Ein- 
flufi auf den Kaiser und seine Politik aus. Auf seine Veranlassung hin war Johannes der 
kaiserliche Kandidat fur den Bischofssitz von Konstantinopel geworden und hatte 
dank seines Einflusses bei Hof nicht wenige kirchenpolitische Angelegenheiten losen 
konnen. Doch geriet Eutropius in Hofkreisen aufgrund seiner iibergrofien Machtfiille 
und wegen seines immensen Reichtums in Ungnade. Es kam zum Sturz, und diese 
Mafinahme war indirekt auch gegen den Patriarchen Johannes gerichtet. 36 Mit seinen 
Bestrebungen, die Goten der Donauregion und die gotisch-germanischen Truppen in 
der Hauptstadt zum rechten homoousianischen Glauben zu bekehren, geriet Johan- 
nes in Widerspruch zu Gainas, der das Amt des Magister utnusque mihtiae innehatte 
(399-400) und der der entscheidende Gegner des Eutropius war. 37 Die beiden Kon- 
flikte um Eutropius und Gainas zogen den bcrcits beim Klerus und bei den Monchen 
unbeliebten oder sogar angefeindeten Johannes definitiv in das Netz der hofisch- 
politischen Intrigen, aus dem er sich nicht mehr befreien konnte. 

Zu dieser konflikttrachtigen Konstellation kamen neue innerkirchliche Ausein- 
andersetzungen um Fragen der Jurisdiktionskompetenz bei der Besetzung des Bischofs- 
stuhls von Ephesus und der Streit um eine des Origenismus verdachtigte Monchsgruppe, 
die sogenannten „Langen Briider", die durch Theophilus von Alexandria energisch 
verfolgt wurden. 38 Zunehmend geriet Chrysostomus auch in Konflikte mit den hoch- 
sten Hofkreisen, namentlich mit der Kaiserin Eudokia. Anfangs hatte er ihre From- 
migkeit offentlich gelobt, aber aufgrund seines ausgepragten Gerechtigkeitssinns 
hatte er Kritik an verschiedenen hofischen Verhaltensweisen geubt, durch die sich die 


” Vgl. SETTON 1967, 163-195. 

J ‘ Zu den Grundcn (ur den Sturz des Eutropius s. CAMERON / LONG 1993, 333-336. 
!7 Vgl. LlEBESCHUETZ 1990, 189-194. 

“ Vgl. Leroux 1972. 
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Kaiserin personlich angesprochen und beleidigt fiihlte. Nachdem auch ihr Mann 
Arkadius die Ressentiments seiner Gattin gegeniiber dem Patriarchen iibernommen 
hatte, gelang es Theophilus mit kaiserlichem Einverstandnis, eine Allianz der unter- 
schiedlichen Chrysostomusgegner zu bilden und eine Synode gegen den Patriarchen 
von Konstantinopel einzuberufen. 39 Theophilus wahnte sich gegeniiber Johannes 
sicher im Recht, da er ihm entsprechend den geltenden kirchlichen Rechtsprinzipien 
Kompetenzuberschreitungen vorwerfen konnte. Johannes war bereit, sich vor einem 
allgemeinen Konzil zu rechtfertigen, weigerte sich jedoch, auch auf kaiserliche Auf- 
forderung hin, vor der von Theophilus dominierten Synode in der sogenannten Ei- 
chenvilla bei Chalcedon zu erscheinen. 40 Diese Weigerung hatte die Amtsenthebung 
des Patriarchen zur Folge, und auf kaiserlichen Befehl wurde er nach Prenktus an der 
bithynischen Kiiste verbannt. Doch schon nach kurzer Zeit wurde er aufgrund allge- 
meiner Unruhen seiner Anhanger und einer als Ungliick gedeuteten, historisch nicht 
mehr eruierbaren Begebenheit im Palast wieder zuriickgerufen. Eudokia schickte ihm 
die Nachricht mit dem Befehl, nach Konstantinopel zuriickzukehren. Johannes wei- 
gerte sich zunachst, seine bischoflichen Funktionen wieder auszuiiben. Er vertrat die 
Ansicht, daft er, nachdem er von einer Synode abgesetzt worden war, nun von einer 
grofieren wieder eingesetzt und bestatigt werden miisse. Schliefilich verzichtete er auf 
diese Bedingung und gab nach, was sich als ein folgenschwerer kirchenpolitischer 
Fehler herausstellen sollte. 

Schon wenige Monate nach seiner Riickkehr in der Reichshauptstadt kam es erneut 
zum Konflikt mit den alten Feinden, alien voran Eudokia, die Johannes mit seinen 
Predigten durch ungeschickte Vergleiche provoziert und personlich beleidigt hatte. 41 
Die Phalanx der Gegner formierte sich aufs neue und erlangte diesmal die definitive 
Absetzung des Patriarchen. Nach einigem Zogern gab der Kaiser den Befehl, den Bi- 
schof aus seiner Kirche zu entfernen. Am Osterfest 404 wurde Johannes mit seinem 
Klerus und seiner Gemeinde von Soldaten mit Gewalt aus der Kirche getrieben, wobei 
auch vor Blutvergiefien nicht zuriickgeschreckt wurde. 42 Am 9. Juni 404 unterzeich- 
nete der Kaiser das endgiiltige Verbannungsdekret. Von seinem Verbannungsort Ku- 
kusus in Kappadozien cntfaltete Chrysostomus eine umfangreiche Korrespondenz 
mit seinen zuweilen verfolgten Anhangern. 43 Die kaiserkritische Haltung seiner 
Anhanger veranlafite Arkadius, Johannes noch weiter zu isolieren und nach Pityus an 
der Ostkiiste des Schwarzen Meeres bringen zu lassen. Ohne Riicksicht auf seine 
nachlassende Gesundheit wurde der Bischof mit einer Militareskorte durch das gebir- 


” Vgl. Elm 1998; LlEBESCHUETZ 1985. 

40 Vgl. Johannes Chrysostomus, Epistula ad Innocentium (SC 342: 76,79-80,119); Palladius von 
HELLENOPOLIS, Dialogus 8 (SC 341: 154,1-180,255). 

41 Die betreffende Homilie ist verloren. Der Text In decollationem (PG 59: 485-490) ist unecht ( Clavis 
Patrum Graecorum 1979: II 4570). Der Sermo Cum tret in exit hum (PG 52: 437f.) vergleicht die 
Herrschcrin mit Jezabel und Hcrodias. 

43 Vgl. Johannes Chrysostomus, Ep. ad Innocentium (SC 342: 82,146-86,182). 

43 Vgl. Delmaire 1991. 
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gige Kleinasien getrieben. Auf dem Weg zu seinem neuen Verbannungsort starb Jo- 
hannes infolge der ihm abverlangten Anstrengungen und Entbehrungen entkraftet am 
14. September 407. 

Die verscharfte Verbannung durch den Kaiser war fur Chrysostomus ein indirektes 
Todesurteil. Verantwortung fiir seinen Tod tragen nicht nur die kaiserliche Politik, 
sondern auch die Bischofe und die Geistlichen, die gegen den Patriarchen Intrigen an- 
gezettelt haben. Johannes hatte sich durch seinen asketischen Reformeifer und seine 
scharfe Sozialkritik in Konstantinopel Gegner an verschiedenen Fronten geschaffen 
und dadurch jegliche freundschaftliche Unterstiitzung verloren. Als Prediger und 
Seelsorger strebte Johannes nach einer Erneuerung der christlich gewordenen stadti- 
schen Gesellschaft. Der Widerstand, der ihm aus hochsten Kreisen der Gesellschaft 
und dem Kaiserhaus zunehmend entgegengesetzt wurde, hatte seine Ursachen in dem 
impliziten Pladoyer des Chrysostomus fiir eine grundlegende Reform der irdischen 
Strukturen nach den Idealen einer jenseitigen Welt. In seinem sozial-religiosen Uto- 
pismus ist es Chrysostomus nicht gelungen, eine Vereinbarkeit seiner christlich-aske- 
tischen Normen mit der existierenden politischen Ordnung aufzuzeigen. Innerhalb 
rivalisierender gesellschaftlicher und kirchlicher Gruppen hatte er versucht, durch 
politische Mittel Fehler zu beseitigen. Hier hat er geltendes Recht und die kanonische 
Praxis eigenmachtig interpretiert. So wurde Chrysostomus ein Opfer seiner eigenen 
Kirchenpolitik und ein Opfer des kaiserlichen Staatskirchentums im Rahmen des 
Absolutismus des Romischen Reiches. 


4. Kirche und Staat - Analyse der Werke des Johannes Chrysostomus 

Die ekklesiologische bzw. politische Theorie des Johannes Chrysostomus aus seinem 
umfangreichen Schrifttum zu erheben, scheint schwieriger als bei anderen christlichen 
Autoren seiner Zeit. Entweder haben diese, wie Augustinus mit De civitate Dei , ein 
systematisches geschichts- bzw. staatsphilosophisches Werk vorgelegt oder, wie Am- 
brosius von Mailand (333/334-397), in direkter Auseinandersetzung mit dem Kaiser, 
dem er als filius ecclesiae den Platz eines Biifienden zuweist, ihre kirchlichen bzw. 
politischen Positionen explizit entfaltet. 44 Im literarischen Werk des Johannes Chry- 
sostomus findet sich nur eine theoretische Abhandlung zu politischen Fragen, die 
iiber das Verhaltnis von weltlicher und geistlicher Herrschaft handelt. Ansonsten hat 
Chrysostomus die Leitlinien seiner politischen Theologie kaum in systematischer 
Durchdringung, sondern vor allem implizit in seinen Schriftkommentaren und Pre- 
digten entfaltet. 


44 Vgl. Gross- Albenhausen 1999. 
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4.1 Die Comparatio regis cum monacho : Der Monch als philosophischer Herrscher 
versus den Tyrann 

Der voile Titel des als Comparatio regis et monachi unter dem Namen des Johannes 
Chrysostomus iiberlieferten Traktats lautet: Vergleicb zwischen Macht, Reichtum und 
Vorrang eines Konigs mit dem in der wahren und christlichen Lebensform lebenden 
Monch. Diese - nicht sicher authentische - Friihschrift tragt eindeutig Spuren einer lite- 
rarisch-rhetorischen Ausbildung. Sie stammt wahrscheinlich aus den Ubergangsjahren 
zwischen den Studien und dem Beginn eines monastischen Lebens (368-371). Die 
Schrift bietet einen literarischen Vergleich zwischen weltlicher und geistlicher Macht 
und gehort in die Reihe der Vergleichsliteratur (ouvxQi.oeig) zwischen philosophi- 
schem Herrscher und Tyrannen. 45 Chrysostomus modifiziert das literarische Genus, 
indem er an die Stelle der politischen Figur des Philosophenkonigs den Monch treten 
lafit. Der Autor will zeigen, dafi entgegen dem Glauben des Volkes nicht der weltliche 
Machthaber, sondern der an Gott hingegebene Monch der wahre Herrscher ist. Ein 
Konig gebietet zwar iiber Stadte, Gebiete und viele Volker, er lenkt Generale, Offizie- 
re, Heere und Ratsversammlungen, wer sich aber wie ein Monch Gott hingibt, der be- 
herrscht Zorn, Neid, Habsucht, Begierde und die anderen Laster, wahrend der Konig, 
obgleich er die Welt regiert und in Purpur gekleidet ist, von ihnen beherrscht wird. 
Beide ziehen in den Krieg, aber der Monch siegt iiber Damonen und rettet seine Mit- 
menschen vor Haresie und Heidentum, wahrend der Herrscher im Kampf mit den 
Barbaren nur seine eigenen Begierden und seinen Ehrgeiz befriedigt. Wahrend der 
Monch bei einfacher Nahrung Tag und Nacht die Heiligen Schriften studiert und mit 
Gott Zwiesprache halt, ist der Herrscher taglich von trinkenden Soldaten umgeben 
und mufi, wenn der Monch betet, die Folgen der uppigen Gelage ausschlafen. Wah- 
rend der Monch erwarten darf, am Ende von Gott empfangen zu werden, darf der Ko- 
nig, auch wenn er ein guter Herrscher war, nur auf ein gnadiges Gericht bei Gott 
hoffen. Der Gang der Chrysostomischen Argumentation erinnert an die Platonische 
Theorie, dafi ein Staatswesen erst dann vollendet ist, wenn die Philosophen Konige 
bzw. die Konige Philosophen geworden sind. 46 Mit dieser kleinen Schrift, die gleich- 
zeitig auch einen Protreptikos fur die monastische Lebensform darstellt, hat Chryso- 
stomus versucht, die geistig-geistliche Uberlegcnheit des Monchtums gegeniiber 
politischer Herrschaft zu beweisen. 


45 Johannes Chrysostomus, Comparatio regis et monachi (PG 47: 387-392). Hunter 1988 weist nach, 
dafi Chrysostomus Libanius benutzt und seine Argumentation widerlegen will. 

“ Vgl. Carter 1958. 
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4.2 Die Rede iiber den heiligen Baby las : Der Vorrang geistlicher Macht 

In der Rede iiber den heiligen Babylas und gegen die Griechen handelt der Autor von 
der hierarchischen Rangordnung zwischen Priester und Herrscher. Die literarische 
Folie bildet die Legende des Martyrers Babylas: Dieser hatte als Bischof von Antio- 
chien einem namentlich ungenannten Kaiser den Zutritt zur Kirche verweigert, denn 
dieser hatte ein als Geisel iibergebenes Kind getotet und dariiber nicht einmal Reue 
empfunden. 47 Die Figur des historisch nicht zu verifizierenden Herrschers wird nach 
der Typologie der klassischen Tyrannentopik geschildert: Je machtiger desto grau- 
samer. Das Verhalten des Bischofs Babylas stellt fiir Chrysostomus eine Verhaltens- 
maxime eines Kirchenmannes gegeniiber der weltlichen Macht dar und verdeutlicht, 
dafi die geistliche Macht in seinem politischen Konzept letztlich iiber der weltlichen 
steht. Die staatliche Macht stofit fiir Chrysostomus spatestens im Bereich des Geistlich- 
Ekklesialen an ihre Grenzen. Dafi der Bischof fiir Johannes hoher steht als der Kaiser, 
belegen seine Ausfiihrungen iiber Kaiser Theodosius und Bischof Flavian: 

Auch er (sc. Flavian) ist ein Fiirst, und ein ehrwiirdigerer Fiirst als jener; denn die heiligen 
Gesetze haben durch ihr Gebot auch das kaiserliche Haupt den Handen der Priester 
unterstellt . 48 

Der Kaiser steht unter den gottlichen Geboten, die der Bischof einfordert. Doch 
bleibt diese Unterordnung des Kaisers unter den Bischof auf den geistlichen Bereich 
beschrankt. Deswegen kann man die politischen Vorstellungen von Herrschaft bei 
Chrysostomus sicher nicht theokratisch nennen. Sie unterscheiden sich in der Struk- 
tur der Argumentation nicht von denen des Ambrosius, der gegeniiber Theodosius 
betont, der Imperator sei ,in‘ der Kirche und stehe .nicht iiber ihr‘. In geistlichen 
Dingcn bleibt der Laie der priesterlichen Wcisung unterworfen. 


4.3 Das Beispiel des Konigs Usija: Die erhabenere Macht des Priestertums 

Diese Unterordnung der sakularen Macht unter die religios-kirchlichen Strukturen 
wird in mehreren Werken des Johannes Chrysostomus bestatigt. In der homiletischen 
Auslegung der Frevel des alttestamentlichen Konigs Usija (Asarja) entfaltet Chryso- 
stomus exemplarisch das Modell fiir das Auftreten des Priesters gegeniiber dem staat- 
lichen Herrscher. 49 Konig Usija war nach einem Sieg in den Tempel eingedrungen, um 


47 Vgl. JOHANNES Chrysostomus, De s. Babyla contra Iulianum et gentiles (SC 362: 90-274). Die Ge- 
schichte des Martyrers Babyla (23-33: SC 362: 120,1-132,21) ist in ihrer Darstellung so schematise!], 
dafi die Historizitat dieser Szcne eher unwahrscheinlich bleibt. 

41 JOHANNES Chrysostomus, Destatuis 3,2 ( PG 49: 50,27-30); vgl. In tllud: Vidi Dommum 5,1 (SC277: 
182,48f.). 

44 Johannes Chrysostomus, In illud: Vidi Dommum, homiUae 1-6 (SC 277). 
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selbst ein Rauchopfer darzubringen. Fur diese Anmafiung priesterlicher Funktionen 
wurde er mit Aussatz bestraft und mufite in Abgeschiedenheit leben und sterben 
(2 Kon 1 5; 2 Chron 26). Chrysostomus folgert, dafi zwei eindeutig voneinander unter- 
schiedene Bereiche existieren: Die Sphare des Weltlichen und der ihr iibergeordnete 
Bereich des Geistlichen. Das Eindringen des Konigs in das Allerheiligste des Tempels 
wird als die Anmafiung gedeutet. Das Priestertum ist eine erhabenere Macht als die 
weltliche Herrschaft des Konigs. 

In der Einschatzung weltlicher Macht lafit sich bei Chrysostomus eine Entwick- 
lung beobachten. Zu Beginn seines literarischen Schaffens und seiner kirchlichen Kar- 
riere ist seine Haltung gegeniiber der staatlichen Macht, symbolisiert in der Figur des 
Konigs, starker negativ konnotiert. Begriindet wird diese Einschatzung nicht zuletzt 
durch das asketisch-monastische Lebensideal, dem Chrysostomus in jungen Jahren 
anhing. Der Konig war fur ihn der Inbegriff einer weltlichen Existenz, die durch 
Reichtum, Streben nach Ruhm und Krieg verkorpert wird. Der Monch bildet dazu die 
Antithese. Die biblischen und hagiographischen Interpretationen von Usija lind Ba- 
bylas bestatigen diese staatskritische Haltung. In der zweiten Halfte der achtziger Jah- 
re anderte sich die Chrysostomische Einstellung zu Politik und Macht. Ob der 
Ausloser fur diese Entwicklung der sogenannte .Saulenaufstand' war oder die wach- 
sende Beschaftigung mit paulinischen Themen, mufi offen bleiben. Doch kann im lite- 
rarischen Schaffen des Johannes Chrysostomus spatestens seit den antiochenischen 
Unruhen anlafilich des ,Saulenaufstands‘ ein Wandel im Bild von Herrschaft und 
Herrscher festgestellt werden. 


4.4 Die ,Saulenhomilien‘: Kirche und Staat als Instrumente gottlicher Erlosung 

Die .Saulenhomilien' sind, wie bereits dargelegt, in der akuten Krise der Stadt Antio- 
chien nach dem Sturz der Kaiserbildcr und in Erwartung der staatlichen Bestrafung 
entstanden. Diese gespannte Situation ist gleichsam der Hintergrund, vor dem Chry- 
sostomus die weltanschauliche Auseinandersetzung um die Hoherwertigkeit der alt- 
glaubig-heidnischen bzw. der christlichen Kultur fiihrt. 50 In der aufierst kritischen 
Lage gelingt dem Presbyter Johannes mit dem rhetorischen Meisterwerk dieser Pre- 
digtreihe eine Beruhigung und eine stringent christliche Deutung der Situation. An- 
hand der 22 iiberlieferten Predigten lafit sich nicht nur die heidnisch-christliche 
Frontstellung des Konflikts erlautern, sondern vor allem die Haltung, die der Christ 
nach der Auffassung des Predigers gegeniiber der kaiserlichen Herrschaft und dem 
Staat einzunehmen hat. Die gegenwartige Bedrohung durch die bevorstehende kaiser- 
liche Vergeltung soil den Christen helfen, kiinftig gegeniiber den Versuchungen die 
Tugend der Wachsamkeit besser zu realisieren. Dies ist die erste moralische Quint- 


50 Vgl. Hunter 1989. 
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essenz, die der Prediger aus den Ereignissen zieht. Chrysostomus laftt den Kaiser rhe- 
torisch zu jedem einzelnen antiochenischen Christen sagen: 

„Eben deshalb ... wirst du geziichtigt und mufit aufs aufierste biifien, weil du nicht zuge- 
gen warst, nicht verhindertest, den Empdrern nicht in den Weg tratest und fair die Ehre 
der Fiirsten nichts wagtest ...” 

Und Johannes Chrysostomus fiigt hinzu: 

Solche Worte werden wir auch von Gott zu horen bekommen . 51 

Die fiktive Mahnrede des Herrschers wird vom Prediger als eine vorwegnehmende 
Parallele zum Gerichtwort Gottes am Ende der Zeit inszeniert. Damit wird die Herr- 
schaft des Kaisers religios gerechtfertigt, und implizit wird den Christen eine hohere 
Verantwortung fur das Gemeinwesen zugesprochen. Nach Chrysostomus miissen die 
Glaubigen loyale Staatsbiirger sein und sich noch mehr als andere fur den Kaiser und 
die offentliche Ordnung einsetzen. Weil sie diese staatsbiirgerliche Pflicht wahrend 
der Unruhen verletzt haben, sind sie auch durch die mogliche kollektive Bestrafung 
zurecht bedroht. Fur das Vergehen der Majestatsbeleidigung verwendet Johannes den 
gleichen Begriff wie fur die Beleidigung Gottes: hybris. Das crimen laesae maiestatis 
wird mit der Listening Gottes identifiziert. Der Ungehorsam gegeniiber dem Kaiser 
ist fur Chrysostomus Ungehorsam gegeniiber Gott. Deswegen kann er argumentie- 
ren: 

... und es kann ihr (sc. der Stadt Antiochien) keiner helfen; denn der Beleidigte hat auf Er- 
den nicht seinesgleichen. Der Konig ist es, Spitze und Haupt alter Menschen auf Erden. 
Eben deshalb lafit uns zu dem Konig droben unsere Zuflucht nehmen; ihn lafit uns um 
Hilfe anrufen! Wird uns nicht Gnade von oben zuteil, so bleibt uns iiber das Geschehene 
kein Trost . 52 

An dieser Aufierung lafit sich gut die Dialektik von bereitwilliger Unterordnung 
unter den Staat auf der einen Seite und Relativierung kaiserlicher Macht durch religio- 
se Argumentation auf der anderen Seite ablesen. Im weltlichen Bereich wird die Be- 
deutung des Herrschers fraglos anerkannt, wahrend im geistlichen Bereich seine 
Macht eindeutig relativiert wird: Letztlich ist nur vom himmlischen Konig Hilfe fur 
die Stadt zu erwanen. Chrysostomus stellt den Herrscher des Himmels klar iiber den 
irdischen Machthaber. In seiner Distanzierung gegeniiber dem Staat steht der Prediger 
der .Saulenhomilien' Augustinus naher als zum Beispiel dem Dichter Prudentius (um 
348 bis nach 405), der nicht miide wird, das durch christliche Herrscher erneuerte 1m- 
penum Romanum zu verherrlichen. Chrysostomus schreibt dem Romischen Reich in 


51 Johannes Chrysostomus, De statuis 2,4 (PG 49: 38,50-56). 

52 Johannes Chrysostomus, De statuis 16,1 (PG 49: 16lf.). 
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seiner Zeit keine religios-providentielle Rolle zu, auch wenn er die historische Bedeu- 
tung der Pax Romana des Augusteischen Zeitalters bei der Geburt Jesu ahnlich wie 
Eusebius und Origenes lobend hervorhebt. 53 Distanz und Bejahung der staatlichen 
Gewalt sind fur Chrysostomus komplementare Aspekte, die sich wie zwei Seiten ei- 
ner Medaille erganzen rniissen. 

Weltliche Herrscher gibt es zum Besten des Menschen aufgrund gottgewollter 
Ordnung. Im Rahmen einer ,Arbeitsteilung‘ wird der Kirche die Aufgabe der kon- 
struktiven Zusammenarbeit mit dem Staat zum geistlichen Heil der Menschen zuge- 
ordnet: Wahrend der Staat fur die Aufrechterhaltung der aufieren Ordnung zustandig 
ist und dafiir die ihm zur Verfiigung stehenden Zwangsmittel einsetzen darf, hat die 
Kirche den unter dem staatlichen Druck Leidenden durch geistlichen Trost zu helfen: 

Denn die Furcht vor der Staatsgewalt verhindert, in Leichtsinn zu erschlaffen, die Tro- 
stung der Kirche verhindert, in Mutlosigkeit zu versinken; und durch beides wirkt Gott 
unsere Erlosung. 54 

Wegen des zeitlichen und ewigen Wohlergehens sind Staat und Kirche in ihre jeweili- 
gen Rechte eingesetzt. Um das gemeinsame Ziel der Erlosung ( soteria ) zu erreichen, 
rniissen beide Institutionen verschiedene Wege gehen und unterschiedliche Mittel an- 
wenden. Das zeitliche Wohl besteht im Schutz des inneren Friedens und der offent- 
lichen Ordnung, weswegen die Obrigkeit Aufruhr wie den antiochenischen Aufstand 
streng zu bestrafen hat. Denn - so formuliert Chrysostomus als rhetorische Aussage 
an die Adresse Gottes - „nimmst du uns die Gerichte, so nimmst du uns die ganze gute 
Ordnung des Lebens." 55 Ohne Staat gabe es keine Zivilisation. Der Verlust der gott- 
gewollten staatlichen Ordnung wiirde den Menschen zum Tier reduzieren. Die auflere 
Ordnung bildet fur Chrysostomus nicht zuletzt auch die Voraussetzung fur das 
christliche Leben und das kirchliche Engagement. 

Auch fur das Verhalten des Kaisers hat Chrysostomus klare Vorstellungen. In der 
Angelegenheit der Majestatsbeleidigung soil Theodosius Gnade vor Recht ergehen 
lassen. Dem christlich gewordenen Kaiser halt Johannes die jetzt auch christlich inter- 
pretierten Herrschertugenden vor Augen: 

Du niitzt dir mehr als jenen (sc. Biirgern von Antiochien), wenn du die wenigen Siinden 
nachlafit, weil dir selbst dafiir eine Amnestie fur die grofieren Siinden zugute kommt. 5t 

Chrysostomus unterstreicht seine politische Forderung nach Nachlafi der Schuld mit 
dem biblischen Gleichnis von der Siindenvergebung (Mt 18,23-35). Die Chrysosto- 
mische Maxime fur den christlichen Herrscher lautet: 


* 5 Johannes Chrysostomus, In Isaiam 2,5 (SC 304: 120,1-124,55). 
54 Johannes Chrysostomus, De statuis 6,1 (PG 49: 81,46-50). 

” Johannes Chrysostomus, De statuis 6,1 (PG 49: 82,15-17). 

56 Johannes Chrysostomus, De statuis 3,1 (PG 49: 48,32-34). 
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Verherrliche deinen Herrn darin, dafi du deinen Mitknechten die Siinden erlafit, damit er 
auch dich noch hoher verherrliche, damit auch er am Tage des Gerichts dieser deiner Men- 
schenfreundlichkeit gedenke und dir so einen sanften und freundlichen Blick schenke . 57 


5. Ein neues Paradigma fiir das Verhaltnis von Kirche und Staat 

Abschliefiend soli die eingangs angefiihrte Trias der Theologia tripertita aufgegriffen 
und entsprechend den vorgetragenen Beobachtungen an Leben und Werk des Johan- 
nes Chrysostomus modifiziert werden. In der christlichen Deutung ergeben sich im 
Unterschied zum klassischen Schema einige Akzentverschiebungen, die gegeniiber 
dem bei Varro iiberlieferten Axiom einen Paradigmenwechsel erkennen lassen: 


Theologia tripertita Objekt 
Theologia poetica Mythos / HI. Schrift 
Theologia allegorica Spekulation / vera philos. 
Theologia politica Gesetz / Gotti. Gesetz 


Akteur 

Dichter / Prediger 
Philosoph / Monch 
Herrscher / Bischof 


On 

Theater / Kanzel 
Stadt / Kloster 
Staat / Kirche 


An die Stelle des staatsbegriindenden Mythos ist bei den Kirchenvatern die Bibel 
getreten. Im Laufe des vierten Jahrhunderts beanspruchte und iibernahm der Prediger 
als Interpret des Wortes Gottes mehr und mehr gesellschaftspolitische Verantwor- 
tung. Das Beispiel der .Saulenhomilien' machte deutlich, wie Chrysostomus als Predi- 
ger eine christliche Offentlichkeit schaffen und pragen konnte und wie stark seine 
gesamte Predigttatigkeit zu einer moralischen und sozialen Erneuerung der stadti- 
schen Gesellschaft bcigetragen hat. Im christlich gewordenen Staat wurden die klassi- 
schen Dichter durch die christlichen Verkiindiger verdrangt, ohne dafi diese auf deren 
Asthetik und Rhetorik verzichteten, wie auch das Beispiel des Chrysostomus augen- 
scheinlich belegt. Die Deutung der Welt wurde nicht mehr im Theater gegeben, son- 
dern die gottesdienstliche Versammlung beanspruchte und erhielt staatstragende 
Bedeutung. Dort wurde auf bibeltheologischer Grundlage die Begrundung fiir die 
offentliche Ordnung gegeben. Auf der Ebene der theologia allegorica wird die heid- 
nische Spekulation durch die ,wahre Philosophic' des enthaltsamen bzw. des monasti- 
schen Lebens und die Methodik einer christlichen Allegorese biblischer Texte ersetzt. 
Christen allgemein und besonders die Asketen sind in der Sicht des Chrysostomus die 
eigentlichen Philosophen geworden. Ihnen kommt die Herrschaft zu, weil sie gelernt 
haben, ihre Leidenschaften zu beherrschen: „Derjenige, der sich nicht selbst beherr- 
schen kann, wie soil der andere durch Gesetze regieren konnen?" 58 Die Frage nach 
dem Gesetz leitet iiber zur dritten Stufe der politischen Theologie. Bei Chrysostomus 
wird der nomos durch das Gesetz der gottlichen Ordnung ersetzt. Reprasentanten 


57 JOHANNES CHRYSOSTOMUS, De statuis 6,3 ( PG 49: 84,55-59); vgl. zu dicsem Kapitel Ernesti 1998, 
262-297; hier speziell 276. 

51 JOHANNES Chrysostomus, Comparatio regis et monachi 2 (PG 47: 3881. ; Zitat: 389,5). 
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dieser politischen Ordnung sind die Bischofe bzw. ihr Klerus, und ihr Ort ist die 
K ire he: 

Dem Konig ist das menschliche Leben anvertraut, dem Priester die Seelen; der Konig er- 
lafit Steuerschulden, der Priester Siinden. (...) Dieser fiihrt Krieg gegen andere Volker, 
mein Kampf richtet sich gegen Damonen. Das ist eine viel grofiere Macht (agyii) als bei 
diesem . 59 

Trotz der eindeutigen Hoherbewertung geistlicher Macht ware es unangemessen, 
Chrysostomus im Spannungsfeld von Kirche und Staat ein kirchliches Machtmonopol 
unterstellen zu wollen. Zu sehr ist er Erbe spatantiker Staatstheorien und ein loyaler 
Burger des Imperium Romanum. b0 Staatliche Gewalt begriindet Johannes theologisch 
als eine Folge der Ursiinde der Stammeltern. Nach dem bibeltheologischen Weltbild 
des Chrysostomus war dem paradiesischen Zustand des Menschen urspriinglich das 
primare Naturrecht ohne staatliche Zwangsmafinahmen zugeordnet. Nach dem Siin- 
denfall bedurfte die Natur des Menschen jedoch der ausdriicklichen Leitung: Die Siin- 
de der Stammeltern begriindete fur Chrysostomus die Notwendigkeit staatlicher 
Ordnung. Einerseits ist der Staat demnach Strafe fur die Siinden, andererseits aber 
auch das Heilmittel, um die Anarchie als Folge der Siinde einzudammen. Dariiber hin- 
aus begriindete der Siindenfall „drei Knechtschaften" (6oi)X.Eicu), die das menschliche 
Leben und die gcsellschaftliche Ordnung pragen: Die Unterordnung der Frau unter 
den Mann, die Unterordnung des Sklaven unter den Herrn und die Knechtschaft aller 
unter den Machthabern und den Gesetzen. 61 

Einerseits ist es Johannes Chrysostomus biographisch und literarisch gelungen, im 
Spannungsfeld zwischen ekklesialer Macht und politischen Interessen einen Paradig- 
menwechsel in Richtung einer christlichcn Verhaltnisbestimmung von Kirche und 
Staat zu bewerkstelligen. Andererseits ist der zunachst erfolgreiche Presbyter aus An- 
tiochien als Bischof in der Reichshauptstadt an diesem Programm gescheitert. Die ent- 
scheidende Ursache fur seine Absetzung liegt in der Tatsache, daft es Chrysostomus 
als Bischof in den komplexen Sozialstrukturen der Reichshauptstadt immer weniger 
gelang, sein Wirken in den etablierten Interessenstrukturen zu verankern, und er sich 
stellenweise, zum Beispiel in seinen Forderungen nach sozialer Gerechtigkeit, bewufit 
kontrar gegen traditionelle Sozialnormen stellte. Dadurch, dafi er sich als Bischof 
durch seinen kompromifilos asketischen Lebensstil selbst aus den gesellschaftlichen 
Eliten ausgrenzte, zu denen er aufgrund seiner Stellung gehorte, und die Pflege patro- 


” Johannes Chrysostomus, In illud. Vidi Dommum 4,5 (SC 277: 164,13-19). 

40 Ein interessantes Beispiel seiner Loyalitat ist die Obernahme der hcidnischen Romidee, die der Kir- 
chenvatcr rhetorisch mittels romischer Aposteltraditionen idealisiert und dabei christlich neu pragt: 
s. Kessler 2001. 

41 Johannes Chrysostomus, In Cenesim hom. 4 (SC 433: 218,1-248,295). Die ,drei Knechtschaften" 
werden in jeweils cigcnen Abschnitten behandelt: die Unterordnung der Frau unter den Mann 
(222,32-228,108); die Unterordnung des Sklaven unter den Herrn (228,109-232,140); die Unterord- 
nung aller unter die Machthaber und Gcsctze (232,141- 238,197). 
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naler Beziehungen im Sinne des Ideals derphilia verweigerte, wurde er als Bischof fur 
die fiihrenden Schichten bedrohlich. Obwohl die neuere Chrysostomusforschung 
und die kritische Analyse seiner Predigten den Erweis erbringen, daft das Handeln des 
Johannes weitgehend seelsorglich motiviert war und keinen ausdriicklichen politi- 
schen Charakter trug, ist er personlich in dem Spannungsfeld zwischen kirchlicher 
und staatlicher Macht gescheitert. Dennoch wurde gerade Johannes Chrysostomus zu 
einem der meistrezipierten christlichen Autoren der Vaterzeit und, nicht zuletzt 
durch seine Konzeption einer Verhaltnisbestimmung von Kirche und Staat, zu einer 
Identitatsfigur im Byzantinischen Reich und dariiber hinaus. Die integre Personlich- 
keit und das bedeutende literarische Werk liefien Johannes Chrysostomus auch in sei- 
nem Scheitern zu einem Vater der Kirche werden. 
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Cyrill von Alexandrien 

VATER DER KlRCHE IM 5. UND 6. JAHRHUNDERT 
UND IN DER OKUMENE HEUTE? 


Theresia Hainthaler 1 


1. Zu Person und kirchlicher Bedeutung des Cyrill von Alexandrien 

Im Zentrum des theologischen Interesses und der Auseinandersetzungen im 5. und 6. 
Jahrhundert, die auch zu den ersten Kirchenspaltungen fiihrten, die bis heute noch 
nicht ganz iiberwunden sind, steht die Christologie. Cyrill von Alexandrien kommt 
darin eine entscheidende Rolle zu. ,Vater der Kirche* ist Cyrill bereits durch seine 
Bedeutung fur das Konzil in Ephesus 431, das er leitete und pragte und das trotz der 
wenig erfreulichen Umstande seines Ablaufs 2 von chalcedonischen wie antichalcedo- 
nischen Kirchen als 3. Okumenisches Konzil rezipiert wurde, sowohl rechtlich wie 
theologisch. Inzwischen gibt es sogar Aufierungen, wonach die heutige Assyrische 
Kirche des Ostens (die persische Kirche oder die Ostsyrer), deren Bischofe zu diesem 
Reichskonzil im romischen Reich nicht eingeladen waren, das christologische Ergeb- 
nis des Konzils akzeptieren konnte. 3 Im Gefolge von okumenischen Dialogen hat 
diese Kirche auch ihre Anathemata gegen Cyrill aufgehoben. 4 In den jiingsten Dialog- 
gesprachen zwischen Orthodoxen und Altorientalen (1987 und 1989) sowie zwischen 
Anglikanern und Altorientalen (2002) wird Cyrill als „unser gemeinsamer Vater“ be- 
zeichnet, wie wir im 3. Teil sehen werden. 

In der romisch-katholischen Kirche ist Cyrill nicht nur ein Vater der Kirche; ein 
Breve des Papstes Leo XIII. vom 28. Juli 1882 5 erhob ihn dariiber hinaus zum Kir- 
chenlehrer: das Fest Cyrills (am 9. Februar) wurde auf die universale Kirche ausge- 
dehnt („ad universalem ecclesiam extensa") und Officium und Messe fur den 


1 Fur wertvolle Hinweise danke ich herzlich Frau Prof. Dr. Luise Abramowski und Herrn Prof. Dr. Peter 
Knauer. 

2 Dazu vgl. die erhellende Untersuchung DE HaLLEUX 1 993a zum Ablauf der ersten entscheidenden Sit- 
zung der Cyrill-Synode. 

3 Joint Communique 1996, 192: "The theological thought and formulations of the Church of the East as 
present in its liturgical and synodical sources are considered to be ... compatible with those of the 
Council of Ephesus"; vgl. Winkler 2002a, 126. Besonders vgl. SORO 1997, lOlf. 

* Im Juni 1997; dazu vgl. WINKLER 2002 b, 146.-Umgekehrt haben leider diedrei Patriarchender Orien- 
talisch-Orthodoxen Kirchen im Mittleren Osten (vgl. unten 3.2) in ihrer gemeinsamen Erklarung in 
Damaskus vom 10.-12.2. 1999 das Anathem iiber Nestorius und seine Nachfolger erneuert, Common 
Declaration, 1999, § 4, c) 2): "We restate the rejections of our Churches of the teachings of all heretics, 
including Nestorius and his followers, and we reiterate anathemata uttered against them." 

3 Vgl. Officia Sanctorum, 264f.; Missae Sanctorum, 276. 
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„Confessor et ecclesiae doctor" Cyrill von Alexandrien entsprechend geandert. 6 Die 
griechische Kirche feiert Cyrill am 9. Juli (und kommemoriert ihn am 18. Januar, am 
Fest des hi. Athanasius). 

Die erhaltenen Werke Cyrills fiillen zehn Bande der Patrologie von Migne, womit, 
wie Marie-Odile Boulnois schrieb, nur die Werke des Johannes Chrysostomus und 
des Augustinus konkurrieren konnen 7 - man konnte auch noch Hieronymus nennen. 
Gleichwohl ist die Zahl der Monographien zu Cyrill iiberschaubar. In den letzten 
Jahren hat man sich verstarkt mit der Christologie befafit, 8 mit der Exegese, 9 mit der 
Trinitatslehre, 10 und dabei besonders die Soteriologie Cyrills und seine Anthropo- 
logie beachtet. Diese neueren Untersuchungen geben ein differenzierteres Bild und 
verorten seine Christologie nochmals besser. 

Es scheint, dafi sich die Bewertung Cyrills in den letzten 20 Jahren gewandelt hat. 
Andre de Halleux begann 1981 sein Kapitel iiber Cyrill von Alexandrien im Ersten 
Band der Klassiker der Theologie mit den Worten: „Cyrill von Alexandrien spielt die 
Rolle des Hauptangeklagten in dem gegenwartigen Prozeft, der der Christologie ge- 
macht wird. Tragt er nicht die Verantwortung dafiir, die Kontroversen ausgelost zu 
haben, die das Dogma in Scholastizismus erstarren liefien und die die Menschheit Jesu 
entpersonlicht haben? Man ist hinfort weit entfernt von der traditionellen Hochschat- 
zung des Uberwinders des Nestorius und des Theologen der hypostatischen Union", 
um sofort zu mahnen: „Es konnte aber auch sein, dafi die Ausgewogenheit einer un- 
parteiischen Kritik oft iiberschritten wird." 11 Die Stimmen mehren sich, die sich fur 
„ein gerechteres Urteil" 12 liber sein Werk aussprechen. Ein Themenheft der Tiibinger 
Theologischen Quartalschrift 178 (1998) war allein Cyrill gewidmet. 

Personlichkeit und kirchenpolitische Aktionen des Erzbischofs von Alexandrien 
(412-444) stiefien bereits in der Vergangenheit, sogar schon zu Lebzeiten des Patri- 
archen, auf Kritik. Cyrill war seinem Onkel Theophilus drei Tage nach dessen Tod am 


6 Offenbar durch cin Breve des Papstes selbst, nicht durch die Ritenkongregation, wie C.A. Kneller 
schreibt (Kneller 1916, 46). 

7 BOULNOIS 1994, 15. Zu Boulnois 1994 vgl. die Rezension SlEBEN 1995. Die Werke Cyrills siehe CPG 
5200-541 \, Spuria 5430-5438. Von vielenSchriftengibtes noch kcinc kritische Edition -einesolchezu 
erstellen, ist angesichts der vielfachen Vcrbreitung auch in anderen Sprachen (Athiopisch, Georgisch, 
Syrisch, Armenisch, Koptisch, Arabisch) keine leichte Aufgabe. 

* Vgl. DE HALLEUX 1993b und die Monographien McGuckin 1994 und Meunier 1997; zur Euchari- 
stielehre WELCH 1994; BOULNOIS 1998/2000. Fruherzur Eucharistielehrc CHADWICK 1951; Gebre- 
MEDHIN 1977. 

9 Vgl. MOnch-Labacher 1996. 

10 Vgl. Boulnois 1994. 

11 de Halleux 1981, 130. 

,J MEUNIER 1997, 289. Offensiv fur Cyrill und ieider negativ voreingenomraen gegen die Antiochener 
und Nestorius Bertrand 1998, 318: .seine (re. des Nestorius) nebelhaften Konstruktioncn"; Anm. 25: 
.pathetischer Vertuschungsversuch” des Liber Heraclidis des Nestorius; 320: .man mud feststellen, 
dafi sie (sc. die Antiochener) tatsachlich unfahig sind, von Gott selbst in seinem Heilshandeln zu spre- 
chen ... .“ Die Forschungen zu Nestorius sind bei dieser Darlegung ganz aufter Betracht geblieben; 
sozitiert Bertrand, aaO. 317 Anm. 24, und 318 Anm. 25, Stellen aus Ps. -Nestorius, alsoohne Kenntnis 
der Ergebnisse von AbraMOWSKI 1963, vgl. GRILLMEIER 1990a, 708-710. 
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15. Oktober412 auf dem Throndes hi. Markus gefolgt, nach Socrates 13 „mit grofierer 
Macht, als Theophilus je ausiibte". 

Socrates berichtet fiber Cyrill, aufier im Zusammenhang mit den Ereignissen in 
Ephesus, 14 vor allem aus den Anfangen seines Episkopats: 15 Cyrill schlofi die Kirchen 
der Novatianer in Alexandrien und liefi ihre liturgischen Gerate und all ihren Besitz 
konfiszieren. Konflikte mit der jiidischen Bevolkerung eskalierten in Ubergriffen ge- 
gen die Christen, woraufhin Cyrill die Juden aus der Stadt verwies, 16 zum Mififallen 
des Stadtprafekten. Etwa 500 nitrische Monche griffen den Stadtprafekten an; durch 
einen Steinwurf wurde dieser am Kopf verwundet; der Angreifer wurde anschliefiend 
einer so harten offentlichen Folterung unterzogen, dafi er daran starb; Cyrill liefi ihn 
darauf unter die Martyrer einreihen. 17 Auch die Ermordung des Schulhauptes der 
Akademie von Alexandrien, der Philosophin Hypatia, 18 durch christlichen ,Pobel‘ 
(sie wurde mit Tonscherben, ostraka, zersttickelt) im Jahre 415, dem vierten Jahr von 
Cyrills Episkopat, gehort zu den Konflikten Cyrills mit dem Stadtprafekten; dieser 
Vorfall brachte „nicht geringe Schande (ou pixgov pcbuov) 19 nicht allein iiber Cyrill. 
sondern iiber die ganze Alexandrinische Kirche". Wieweit Cyrill dafiir eine Verant- 
wortung trifft, ist umstritten. 20 

Isidor von Pelusium, dem angesehenen Monch, der sich erlauben konnte, mit gro- 
(5em Freimut an Cyrill zu schreiben, 21 kam bereits fur den Vorganger Cyrills, seinen 
Onkel Theophilus, die Bezeichnung ,Pharao‘ in den Sinn, und dies im Zusammenhang 
mit dessen Vorgehen gegen Johannes Chrysostomus, das zu seiner Absetzung fiihr- 
te. 22 Kurz vor dem Konzil von Ephesus (431) warm Isidor Cyrill davor, seinen Feind- 
schaften nachzugeben, und dies unter Verweis auf das Gerede der Leute, Cyrill, der 
seinen Onkel auch auf die Eichensynode begleitet hatte, sei (eben) der Neffe des 
Theophilus und ahme dessen Gesinnung (yvcbpr)) nach. 23 


15 Sokrates, Historia ecclesiastica VII 7,4: GCS.NF 1, 353,2-4. Sozomcnus erwahnt Cyrill nicht. Theo- 
doret v. Cyrus, dessen Kirchengeschichte mit Theodor von Mopsuestia endet (t 428), erwahnt nur den 
Namcn Cyrills als Bischof von Alexandrien, Historia ecclesiastica V 35,1 und 40,1: GCS.NF 5, 337,6 
bzw. 349,4. 

14 Vgl. SOKRATES, Historia ecclesiastica VII 33: GCS.NF 1, 382,6-19. 

11 Vgl. SOKRATES, Historia ecclesiastica VII 7 und 13-15: GCS.NF 1, 352,24-353,8; 357,18-361,11. 

14 Vgl. Sokrates, Historia ecclesiastica VII 13,15: GCS NF 1, 359,4f. 

17 Vgl. SOKRATES, Historia ecclesiastica VII 14: GCS.NF 1, 359,23-360,16. 

11 Vgl. SOKRATES, Historia ecclesiastica VII 15: GCS.NF 1, 360,17-361,1 1. 

'* SOKRATES, Historia ecclesiastica VII 15,6: GCS.NF 1, 361, 6f. 

20 Dazu nun ROUGE 1990. 

21 Zu den Briefen Isidors an Cyrill vgl. £vieux 1995, 81-84. 

22 Dazu vor allem Isidors Ep. ad Simonem (= Ep. 1 1 52; PG 78, 285 A; franzdsische Ubersetzung bei £viEUX 
1995, 203); im Unterschied zur Edition in PG 78, 284C sieht £vieux, Editor des Briefcorpus von Isidor 
fur SC und dcr Osterfestbriefe Cyrills von Alexandrien sowie (Coordinator der Werke Cyrills bei SC, 
diesen Brief an den Monch Simon gerichtet und nicht an Symmachos, s. fiviEUX 1995, 202 Anm. 89. 

23 ISIDORUS PELUSIOTA, Ep. ad Cynllum Alexandrinum (= Ep. I 310; PG 78, 361C); diesen Brief datiert 
feviEUX 1995, 82f., auf April oder Mai 431, kurz vor Beginn des Konzils von Ephesus. Dazu vgl. auch 
Isidors Ep ad Hermogenem (= Ep. 141 9: PG 78, 41 6C): Atyunros 7 tdA.iv (pctpaum^ETai; £viEUX 1 995, 
204. 
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Angesichts der Geschenke (Eulogien) an den Hof von Konstantinopel, durch die es 
Cyrill gelang, sich den kaiserlichen Hof nach dem Konzil von Ephesus giinstig zu stim- 
men, formulierte schon Sebastien Le Nain de Tillemont 24 in aller Vorsicht: „S. Cyrille 
est Saint; mais on ne peut pas dire que toutes ses actions soient saintes." Die Einwilli- 
gung in die Union mit den Antiochenern von 433 kommentierte Louis Duchesne mit 
den Worten: „Dans cette attitude, Cyrille est au sommet de sa carriere et de sa gloire, 
le pharaon est devenu un saint." 25 Die Bezeichnung ,Pharao‘ aufgreifend, die gut so- 
wohl die Macht des Bischofs von Alexandrien wie den „caractere imperieux et vehe- 
ment propre a Cyrille" kennzeichne, „toute cette energie temperee, il est vrai, par une 
grandeur chretienne d’ame et dirigee par un ,regard d’aigle'", fahrt Pierre Batiffol fort: 
„Dans l’histoire des dogmes, le role de Cyrille n’a de comparable que celui de saint 
Athanase: dans l’histoire de la theologie, saint Augustin est le seul qui l’egale pour 
l’autorite." 26 Die Kritik an Cyrills Kirchenpolitik hatte im Gefolge der Arbeiten von 
Eduard Schwartz 27 bei der Herausgabe der Konzilsakten zugenommen. So bemuhten 
sich Forscher wie Henry Chadwick, die Leistung Cyrills nicht einfach von diesen 
Faktoren her zu beurteilen, wenngleich Chadwick einraumt: ’’that Cyril is a man 
whom it is a little difficult to like it is hard to gainsay". 28 

Die Bedeutung Cyrills fur die christologische Definition von Chalcedon ist seit der 
eingehenden Analyse von Andre de Halleux nachgewiesen; 29 demnach ist die Defini- 
tion von 451 ein Kompromifi im Geiste Cyrills, und dies vermittelt durch Basilius von 
Seleukia. 

Im folgenden soil zunachst die Rezeptionsgeschichte der cyrillischen Christologie 
im 5. und 6. Jahrhundert skizziert werden, wie sie sich nach den Forschungen von 
Alois Grillmeier in den Banden 2/2 und 2/4 von Jesus der Chnstus im Glauben der 


2 * Le Nain DE TiLLEMONT 1709, 541. Zu den Eulogien fur den Hof in Konstantinopel vgl. im einzelnen 
Batiffol 1912. 

25 Zitiert nach Batiffol 1901, 318. 

26 BATIFFOL 1901, 318. Nach McGuckiN 1994, 1, ist Cyrill zweifellos ”a profound and controversial 
figure", "perhaps the most powerful exponent of christology the church has known and, after Athana- 
sius, the writer who has had the greatest historical influence on the articulation of this most central 
and seminal aspect of Christian doctrine, ... one of ... the most powerful men in the world of his time". 
Fur die Ostkirche sei er der Vater der orthodoxen Christologie par excellence. 

22 Vgl. Schwartz 1928. 

28 Chadwick 1951, 146. 

28 DE HALLEUX, 1976. A. Grillmeier hat sie seit 1979 eingehend referiert und iibernommen (s. Grill- 
MEIER 1990a, 755-759). Die Analyse von G.D. Martzelos aus orthodoxer Sicht (MaRTZELOS 1990 und 
1992) trifft sich in vielem mit der von de Halleux; sein Versuch allerdings, den vollig cyrillischen 
Charakter der chalcedonischen Definition zu erweisen, wurde von de Halleux deutlich zuriickge- 
wiesen (s. DE HALLEUX 1994). 
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Kirche darbietet. 30 Die Bedeutung Cyrills ist „immens“, 31 bei Chalcedoniern wie 
Antichalcedoniern 32 , aber in durchaus unterschiedlicher Weise; sie sei im folgenden 
charakterisiert durch die Titel: der Vater der Dogmen (fur die Antichalcedonier), der 
Vater (fur die Neuchalcedonier), der Lehrer (fiir die strengen Chalcedonier). 

2. Zur Rezeption der cyrillischen Christologie im 5. und 6. Jahrhundert 


2.1 Der , Vater der Dogmen* der Antichalcedonier 

2.1.1 Severus von Antiochien und die Severianer 

Fiir den antichalcedonischen Patriarchen Severus von Antiochien (512-518), den Kir- 
chenvater seiner Konfession schlechthin, ist Cyrill von Alexandrien und dessen 
Mia-Physis-Christologie der gemeinsame Bezugspunkt aller Auseinandersetzungen 
mit Kontrahenten sowohl unter den Chalcedoniern wie unter den Antichalcedoniern. 
So formulierte Alois Grillmeier als Ergebnis seiner Untersuchungen: „Severus Antio- 
chenus - Cyrillus Alexandrinus redivivus", womit freilich auch „verscharfte Linien- 
fiihrung und selektive Verengung des Christusbildes** verbunden ist. 33 Cyrill, der 
„Lehrer des orthodoxen Glaubens", ist fiir Severus sicherlich nicht ein Zeuge fiir die, 
„die unseren einzigen Herrn und Gott Jesus Christus nach der unerklarbaren Eini- 
gung in zwei Naturen teilen wollen** 34 - denn als Teilung versteht Severus jedwede 
Rede von zwei Naturen nach der Einung. 


50 In den o. g. Monographien (auEer MEUNIER 1997) zur Christologie sind diese Darstellungen unbe- 
riicksichtigt geblieben und nur die Ausfuhrungen zu Cyrill im ersten Band (englisch 1965, 2 1975 und 
deutsch ab 1 979) GRILLMEIER 1 990a, 605-609 und 673-686 wahrgenommen worden. McGuCKIN 1 994, 
24 If., meint, dad das Konzil von Konstantinopel 11(553) *has attracted little attention in western chri- 
stological scholarship, again as part of that overall tendency to read all through the somewhat narrow 
lens of the Tome of Leo." Leider kannte McGuckin nicht die detaillierte Analyse des Konzils und sei- 
ner Christologie in Grillmeier 1989, 439-485. 

Jl MEUNIER 1997, 287: „L'autorite de Cyrille est immense et durable ..." 

JJ Die fruher ubliche Bczeichnung ,Monophysiten‘ insinuiert das christologische Bekenntnis zu einer 
,Mono-Natur‘; doch diese Cyrillianer bekennen sich zu einer einzigen zusammengesetzten Natur 
Christi. Konstitutiv ist ihre Ablchnung des Konzils von Chalcedon, und ihre Bekenntnisformel ist 
die Mia-Physis-Formel. Die heutigen Vertreter dieser Kirchen (Koptisch-Orthodoxe, Syrisch- 
Orthodoxe, Armenisch-Apostolische, Athiopisch-Orthodoxe, Syro-Malankaren) verwahren sich 
entschieden dagegen, als .Monophysiten' bezeichnet zu werden. Wir sprechen deshalb hier von Anti- 
chalcedonicrn oder Miaphysiten. 

55 GRILLMEIER 1 989, 3. Bcrcits das Register dieses Bandes (574) weist aus, dafi Cyrill im umfangreichcn 
Ersten Teil iiber Severus (20- 1 85) dominierend ist. - Severus betont noch mehr die Einung als Cyrill, 
spricht von der Mia-Physis-Formel (von der einen Natur), wo Cyrill nur vom fleischgewordenen 
Logos redet (35f.). 

54 Severus Antiochenus, Apologia Philalethts: CSCO 319, 12,34-37. 
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Nachdem Cyrill von chalcedonischer Seite fiir das Konzil vereinnahmt worden 
war, 35 reagierte Severus „entschlossen durch die Forderung einer Sprachbereinigung, 
die alle Worter und Formeln alterer Vater, besonders aber Cyrills selber, ... vom wei- 
teren Gebrauch ausschlieften sollte, welche fiir die Annahme einer ,Zweiheit‘ in Chri- 
stus sprechen konnten." 36 „Die formelle Anwendung der ,Zwei‘ auf Chrisms hat der 
grofie Meister Cyrill nie gemacht, und das war das Evangelium fiir den Schuler" (sc. 
Severus). 37 Die antinestorianischen Schriften Cyrills (nach 429) waren der Mafistab, 
der altere Cyrill wurde in den Hintergrund geschoben. Fiir Severus ist die einzige Me- 
dizin gegen Chalcedon „die konsequente Tilgung der Zwei-Naturen-Terminologie ... 
aus dem theologischen Sprachschatz". 38 Nur so konne man die nestorianische 
„Krankheit der Teilung" austreiben. Auf diese Weise mufiten nun auch Termini und 
Begriffe wie synapheia, homo assumptus, die Cyrill einst akzeptiert hatte, getilgt wer- 
den. 39 Mit seiner Sprachbereinigung bei Cyrill erreicht Severus den reinen Typ der 
Mia-Physis-Christologie (wobei Apolinarius durchscheint). 

Dafi die Christologie des Severus auch in den Homilien eine Christologie von oben 
ist, „die theologiegeschichtlich ... die grofite Nahe zur Konzeption Cyrills" auf- 
weist, 40 ist nicht weiter verwunderlich. 

Hinsichtlich der Salbung Christi gelingt es Severus ebensowenig wie Cyrill, „die 
Menschheit Christi zum GefaS messianischer Geistesgaben zu machen" 41 — dies wohl 
aus Antiarianismus. 42 Der Chrisms Cyrills braucht die Gnade des Pneumas nicht fiir 
sich, sondern nur fiir uns. 

Gegeniiber Theodoret hatte Cyrill eine gewisse Doppelung ( duplicitas ) beziiglich 
der Worte und Tatigkeiten Christi zugegeben. 43 Bei der Wunderheilung fiihrt Cyrill 
(und mit ihm Severus) alles auf den gottlichen Willensakt des Logos zuriick; der 
menschliche Willensakt Christi kommt nicht in den Blick. 44 „Die Logos-Hegemonie, 
welche fiir das System des eine Seele Christi ausdriicklich leugnenden Apolinarius we- 
sentlich war, ist auch bei Cyrill noch so eng begriffen, dafi den leib-seelischen Kraften 
der Menschheit Christi noch keine spontan-originare Funktion im gottmenschlichen 
Handeln Christi zuzukommen scheint." 45 Severus verscharft dies noch. 

„Durch den Patriarchen Severus ist die aus unerkannten apolinaristischen Quellen 
in die alexandrinische Theologie eingeschleuste, von Cyrill einigermafien angepafite 


>5 Siehe unten 2.3 zum Florilegium Cyrillianum . 

J ‘ Grillmeier 1989, 58. 

57 Grillmeier 1989, 50. 

11 Grillmeier 1989, 75. 

59 Vgl. Grillmeier 1989, 78; 79. 

40 HOhn 1989, 137. 

41 Grillmeier 1989, 143. 

42 Vgl. Grillmeier 1989, 144 Anm. 350; 319 Anm. 143. 
4S Vgl. Grillmeier 1989, 172. 

44 Vgl. Grillmeier 1989, 174. 

45 Grillmeier 1989, 179. 
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Mia-Physis-Formel zur Allherrschaft in der altorientalischen Christologie gekom- 
men.“ 46 Weder auf Cyrill noch auf Severus kann man die Bezeichnung einer Logos- 
Sarx-Christologie anwenden. 47 Nach Severus darf der Menschheit Christi nicht die 
Bezeichnung ,Natur‘ gegeben werden; darin geht Severus iiber Cyrill hinaus. 48 

Die formelle Festlegung auf den Ausdruck ,zwei Naturen' findet sich bei Cyrill nie, 
wenn sie auch naheliegt. Das Menschsein Christi mit Leib und Seele nimmt Cyrill klar 
an (er sieht es im „fleischgeworden“ der Mia-Physis-Formel). 49 

Insgesamt kann man zu Severus sagen: „Sein Modell ist Cyrill von Alexandrien, den 
er vielfach kopiert, in gewissen Linienfiihrungen vereinfacht und verscharft, niemals 
aber eigentlich iiberschreitet. Sein Beitrag zur Losung des alle bewegenden christo- 
logischen Problems bleibt darum auf den Florizont beschrankt, der mit Cyrill ent- 
worfen war." 50 Cyrill ist fur ihn der „Konig der Erklarung der Dogmen - rex explica- 
tion^ dogmatum". 51 

Der Dreierbund der Antichalcedonier - Anthimus, Theodosius, Severus -, der sich 
ab 534 konstituiert, hat als Grundlage: die drei ersten Konzile, das Henotikon Zenos 
und die zwolf Anathematismen Cyrills 52 - ein Konzept, das fur die Severianer Modell 
wird. 

Auch als ab etwa 535 einige Severianer vertreten, dafi der menschliche Geist Christi 
endlich und in seinem Wissen begrenzt war (sog. Agnoeten), beziehen sich ihre 
Gegner immer wieder auf „den Vater" Cyrill 53 (Monch Theodor 54 ; Theodosius von 
Alexandrien 55 ). Cyrill war bereit, eine echte Appropriation von Nichtwissen in Chri- 
stus zuzugeben (als naturgegebene Bediirftigkeit), aber nur de iure, nicht de facto . 56 
Theodosius lafit fiir Christus in seiner Menschheit en tbeoria Nichtwissen zu, im 
realen Status der Einheit jedoch kein reales Nichtwissen. 57 Auch der (Neu-)Chalce- 
donier Eulogius von Alexandrien beruft sich auf Cyrill und vertritt ganz ahnlich wie 
Theodosius die Auffassung, dafi man der Menschheit Christi, wenn man sie als blofie 
und reine Menschennatur betrachtet, Nichtwissen zuschreiben kann. 58 

Wie selbstverstandlich (und verfestigt) die Tradition auf Cyrill bei den Severianern 
Ende des 6. Jahrhunderts ist, macht eine Disputation (um Proba und Johannes Barbur) 
deutlich. Die Autoritat ist in erster Linie Cyrill, sodann Severus von Antiochien. Die 


44 Grillmeier 1989, 162. 

47 Vgl. Grillmeier 1989, 163. 

41 Vgl. Grillmeier 1989, 163. 

44 Vgl. Grillmeier 1989, 165. 

50 Grillmeier 1989, 156. 

51 Siehc S everus Antiochenus, Contra impium Grammaticum Or. 1112,22: CSCO 102,4,20-23. GRILL- 
MEIER 1989, 20; vgl. 156. 

51 Vgl. Grillmeier 1989, 365. 

51 Vgl. Grillmeier 1989, 389. 

54 Vgl. Grillmeier 1989, 382f. 

55 Vgl. Grillmeier 1989, 387. 

54 Vgl. Grillmeier 1989, 387f. 

57 Vgl. Grillmeier 1989, 389f. 

58 Vgl. Grillmeier 1989, 397. 
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Lehre von der Wahrung der Eigenschaften der beiden Naturen in Christus hat Severus 
von Cyrill. 59 

2.1.2 Die von Severus bekampften Antichalcedonier 

Bischof Julian von Halikamafi, urspriinglich ein Freund des Severus, vertrat die The- 
se, dafi der Leib Christi schon vor der Auferstehung „unverderbt“ und „unverderb- 
lich“ war. Fur seine Aphtharsia-Lehre stiitzte er sich (und ebenso die Aphthartikcr, 
die Leontius von Byzanz bekampft) 60 auf Gedanken und Texte Cyrills 61 - und wird 
dafur von Severus bekampft. 

Von Cyrill ubernimmt Julian das Bild von der gliihenden Kohle als Symbol fur die 
Inkarnation. 62 Der Apologie des Severus zu einem Cyrill-Text (gegen die Verfasser 
des Florilegium Cyrillianum) entnimmt Julian seine Inspiration: der Primat der gott- 
lichen Wirkmacht (evegyeta) in Chrisms, den Severus aus dem Cyrill-Text herauslas, 
wirke auch auf die statischen, bleibenden Qualitaten des Leibes Christi, das heifit 
Unverderbtheit, Leidlosigkeit, Unsterblichkeit. „Die Eingiefiung all dessen, was dem 
Logos eigen war, in die Menschheit Christi" hatte fur Julian diese Wirkung. 63 Die 
Mia-Energeia-Lehre des Apolinarius - vermittelt auch durch Cyrill - wirkte nach. 64 

Auch in dem Gedanken von der Logos-Erlaubnis - der gottliche Logos erlaube sei- 
ner menschlichen Natur zuweilen, die ihr eigenen Leiden zu erdulden 65 - sriitzen sich 
Severus und Julian auf Cyrill-Texte. 66 Immer wieder wird Julian durch Severus einer 
Fehlinterpretation von Cyrill-Texten bezichtigt. 67 

Ein weiterer Briefpartner aus dem eigenen Lager, der Grammatiker Sergius, ent- 
wickelt ebenfalls im Ausgang von Cyrill seine Vorstellung iiber die Einheit in Chri- 
stus, bei der er jede Teilung vermeiden will (unter Verweis auf „den weisen Cyrill", 
„den Vater Cyrill"). 68 Er kommt zur Idee einer henosis der ousia nach und meint, hier 
von Cyrill gestiitzt zu werden. 69 So entwickelt er einen metaphysischen Monophysi- 
tismus, 70 eine neue Christus-OKSM, der dann auch neue Proprietaten entsprechen (wie- 
der unter Verweis auf Cyrill). Diese Uberlegungen weist Severus klar zuriick. Eben- 
falls unter Berufung auf Cyrill lehnt Severus den von Sergius erdachten Begriff der 


” Dazu HAINTHALER 2002b. 

Vgl. Grillmeier 1989, 227. 

41 Vgl. Grillmeier 1989, 103. 

42 Vgl. Grillmeier 1989, 85f. 

43 Grillmeier 1989, 88 

“ Vgl. Grillmeier 1989, 98. 

45 Vgl. Grillmeier 1989, 109-111. 

44 Vgl. Grillmeier 1989, 109. 

42 Vgl. z. B. Grillmeier 1989, 1 15 u. 6. 

41 Sergius Grammaticus, Ep. ad Severum Antiochenum II: CSCO 120, 75,27f.32. Dazu Grillmeier 
1989, 122. 

4 ’ Unter Verweis auf den II. Succensus- Brief (PC 77, 241B); vgl. GRILLMEIER 1989, 123. 

70 Vgl. Grillmeier 1989, 127. 
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.Mischung ohne Vermischung' ab und fiihrt statt dessen, iiber Cyrill hinaus, den Be- 
griff der synthesis ein. 71 

2.1.3 Die antichalcedonische Entwicklung in Alexandrien und Athiopien 

Die Entwicklung in Alexandrien ist ohne Cyrill nicht denkbar. Beim Aufbau der anti- 
chalcedonisch-alexandrinischen Christologie vollzieht sich „nichts als eine Festlegung 
auf CyriH“. 72 Timotheus Aelurus stellt die Mia-Physis-Formel in das Zentrum seiner 
Christologie; es kommt zu einem verscharften und selektiven Cyrillianismus. 73 Die 
antichalcedonischen Patriarchen Alexandriens (Theodosius, Damian, Benjamin) be- 
ziehen sich natiirlich immer wieder auf Cyrill. 

Der Dichter Nonnus von Panopolis, der eine Paraphrase zum Johannes-Evangelium 
verfafite, scheint abhangig vom (vornestorianischen) Johannes-Kommentar Cyrills. 74 
Johannes Philoponus spricht von der Mia-Physis-Formel, die fur ihn eine bemerkens- 
wert gerir.ge Rolle spielt, nur einmal als einer Sentenz des Athanasius und des Cyrill. 75 

Insgesamt setzte sich in Alexandrien und Agypten eine gemafiigte Christologie 
durch, nicht der Julianismus. Aber im miaphysitischen Ansatz sind gewisse Einseitig- 
keiten angelegt und Mifideutungen nahegelegt, die dann auch zu Spaltungen fiihr- 
ten. 76 

In Athiopien war Cyrill, der ,Vater der Dogmen', schon sehr friih gegenwartig 
durch den Qerellos, 77 auf den man sich ofter berief, gerade im Zusammenhang mit 
dem Thema der Salbung Christi, 78 das durch die Jahrhunderte hindurch in der athio- 
pischen Kirche ungewohnlich stark behandelt wurde und dann besonders im 17. Jahr- 
hundert zu tiefgreifenden Kontroversen fuhrte. 79 

Die Idee der Salbung Christi bekommt im Dialog Dafl Christus einer ist eine fur 
den ,Orthodoxen‘ beunruhigende Funktion, denn der Diskussionspartner Cyrills be- 
griindet damit eine nestorianische Deutung der Person Christi. 80 Salbung kann es 
nicht in der Gottheit geben, sondern nur im Menschen Jesus, der dadurch zum Chri- 
stus wird - sind also zwei Subjekte zu unterstellen? Cyrill engt seine Lehre von der 
Salbung stark ein. 81 Logos und Menschheit sind fur Cyrill im Menschgewordenen so 
eng zusammengefiigt, dafi keine bleibende, der Menschheit als solcher inharierende 


71 Vgl. Grillmeier 1989, 134. 

77 Grillmeier 1990b, 4. 

73 Vgl. Grillmeier 1990b, 15f. 

74 Vgl. Grillmeier 1990b, 98. 

75 Vgl. Hainthaler 1990b, 145. 

74 Vgl. Grillmeier 1990b, 399. 

77 Vgl. Grillmeier 1990b, 402. Zum Qerellos, benannt nach Cyrill, einer Sammlung von Schriften 
Cyrills und anderer Viter, die bereits Ende des 5., Anfang des 6. Jh. ins Athiopische ubersetzt wurde, 
aaO. 339-341. 

71 Vgl. Grillmeier 1990b, 353-356. 

7 ’ Vgl. Grillmeier 1990b, 353. 

10 Vgl. Grillmeier 1990b, 348. 

11 Vgl. Grillmeier 1990b, 349. 
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Geistbegnadigung Platz hat. 82 Nach Cyrill empfangt Christus die Geistesgnade nicht 
fur sich, sondern fur uns aus heilsokonomischer Absicht. Hier vermifit Grillmeier 
eine Offenheit fiir eine christologische Pneumatologie; die Messiaswiirde Jesu, die 
auch in einer Logos-Christologie moglich sein miisse, kann nicht mehr einleuchtend 
begriindet werden. „Die pneumatische Ausstattung des Menschen Jesus, ein so wich- 
tiges Element des Christusbildes, mufi notwendig zu kurz kommen." 83 Die Untersu- 
chung der Pneumatologie Cyrills ware fur Grillmeier ein dringendes Desiderat. 

Durch den Qerellos bleibt die antichalcedonische Polemik im Hintergrund. 84 Im 
vibrigen ist in Athiopien vielfach ein vollig verzerrtes Bild von Chalcedon und auch 
eine sehr liickenhafte Kenntnis der Geschichte festzustellen. 85 


2.2 Der ,Vater‘ der (Neu-)Chalcedonier 

Der Grammatiker Johannes von Caesarea, dessen Apologie des Konzils von Chalce- 
don Severus vehement bekampfte, ist „der eigentliche Promotor des Versuchs ..., zwi- 
schen Cyrill, der alles beherrschenden theologischen Autoritat, und Chalcedon ... zu 
vermitteln.“ 86 Johannes versucht eher mit dem Begriff der ousi'a als mit dem der physis 
zu operieren. Wenn das doppelte homooiisios (mit dem Vater, mit uns) fiir Christus 
gilt, dann konne man auch von zwei ousiai sprechen. Er riickt zudem ousia und hypo- 
stasis eng aneinander und beruft sich dafiir auf Cyrill. 87 Johannes geht von der (kappa- 
dokischen) Unterscheidung von ousia und hypostasis als Allgemeinem gegeniiber dem 
Gesonderten aus. 

Johannes Grammaticus pragt die Formel von den „zwei enhypostatisch geeinten 
Naturen“ 88 und fiihrt mit der Rede von der enhypostatischen Einung 89 bereits iiber 
Cyrill hinaus. 

Das Verhalten Cyrills bei der Union von 433 dient dem Grammatiker aber auch als 
Modell fiir Kompromifibereitschaft: er habe nicht die zwei Naturen verworfen, son- 
dern habe zusatzlich das Bekenntnis zur Mia-Physis-Formel gefordert (worauf die 
Orientalen aber nicht eingingen). Mit Recht halt Severus entgegen, dafi der Brief der 
Orientalen an Cyrill die Mia-Physis-Formel nicht enthalt. Den Vermittlungsversuch 
des Johannes, beide Formeln gelten zu lassen und ein „funktionales“ Gleichgewicht 
der beiden Formeln anzustreben, 90 lehnt Severus (mit einigem Recht, angesichts der 


12 Vgl. Grillmeier 1990b, 350. 
,J Vgl. Grillmeier 1990b, 363. 
" Vgl. Grillmeier 1990b, 380. 
15 Vgl. Grillmeier 1990b, 383. 

Grillmeier 1989, 54. 

17 Vgl. Grillmeier 1989, 60. 

" Vgl. Grillmeier 1989, 63. 

” Vgl. Grillmeier 1989,69. 

,0 Vgl. Grillmeier 1989,73. 
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Widerspriiche auf der Begriffsebene) ab. Das wiirde nur heifien: geeint werden und 
nicht geeint werden sei dasselbe. 91 

Die skythischen Monche aus dem Donauraum treten fiir eine differenziertere 
Bewertung der cyriliischen Mia-Physis-Formel ein und erkennen ihre Korrektur- 
funktion gegeniiber einem einseitigen Gebrauch der Zwei-Naturen-Formel an. Als 
Chalcedonier mochten sie „eine grofiere Synthese zum Cyrill der Mia-Physis-Formel 
und zur Einigungs-Christologie des Proclus herstellen". 92 Sie verlangen das Bekennt- 
nis zur Mia-Physis-Formel, 93 legen dazu aber keine Begriffsanalyse vor, sondern 
Hermeneutik: 94 Wer die Mia-Physis-Formel bekennt, solle diese nicht als Absage 
an Chalcedon verstehen, und wer sich zur Zwei-Naturen-Formel bekennt, solle offen 
bleiben fiir eine cyrillisch (im Sinn des zweiten Succensus-Briefs) interpretierte 
Mia-Physis-Formel. Die skythischen Monche deuten Chalcedon cyrillisch (wenn sie 
etwa von der einen zusammengesetzten Hypostase sprechen). 95 Im iibrigen sei nur 
vermerkt, daft die cyrillische Christologie durch die skythischen Monche nach Rom 
und Nordafrika (Fulgentius) getragen wird. 

Klar und unmifiverstandlich setzt sich Ephraem von Antiochien fiir die Lehre von 
den zwei Naturen ein, worin er sich auch durch Cyrill unterstiitzt glaubt, der mehr- 
fach von den beiden Naturen spreche. Durchgangig zeigt sich bei Ephraem die Be- 
rufung auf Cyrill, auf dessen Werke er immer wieder zuriickgreift. 96 Bei seiner Vertei- 
digung Chalcedons verleiht er auch seiner Verwunderung Ausdruck, dal? die Cyrill- 
Anhanger die Verse 19 und 21 der Definition von Chalcedon angreifen, obwohl diese 
doch von Cyrill selbst formuliert und von der Synode nur wieder aufgegriffen worden 
seien. 97 Damit hat Ephraem, was Vers 19 angeht, gewifi recht, denn es handelt sich um 
ein Cyrill-Zitat (aus dem zweiten Brief an Nestorius). 98 

Bei seiner bestandigen Verteidigung der Definition von Chalcedon und des Tomus 
Leonis ist es aber immer sein Anliegen, die Ubereinstimmung von Chalcedon und Leo 
mit Cyrill und den Vatern aufzuweisen. Ephraem von Antiochien unterscheidet klar 
die beiden Naturen, und zwar nicht blofi der Theoria nach. Die Mia-Physis-Formel er- 
klart er als Mia-Hypostasis-Formel (so dal? die eine Hypostase Chalcedons gerade die 
mta hypostasis synthetos ist) und benutzt sie als Instrument gegen Nestorianismus. Bei 
seiner Interpretation der Mia-Physis-Formel legt Ephraem die Betonung nicht auf die 
zwci Naturen, wie es sonst Chalcedonier haufig taten, sondern auf den Unterschied 


91 Vgl. Grillmeier 1989, 72. 

,J Grillmeier 1989, 337. 

” Vgl. Grillmeier 1989, 343 Anm. 45. 

’* Vgl. Grillmeier 1989, 345. 

” Vgl. Grillmeier 1989,353. 

H Vgl. Hainthaler 2002a, 3601. 

,7 Vgl. EPHRAEMUS AnTIOCHENUS, Ad monachos orientates ( CPC 6908): PHOTIUS, Bibliotheca , codex 
229 (ed. Henry IV 173,1-7). 

’* CYRILLUS ALEXANDRINUS, Ep. ad Nestorium II: A CO I/I/l , 2 7,2f . Vgl. die Analyse DE Halleux 1976, 
162f., und die Darstellung in GRILLMEIER 1990a, 758. 
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der beiden. Die apolinaristische Herkunft der Mia-Physis-Formel, die zu seiner Zeit 
bereits bekannt war, war ihm nicht bewuftt, er hielt die Formel fur athanasianisch." 

Das dahinterstehende Verstandnis wird vielleicht am deutlichsten dort, wo er 
Cyrill erlautert: Die Mia-Physis-Formel zerstore in keiner Weise das Erkennen (yvu)- 
Qi^eo0ai - damit wird auf das yvcoQi^opevov der Definition von Chalcedon ange- 
spielt) Christi in zwei Naturen, die hypostatisch geeint sind, sondern zeigt den unge- 
trennt Mensch gewordenen Gott-Logos auf. 100 Die Mia-Physis-Formel (immer als 
Mia-F/ypostasis-Formel verstanden) und die Zwei-Naturen-Lehre, die er in keinerlei 
Gegensatz sieht, gehen so fur den antiochenischen Patriarchen zusammen. Sein 
Hauptgewahrsmann ist Cyrill, und zwar der ,ganze‘ Cyrill, das heifit einschliefilich 
der zwolf Anathematismen. 

Aber er sieht auch deutlich die unterschiedliche Terminologie: daft namlich Cyrill 
physis sagt und eigentlich hypostasis meint, wenn er die Mia-Physis-Formel gebraucht. 
Er (Cyrill) rede von der „Natur oder Hypostase des Logos" und meine damit den 
Logos selbst. 

Als entschiedener Verteidiger der Zwei-Naturen-Lehre zeigt sich Ephraem nicht 
zuletzt in seinem Eintreten fur die zwei energeiai. Er schreibt diese Aussage bereits 
Cyrill zu. 101 Gegen den Vorwurf, der Tomas Leonis (V. 94) sprache von zwei prosopa 
und ihren je eigenen energeiai , fiihrt er ebenfalls die Autoritat Cyrills ins Feld und 
hebt hervor, daft die beiden Energien nach Leo in communione wirksam sind. 102 

Bei Leontius von Jerusalem laftt sich eine grofiere Annaherung an Cyrill, liber den 
Cyrillianismus Chalcedons hinaus, feststellen. 103 Mit der Unterscheidung der beiden 
Naturen en theoria scheint Leontius Cyrill zu folgen, doch im Unterschied zu diesem 
spricht er von „Zusammensetzung“ (ouvGeot?). 104 Den rechten Gebrauch von ,unge- 


” Damit folgt er Cyrill, der die Formel in einem angeblichen Athanasius-Zitat vorfand, das in Wirk- 
lichkeit aus einer Apolinarius-Schrift stammt: CYRILLUS ALEXANDRINUS, Oratio ad Arcadi- 
am et Marmam augustas de fide ( CPG 5219) [imjahr 429]; A CO I/I/5, 65,25-30; auch in: Cyrillus 
ALEXANDRINUS, Apologia XII capitulorum contra Orientales ( CPG 5221); ACO 1/1/7, 48,28-33: 
„Wir bekennen auch, sagte er (sc. .Athanasius'), da8 er Sohn Gottes ist und Gott dem Geist nach, Mcn- 
schensohn dem Fleisch nach. Nicht zwei Naturen (hat) der eine Sohn, eine, die angebetet wird, und 
eine, die nicht angebetet wird, sondern Eine fleischgewordene Natur des Cott-Logos, die angebetet 
wird mit seinem Fleisch in einer einzigen Anbetung." = APOLLINAR1S LaODICENUS, Ad Iovianum (CPC 
3665): LlETZMANN 250,6-251,3. - Zum Bekanntwerden der apolinaristischen Falschungen vgl. GRILL- 
MEIER 1989, 251-253. 

100 Vgl. EPHRAEMUS ANTIOCHENUS, Apologia conciln Chalcedonensis (CPG 6908): PHOTIUS, Bibliothe- 
ca, codex 229 (ed. Henry IV 154,7-13). 

101 Vgl. EPHRAEMUS ANTIOCHENUS, Ad monachos orientales: PHOTIUS, Bibliotheca, codex 229 (ed. 
HENRY IV 160,33-161,44): Cyrill verkundet nicht nur zwei Naturen, sondern auch zwei energeiai 
(vgl. CYRILLUS ALEXANDRINUS, Thesaurus 32 [PG 75, 453BC] und 14 [PC 75, 241B]). 

101 Vgl. EPHRAEMUS ANTIOCHENUS, Ad monachos orientales: PHOTIUS, Bibliotheca, codex 229 (ed. 
Henry IV I68f.). 

103 Vgl. GRILLMEIER 1989, 455. 

104 Vgl. Grillmeier 1989, 310. 
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trennt* beim „Vater“ Cyrill lobt Leontius. 105 Zum Verstandnis der Mia-Physis-Formel 
bediirfe es der Hermeneutik: Es gebe ein richtiges und ein falsches Verstandnis der 
Mia-Physis-Formel; die rechte Haltung finde sich bei Cyrill und bei Flavian von 
Konstantinopel. 106 In seiner Betonung der Einigung und der Vergottungslehre 
kommt Leontius von Jerusalem Cyrill nahe, doch begriindet er seine Christologie von 
den Kappadokiern her, nicht von Cyrill, 107 wie er sich auch sonst von diesem in wich- 
tigen Punkten unterscheidet. 108 

Kaiser Justinian deutet die Mia-Physis-Formel im Sinne der zwei Naturen. 109 „Der 
Vater“ Cyrill bezeichne mit dem „fleischgeworden“ (oeoct(>x(op£VT)) die zweite 
Natur. Immer habe Cyrill das Bekenntnis zu den zwei Naturen verkiindet! 110 Scharf 
wendet sich Justinian gegen die Formel M eine zusammengesetzte Natur" (plot (Jjuotg 
ouvBexog), nur die Bczeichnung Xgiaxog ouv0exog sei giiltig. 111 Der Kaiser behaup- 
tet auch, dafi Cyrill offen sei fur die Unterscheidung zwischen ousia und hypostasis 112 
und die mia physis verworfen habe. 113 

Das II. Konzil von Konstantinopel von 553, das in can. 14 (gegen den Ihas-Brief) 
vom heiligen Cyrill, dem „Verkiinder des rechten Glaubens der Christen", spricht, 
geht dennoch theologisch in mancher Flinsicht iiber ihn hinaus. So ist, im Gegensatz 
zum Gebrauch bei Cyrill, nach can. 4 die Formel „Einung der Hypostase nach" 
(fc'vaiatg xa0’ tutooxaoiv) nicht austauschbar mit „Einung der Physis nach" (evtootg 
xaxa <t>uoiv). Damit unterscheidet das Konzil klar zwischen physis und hypostasis. 11 * 
Auch can. 7 geht liber Cyrill hinaus: Im zweiten Succensus-Brief zieht Cyrill die Leib- 
Seele-Analogie heran (und stellt seine Erklarung auf die Ebene einer unio in natura et 
secundum naturam ); Justinian und can. 7 ziehen diese Analogic gerade nicht heran 
und sprechen statt dessen von synthesis und nicht von henosis. ni 

Die Mia-Physis-Formel wird anerkannt unter der Bedingung, dafi sie die Zweiheit 
der Naturen unangetastet lafit. 116 Auch die zwolf Anathematismen werden vom Kon- 
zil feierlich anerkannt. 117 Zur Interpretation Chalcedons werden 0ea>Qia und ewota 


105 Vgl. Leontius H lEROSOLYMITANUS, Contra Monophysitas: PG 86/2, 1853AB. Vgl. Grillmeier 1989, 
453. 

I0 ‘ Vgl. Grillmeier 1989, 453. 

107 Vgl. Grillmeier 1989, 454. 

101 Dazu vgl. GRILLMEIER 1989, 454 Aura. 480. Die bisher allgemein angenommene Datierung des Leon- 
tius indieersteHalftedes6.Jh. istjungst inFrage gcstellt worden von D. Krautheimer, der Leontius in 
die erste Halfte des 7. Jh. datieren will (s. KRAUTHEIMER 200 1 ). Die Diskussion der Argumente und 
der Konsequenzen daraus mud abgewartet werden. 

,0 ’ Vgl. Grillmeier 1989, 374. 

"« Vgl. Grillmeier 1989, 374 und 376. 

111 Vgl. Grillmeier 1989, 376. 

IU Vgl. Grillmeier 1989, 377. 

1,5 Vgl. Grillmeier 1989, 377f. 

Vgl. Grillmeier 1989, 469. 

1,5 Vgl. Grillmeier 1989, 471. 

"* Vgl. Grillmeier 1989, 472. 

1,7 Vgl. Grillmeier 1989, 479. 
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hinzugenommen, aber mit Abgrenzungen, die Cyrill nicht hatte. Das „in reiner Theo- 
ria“ (ev Beooqu? povt]) soil die reale Trennung oder Eigenhypostase der Menschheit 
Christi ausschlieften. Die ,reine Theoria* bezieht sich bei Konstantinopel II jedoch - 
im Unterschied zu Cyrill, der diese Unterscheidung gerade nicht hat, und erst recht 
gegeniiber den Antichalcedoniern - auf Aussagen, in denen hypostasis und physis nicht 
mehr synonym sind. Das ist ein bedeutender Unterschied. Das ev OetOQU? povfl von 
Konstantinopel II will die Zwei-Hypostasen-Lehre ausschlieften und bezieht sich 
nicht auf eine Natur-Einheit. 118 

Konstantinopel II gleicht so die Sprache Cyrills an die chalcedonische Unterschei- 
dung von physis und hypostasis an. Die Sprache der Anathematismen wird geklart in 
bezug auf Chalcedon, und Chalcedon wird durch die Sprache Cyrills angereichert. Ju- 
stinian hat der Mia-Physis-Formel durch die Unterscheidung von hypostasis und 
physis im Sinne Chalcedons ihre „angeborene Zweideutigkeit" genommen. 119 

Das Konzil verurteilt die Schriften Theodorets gegen Cyrill und seine zwolf Kapi- 
tel. 120 Can. 14 (gegen den Ibas-Brief) bestimmt: Wer Cyrill „als Haretiker beschul- 
digt, der Ahnliches wie der gottlose Apolinarius geschrieben habe ..., die zwolf 
Kapitel des heiligen Cyrill als gottlos und gegen den rechten Glauben bezeichnet ..., 
der sei anathema". 

Das Haupthandicap der cyrillisch-severianischen Mia-Physis-Lehre ist nach Grill- 
meier, daft sie im Bereich der unio in natura et secundum naturam bleibt. 121 

„Was an cyrillischer Sprache zur Abwehr des Nestorianismus hereingeholt und 
iiberhaupt fur die Zukunft als allgemein giiltig erklart wurde (die zwolf Anathematis- 
men Cyrills), hat gewifi das Glaubensbewufitsein der Kirche in Richtung auf die He- 
nosis in Christus gescharft, eine voile Integration dieser Elemente ist aber kaum 
gelungen. Die beste Synthese zwischen Cyrill und Chalcedon blieb immer noch die 
Definition von Chalcedon selber, zumal, wenn sie auf dem Hintergrund der alten 
Symbole und des Laetentur-Briefes Cyrills gelesen wird." 122 

Der chalcedonische Patriarch Eutychius von Konstantinopel erklart sich die 
Mia-Physis-Formel aus dem Gegensatz zu Nestorius. Eutychius versucht zu vermit- 
teln, daft Cyrill im Grunde die Unterscheidung von physis und hypostasis hatte, ver- 
schweigt aber, daft dieser sie nur in der Trinitatslehre hielt. 123 

Der grofte Hymnendichter Romanus Melodus laftt sich als Neuchalcedonier im Ge- 
folge von Justinian verstehen. Seine Art der Betrachtung Christi von seiner Gottheit 
her, die offensichtlich allein die Bezeichnungp^yszs erhalt, ist echt cyrillianisch, wobei 
Cyrill und seine Mia-Physis-Formel gar nicht genannt werden. 124 


1,8 Vgl. Grillmeier 1989, 480. 

119 Vgl. Grillmeier 1989, 484. 

120 Vgl. Grillmeier 1989, 474. 

121 Vgl. Grillmeier 1989, 481. 

122 Grillmeier 1989, 484. 

125 Vgl. Grillmeier 1989, 513. 

124 Dazu Grillmeier 1989, 543 mit Anm. 164. 
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Fiir den chalcedonischen Patriarchen Eulogius von Alexandrien (Patriarch von 
581-608) ist die wesentliche christologische Formel „zwei ungetrennte Naturen in hy- 
postatischer Einung"; ihre Autoritat hat sie dadurch, daft Cyrill sie beglaubigt und 
Chalcedon sie bekannt habe. 125 Uberhaupt ist Cyrill unangetastet das grofte Vorbild, 
wie eine Fiille von Titeln (nach Photius) wie „Hiiter / Modell / Lehrer der Genauig- 
keit“, „der heifte Liebhaber der Genauigkeit" und „der Wahrheit" 126 noch unterstrei- 
chen. Auch in den Fragmenten, die in der Doctrina Patrum erhalten sind, erweist sich 
Cyrill klar als die Autoritat, obgleich er dort nicht in so huldigender Form erwahnt 
wird. 127 

2.3 Der , Lehrer' (oder einer der Kirchenvater) der strengen Chalcedonier 

Insgesamt lafit sich konstatieren, daft strenge Chalcedonier 128 und erst recht die Ver- 
treter strikt antiochenischer Christologie in grofterer Distanz zu Cyrill stehen als die 
Neuchalcedonier. 

Schon urn 480 wurde in Alexandrien von Chalcedoniern ein Florilegium Cyrillia- 
num n<> zusammengestellt, das durch Testimonien aus Werken Cyrills belegen sollte, 
daft dieser zwei Naturen bekannte und das Chalcedonense angenommen hatte. 
Mia-Physis-Formel und Anathematismen wurden eingeklammert. Gegen diese 
Schrift verfaftte Severus um 508-511 in Konstantinopel seinen Philalethes („Freund 
der Wahrheit"). Die Zweiheit von Gottheit und Menschheit in Christus nach Cyrill 
ist fiir Severus eine voriibergehende, die davon absieht, daft die Einung geschehen ist. 

Hypatius von Ephesus akzeptiert Cyrill mit seinem zweiten Brief an Nestorius und 
dem Laetentur-Brief, also mit den konziliar anerkannten Schriften, nicht aber als Ver- 
treter der Mia-Physis-Formel, 130 und nimmt eine kritische Haltung gegeniiber dem 
Anathematismen-Bnef ein. Beide Parteien berufen sich beim Religionsgesprach 532 


125 EULOGIUS Alexandrinus, Apologia pro synodo Chalcedonensi ( CPG 6976); siehe Photius, Biblio- 
theca, codex 230 (ed. Henry V 1 4,7. 1 3f.; 19, if.); Beglaubigung durch Cyrill vgl. ebd. (cd. HENRY V 
17-19); Bekenntnis in Chalcedon ebd. (ed. HENRY V 27,24-26). 

12 ‘ PHOTIUS, Bibliotheca, codex 230: 6 4>x>Xa£ ri)? axpi|3cia; (ed. Henry V 14,19); 6 OEppog xfj; 
axpiflEia; ipaoTri? 14,31); 6 rfjs aXr|6eia; 6 eq|x 6; fQaoxr|s (16,22f.); dhioraxios ttjv evoEpEiav 
(24, 14f.); 6 Bav)idoio; (34,22); Yvu)|iu>v xi); axoifiEiag (35,30f.); 6 Siauav oo()>6s (36,36); xfjq 
dxQiPeia; 61600x0X05 (38,43); xa 0£ta oo<|>65 (39,25f.); vgl. ferner Beojxeoio; (IV 109,40; 1 10,30); 
dyubxaxo; (110,27); naxd(?ios(V 1 1 ,26; 49,32; 59,2); 0eiO5 (12,15; 26,1 6); ntyas (13,22); Ieqos (13,1; 
23,27; 34,13; 37,7); ao<t>o; (21,10; 24,41; 24,14; 30,25). 

127 In der Doctrina patrum 29,1 5 (ed. DlEKAMP / PHANOURGAKIS 212, 17f.) heiSt Cyrill nur der .unter 
Heiligen". Vgl. HAINTHALER 1990a. 

121 Trotzder Einwande von K.-H. Uchemann gegen diesen Begriff (UTHEMANN 1997, 373) halteich diese 
Bezeichnung und die damit gegebene Einteilung weiterhin fur berechtigc, gerade angesichts der Er- 
gebnisse von Grillmeier. Eine Diskussion wurde aber hier vollig den Rahmen sprengen. 

I2 ’ Der crste Versuch eines Bruckenbaus zwischen Chalcedon und Alexandrien, nach GRILLMEIER 1 989, 48. 

150 Vgl. Grillmeier 1989, 259. 
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auf Cyrill als Hauptautoritat. 131 Die Chalcedonier bringen ein Vater-Dossier zugun- 
sten der Zwei-Naturen-Sprache, die Antichalcedonier prasentieren den Cyrill der 
Mia-Physis-Formel. 132 

Eustathius Monachus versucht eher eine chalcedonische Interpretation des Cyrill 
und korrigiert Fehlinterpretationen: „Der Lehrer“ (= Cyrill!) habe nicht gesagt, daft 
eine (einzige) Natur hergestellt werde, sondern ein Lebewesen. 133 Eustathius ist stren- 
ger Chalcedonier und hat verstanden, dafi die Haupttermini von Chalcedon und das 
„in zwei Naturen" aus Cyrill selbst abgeleitet werden konnen. 134 

Fur Leontius von Byzanz ist Cyrill ein Kirchenvater, ohne dafi er ihm eine iiber- 
ragende Bedeutung zumifit. 

Die Schrift De sectis (Ende des 6. Jh.) sieht Chalcedon nicht im Gegensatz zu 
Cyrills Formel „Einung der Hypostase nach“ und der Mia-Physis-Formel, verstan- 
den im Sinne der Zwei-Naturen-Formel. 135 Die Mia-Physis-Formel stehe der Zwei- 
Naturen-Lehre nicht entgegen. 136 Das Florileg von De sectis stimmt zum Teil mit dem 
Florileg des Leontius von Byzanz iiberein, auch in den drei Cyrill-Stellen. 137 

Zur Vorgeschichte des Drei-Kapitel-Streits, der im 6. Jahrhundert entbrennt, ge- 
hort, dafi Cyrill um 438 138 auf einer Reise nach Jerusalem mit einer Klageschrift 
konfrontiert wurde und daraufhin gegen Diodor und Theodor von Mopsuestia drei 
Bucher verfafite. Als sich die Antiochener unerschiitterlich zu ihren Kirchenlehrern 
Diodor und Theodor bekannten, zog sich Cyrill zuriick und mahnte seine Anhanger 
zur Zuriickhaltung (um die Union von 433 nicht zu gefahrden). 

Der Ibas-Brief, der Cyrill anlastete, bei seiner Ablehnung des Nestorius der Lehre 
des Apolinarius verfallen zu sein, wird deswegen von Kaiser Justinian der Zwei- 
Personen-Lehre beschuldigt. Die Auffassung der strikten Antiochener von der Lehre 
Cyrills wird durch die Darstellung des Ibas gut charakterisiert: 

Kyrillos aber, indent er die Worte des Nestorios zuriickweisen wollte, fiel, wie sich her- 
ausstellte, in das Dogma des Apolinarios, denn auch er schrieb wie jener, dafi der Gott Lo- 
gos Mensch geworden sei, so dafi kein Unterschied sei zwischen dem Tempel und dem, 
der in ihm wohne. Er schrieb namlich die zwolf Kapitel, von denen ich glaube, dafi auch 
deine Frommigkeit sie kennt (des Inhalts), dafi es eine Natur gibt der Gottheit und der 
Menschheit unseres Herrn Jesu Christi, und dafi es nicht notig ist, wie er gesagt hat, zu 
scheiden zwischen den Ausspriichen, die gefallen sind, welche entweder unser Herr iiber 
sich selbst ausgesagt hat, oder die Evangelisten iiber ihn. Wie sehr aber voll Frevel dies ist, 
weifi deine Heiligkeit, auch bevor wir es sagten ... 139 


111 Vgl. Grillmeier 1989, 259. 

1,2 Vgl. Grillmeier 1989, 260. 

135 Vgl. Grillmeier 1989,280. 

134 Vgl. Grillmeier 1989, 285. 

133 Vgl. Hainthaler 1989, 522. 

134 Vgl. Hainthaler 1989, 521. 

133 Vgl. Hainthaler 1989, 523. 

,3 ‘ Nicht um 433, wie falschlich in Grillmeier 1989, 434, sieht. 

,3 ’ iBAS Edessenus, Ep. ad Marim Persam (CPC 6500): ed. FLEMMING 49,27-42. 
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Fur die Antiochener waren Formeln wie „aus zwei Naturen eine“, Mia- 
Physis-Formel, „Einung der Hypostase und der Physis nach“, die sich beim Cyrill der 
anti-nestorianischen Zeit fanden, schlicht Apolinarismus. 140 In der Trinitatslehre un- 
terschied Cyrill die Begriffe hypostasis und physis gemafi der Lehre der Kappadokier, 
doch bei der oikonomia hielt er am alten synonymen Gebrauch von hypostasis und 
physis fest. 141 Aufierdem hatte er die Mia-Physis-Formel, die christologische „Grund- 
formel der Apolinaristen", iibernommen aufgrund der apolinaristischen Falschungen 
und sie so „getauft“. 142 

Zusammenfassend 

Entscheidend scheint demnach: Die Unterscheidung der Begriffe von hypostasis bzw. 
,Person‘ und physis, ousia, ,Substanz‘ ist von Cyrill und seinen Anhangern, insbeson- 
dere den Severianern, nicht mitvollzogen worden. 143 Von Apolinarius unterscheiden 
sich Cyrill und Severus eindeutig durch die Betonung der Wirklichkeit der menschli- 
chen Scele Christi. 144 In der Nachfolge Cyrills konstruiert Severus sein Christusbild 
resolut von oben her, und ihm folgen Theodosius von Alexandrien und die Severianer. 

3. Zur aktuellen Bedeutung Cyrills in der Okumene 

Die Bedeutung Cyrills fur die Christologie, nicht nur im 5. und 6. Jahrhundert, ist 
uniibersehbar, die Schwachen eines einseitig miaphysitischen Ansatzes, auf die Grill- 
meier immer wieder stiefi, sollten aber in den heutigen Bemiihungen um die Einheit 
der Christen wie auch in der Neubewertung der Christologie (etwa der Frage des 
Neuchalcedonismus, auch innerhalb der Orthodoxie) 145 nicht aufier Acht gelassen 
werden. 

3.1 Im Orthodox (chalcedonensisch) - Orientalisch-Orthodoxen Dialog 

Im Communique der Gemeinsamen Dialog-Kommission aus dem Kloster Anba 
Bishoy in Wadi-El-Natrun zwischen der (chalcedonensisch) Orthodoxen Kirche und 
den Orientalisch-Orthodoxen Kirchen vom Juni 1989 findet sich ein "Agreed State- 
ment", das die gemeinsamen christologischen Uberzeugungen ausdriickt. Es wurde 

1.0 Vgl. Grillmeier 1989, 449. 

1.1 Vgl. Grillmeier 1989, 450. 

1.2 Vgl. Grillmeier 1989,452. 

145 Vgl. Grillmeier 1989, 526. 

144 Vgl. Grillmeier 1989, 528. 

145 Vgl. KOUREMBELES 1998 (fur die Ubersendung des Artikels sei dem Auior herzlich gedankt). 
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von einer drafting group (Paulos Mar Gregorios, Vlassios Phidas, John Romanides, 
Ivan Dimitrov, Joseph Moris Faltas) verfafit und beginnt in seinem christologischen 
Teil mit der Feststellung: „Wir haben unseren gemeinsamen Grund in der Formel un- 
seres gemeinsamen Vaters, des Heiligen Cyrill von Alexandrien, gefunden (pia <(> 1)015 
[ujtooTaoig] tou 0eou Aoyou aeaaQxopevr]), und in seiner Aussage, dafi ,es fur das 
Bekenntnis unseres wahren und untadeligen Glaubens zu sagen und zu bekennen ge- 
niigt, dafi die heilige Jungfrau Theotokos ist‘ Horn. 15, cf. Ep. 39 ).“ 146 

Bereits beim Treffen der Subkommission in Korinth (23.-26. 9. 1987) war Cyrill als 
„unser gemeinsamer Vater" bezeichnet worden . 147 In der Wiederaufnahme von deren 
Text im "Agreed Statement" 1989 bekommt Cyrill eine noch prominentere Rolle. 

Bei dieser Ubereinkunft kann man nach Andre de Halleux die Befiirchtung haben, 
dafi von den beteiligten orthodoxen Theologen die Anliegen Chalcedons ungeniigend 
gewiirdigt wurden. Fur eine ausgewogene Sicht auf die Person des Erlosers seien die 
antiochenischen Elemente einer Christologie, die vom Konzept „der Sohn Gottes ist 
Mensch geworden" ausgeht, unverzichtbar. Das "Agreed Statement" von Wadi Na- 
trun entspreche nicht mehr den ausgewogenen Christologien von Kirchenvatern wie 
Maximus Confessor und Johannes Damascenus. Diese hatten beide Elemente, die an- 
tiochenischen (von Chalcedon und Konstantinopel III) wie die alexandrinischen (von 
Ephesus und Konstantinopel II), zu einer wirklichen Synthese vereint. Die christolo- 
gische Definition von Chalcedon aber ist im Text von Wadi Natrun nicht einmal mehr 
erwahnt, wahrend Konstantinopel II noch gegen die Verleumder des ..heiligen Konzils 
von Chalcedon " 148 das Anathem aussprach . 149 Nimmt man die Mia-Physis-Formel als 
Grundlage, dann wird zugleich eine bestimmte Interpretation der Christologie Cyrills 
vorgeschrieben, die diese verengt. Man folgt der spezifischen Interpretation des Seve- 
rus von Antiochien, der Cyrills Aussagen zensiert und nur die akzeptiert, die gegen 
die zwei Naturen verwendet werden konnen - wie wir oben gesehen haben . 150 

Das erste "Agreed Statement" bildet ausdriicklich die Grundlage ("forms the ba- 
sis") fur das darauf folgende zweite "Agreed Statement" vom September 1990 in 
Chambesy, das manches noch differenziert. Zu beachten ist auch, dafi es im ersten Sta- 
tement am Ende heifit: „Unser gegenseitiges Einvernehmen beschrankt sich nicht auf 
die Christologie, sondern schliefit den gesamten Glauben der einen, unteilbaren Kir- 
che der ersten Jahrhunderte ein. Wir stimmen auch iiberein in unserem Verstandnis 
der Person und des Wirkens Gottes des Heiligen Geistes, der vom Vater allein ausgeht 


144 Vgl. DwO II, 299, hicr nach dem englischen Original von mir iibersetzt. Hier wird ein Satz aus der 
Homilia XV Cyrills ( CPG 5259) zitierc, die nach E. Schwartz in den Umkrcis des Konzils von Ephe- 
sus gehort und die auch armenisch iiberliefert ist (im Kontext der Widerlegung Chalcedons durch 
Timotheus Aelurus). 

147 Engl. Original liegt mir vor. Vgl. deutsche Obersetzung Meeting 1987, 349. 

14 « DH 426 und 427. 

I4 ’ Dazu DE Halleux 1990, 53; DE Halleux 1991, 340f.; 343-345. 

150 Vgl. GRiLLMEIER 1989, 47f.; 74-82; 184{. zur Sprachbereinigung des Severus an Cyrill. 
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und immer mit dem Vater und dem Sohn angebetet wird." 151 - Damit will man offen- 
bar dem Filioque, das die Orientalischen Kirchen fruher nicht zum Thema gemacht 
haben, eine Absage erteilen. 


3.2 Im Agreement der drei Patriarchen vom Marz 1998 

Die Gemeinsame Erklarung der drei Patriarchen der Orientalisch-Orthodoxen Kir- 
chen im Mittleren Osten, 152 namlich der Koptisch-Orthodoxen, Syrisch-Orthodoxen 
und Armenisch-Orthodoxen Kirche, vom 11. Marz 1998 in Wadi Natrun, Agypten, 
enthalt folgendes: 

(1) Diese Kirchen sehen ihren christologischen Glauben begriindet in den Schriften 
des Alten und Neuen Testaments und den drei Okumenischen Konzilen (Nicaea 325, 
Konstantinopel 381, Ephesus 431), insbesondere in der Lehre des Konzils von Ephe- 
sus iiber die Inkarnation auf der Grundlage der Lehre des Cyril! von Adexandrien, die 
die Vater der betreffenden Kirchen verteidigt haben. 153 

(2) Ausdriicklich bezeichnet man Cyrills Lehre als Grundlage fur die Christologie 
der Kirchen und nimmt dann Bezug auf den Dialog der Altorientalen mit den Ortho- 
doxen, genauer: auf das oben erwahnte "Agreed Statement" des 2. Treffens in Wadi 
Natrun 20.-24.6. 1989. 

Seither agieren diese drei Kirchen als eine konfessionelle Familie. Leider hatte 
dieser Zusammenschlufi eine negative Auswirkung auf den 1997 von den beiden Kir- 
chenoberhauptern angekiindigten offiziellen bilateralen Dialog zwischen der Assyri- 
schen Kirche des Ostens und der Syrisch-Orthodoxen Kirche; wegen der Reserven 
der Koptisch-Orthodoxen Kirche kann die Syrisch-Orthodoxe Kirche diesen Dialog 
derzeit nicht weiterfiihren. 154 


3.3 In der Anglikanisch - Orientalisch-Orthodoxen Christologischen Erklarung vom 
10.11.2002 in Etchmiadzin 

Im Laufe der letzten 15 Jahre haben sich die beiden Kirchenfamilien entschieden, 
ihren Dialog aus einem Forum (1985-1993) in eine Kommission weiterzuentwickeln, 


151 Vgl. DwO II, 301; der zweite Satz ist nach dem engl. Original von mir ubersetzt. 

152 Common Declaration 1998. 

153 Fur jede Kirche werden zwei Reprasentantcn genannt, namlich zwei syrische Vater (der Apologet 
und Theologe Philoxenus und Jakob, der Organisator der Syrisch-Orthodoxen Kirche) und zwei ar- 
menische (Gregor, der .Missionar' Armcniens, und Nerses Snorhali [1102-1173, Patriarch 1166- 
1 1 73, "the Gracious"]) sowie Dioscorus fur die Koptische Kirche, fur die aber vorher bereits Cyrill 
steht. Die Namen sind chronologisch geordnet. Bei dieser Aufzahlung fallt auf, daQ Severus von An- 
tiochien nicht genannt ist. 

,5 ‘ Vgl. HAINTHALER 2001, 75-77; WrNKLER 2002b, 148. 
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die nach Ubereinstimmung in den grundlegenden theologischen Fragen suchen soil. 
Nach einem Vorbereitungstreffen im Jahr 2001 in England wurde mit dem ’’Agreed 
Statement on Christology" die erste Aufgabe erfiillt, der sich diese Kommission ge- 
stellt hat. Diese Erklarung soli nun den Autoritaten der Anglikanischen Gemeinschaft 
und der Orientalisch-Orthodoxen Kirchen vorgelegt werden. 

Nach einem grundlegenden christologischen Bekenntnissatz und einem Zitat aus 
der Union von 433 beruft sich die Erklarung ausdriicklich auf Cyrill: „Folgend der 
Lehre unseres gemeinsamen Vaters, des hi. Cyrill von Alexandrien, konnen wir ge- 
meinsam bekennen, dafi in der einen fleischgewordenen Natur des Wortes Gottes 
zwei verschiedene Naturen weiter existieren ohne Trennung, ohne Teilung, ohne Ver- 
anderung und ohne Vermischung.“ 155 Aus der anglikanischen Tradition wird spater 
Richard Hooker 156 zitiert: 

„Im 5. Buch der Laws of Ecclesiastical Polity, sect. 5e, betont er das notwendige 
Geheimnis der Person Christi. 

Es liegt nicht in der Fahigkeit des Menschen, die Weise, wie (die Inkarnation) geschehen 
konnte (was brought to pass), vollkommen auszudriicken oder zu erfassen. 

In Christus wurden die Wahrheit Gottes und die vollstandige Substanz des Menschen in 
voller Ubereinstimmung in der ganzen Welt gehalten bis zur Zeit des Nestorius. 

Die Kirche, so Hooker, verwarf zu Recht jede Teilung in der Person Christi. 

Christus ist als Person sowohl gottlich wie menschlich, obgleich deswegen nicht zwei 
Personen in einer, noch beide in einem Sinn, sondern eine gottliche Person, weil er perso- 
nal der Sohn Gottes ist, menschlich, weil er wirklich die Natur der Menschenkinder hatte. 
( Laws 52.3) 

Woraus gegen Nestorius folgt, dafi keine Person von der Jungfrau geboren wurde, son- 
dern der Sohn Gottes, keine Person, sondern der Sohn Gottes getauft wurde, der Sohn 
Gottes verurteilt, der Sohn Gottes und keine andere Person gekreuzigt wurde; dieser cin- 
zige Punkt des christlichen Glaubens, der unendliche Wert des Sohnes Gottes, ist der ei- 
gentliche Grund aller Dinge, die geglaubt werden liber Leben und Heil, das Christus tat 
oder litt als Mensch unseretwillen. 157 ( Laws 52.3) 

In der folgenden Uberlegung liber die Lehre des heiligen Cyrill unterstiitzt Hooker 
die Bedeutung von Cyrills Betonung der Einheit der Person Christi, wobei er jede eu- 


155 Agreed Statement 2002, 9; deutsch von mir. 

154 HOOKER, Laws, 108; 109; 110; 111; hier deutsch von mir. Im Dokument wird auf Kapitel und Ab- 
schnitt in Hooker verwiesen. 

157 In der Version bei Roberson und auch auf der offiziellen Website der British Orthodox Church steht 
nicht wie im Original HOOKER, Laws, 110, "in our behalf”, sondern ”in our belief”; das schcint ein 
Druckfehler zu sein. 
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tychianische Interpretation dieser Einheit verwirft. Hooker zitiert zustimmend Cy- 
rills Brief an Nestorius: 158 

Seine zwei Naturen haben sich miteinander verbunden und sind in dieser Nahe ebenso 
unfahig zur Vermischung wie zur Verwirrung. Ihr Zusammenhangen hat nicht den Unter- 
schied zwischen ihnen weggenoramen. Fleisch ist nicht Gott geworden, sondern bleibt 
Fleisch, obgleich es nun das Fleisch Gottes ist. (Laws 53.2)“ 

Bei diesen Zitaten hat man Stellen ausgewahlt, die kritisch gegeniiber Nestorius 
sind; der Kontext fehlt, in dem Hooker die Lehre Chalcedons und Papst Leos erklart. 
Hooker kannte natiirlich nicht den Liber Heraclidis des Nestorius, der erst Ende des 
19. Jahrhunderts wieder entdeckt und 1910 publiziert wurde, sowie die moderne For- 
schung dazu. 159 

Ausdriicklich werden dann in den letzten beiden Abschnitten die Bedenken ("con- 
cerns") der Orientalisch-Orthodoxen in bezug auf die Christologie der Assyrischen 
Kirche des Ostens, wie sie in ihten offiziellen und inoffiziellen Dialogen mil anderen 
Kirchen ausgedrtickt sind, 160 notiert. Insbesondere sei es den Orientalisch-Orthodoxen 
eine Sorge, dafi die Assyrer Person und Lehre des Diodor von Tarsus, des Theodor von 
Mopsuestia und des Nestorius als orthodox ansahen und sie deshalb in den Liturgien 
ihrer Kirche verehrten. Im voraus zu jedwederchristologischen Diskussion, die die An- 
glikaner mit den Assyrern kunftig fiihren, sollten diese theologischen Vorbehalte der 
Orientalisch-Orthodoxen bedacht werden. Das Ergebnis solcher Diskussionen miisse 
im Licht der hier vorgelegten Christologischen Ubereinkunft ausgewertet werden. 

Es verwundert, dafi der orientalisch-orthodoxe Partner in diesem Dialog den angli- 
kanischen Partner in dieser Weise an die eigenen Vorstellungen liber die Christologie 
der Assyrischen Kirche des Ostens binden will. 161 Die bedauerlichen Hintergriinde 


151 Aus welchem Brief Cyrills an Nestorius zitiert hier HOOKER, Laws , 111 ("Cyr epist. ad Nest.“)? 
Wortlich lassen sich die zitierten Satzc in den Briefen Cyrills an Nestorius nicht finden, inhaltlich 
vgl. man aber seine Ep. ad Nestonum II 3 (ACO 1/1/ 1 , 26,25-27,5). Dem zitierten Wortlaut am 
niichsten ist Cyrills erster Brief an Succensus ( ACO I/I/6, 153,16-20), allerdings bestcht auch hier 
keine vollstandige Ubereinstimmung. Diese Aussage hatte jedoch Nestorius, abgesehen von der 
Redeweise .Fleisch Gottes", kaum anstofiig gefunden. Anschliefiend geht Hooker sofort auf Leos 
.Salva proprietate utriusque naturae" aus dem Tomus Leonis ein, den die Koptenso sehr ablchncn. 
Dazu der Forschungsiiberblick AbRAMOWSKI 1995; dcr Text enthalt mangels Korrekturmoglichkcit 
viele Druckfehler. Zwei sachliche Vcrbesserungen hat mirdie Verfasserinubermittelt: l)fur "bk. VII, 
ch. 63“ auf S. 55, 3. Zeile von uncen, lies "bk. VIII, ch. 63"; 2) die Verfasserin streicht auf der Basis 
eigener neuer Untersuchungen auf S. 65, im vorletzten Abschnitt des Referats, die Behauptung, dad 
Narsai zwei christologische Hypostascn gelehrt habe. 

140 Das durfte sich auf die Dokumente mit der romisch-katholischen Kirche beziehen, das heifit die Chri- 
stologische Erkliirung, die am 11. November 1994 von Papst Johannes Paul II. und dem Katholi- 
kos-Patriarchen Mar Dinkha in Rom unterzeichnet wurde (siehe Common Chnstological Declara- 
tion 1994), sowie auf die Gesprache im Syrischen Dialog, der von Pro Oriente organisiert wurde und 
dcssen erste drei Konsultationen sich mit der Christologie befafiten; vielleicht noch auf die Gesprache 
beim Middle East Council of Churches (MECC). 

141 Hatte man auf dcr anglikanischcn Seite nicht die Fortschritte der Patristik in dieser Thematik bcruck- 
sichtigen sollen? 
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eines Konflikts, der sich im Februar 1996 in Wien zeigte, konnen hier nicht entfaltet 
werden. 162 Die Haltung der offiziellen Koptisch-Orthodoxen Kirche, die jede Kritik 
am Verhalten Cyrills als eine Beleidigung ihrer Kirche empfindet 163 - anscheinend aus 
Unkenntnis der Forschung der vergangenen Jahrhunderte - hat das okumenische Ge- 
sprach offenbar sehr belastet. 

Die christologische Intuition Cyrills ist wohl immer unbestritten gewesen. 1st man 
aber gut beraten, sich auf den .ganzen Cyrill' - also auch den der Polemik gegen die 
antiochenische Schule, so wie er sie verstand - festzulegen? 

Sind nicht auch die Verurteilungen gegen Lehrer der antiochenischen Schule iiber- 
denkenswert, deren Anliegen (etwa die Wahrung der menschlichen Natur Christi in 
ihrer Eigenart) beachtenswert bleiben? Die 3. Konsultation im Syrischen Dialog 
(1997) sprach sich in ihrem Communique iibereinstimmend fur eine Uberpriifung des 
Anathems aus, „mit dem die Person und das Werk Theodors auf dem II. Konzil von 
Konstantinopel 553, 125 Jahre nach Theodors Tod, belegt wurden. Wir empfehlen, 
dafi unsere Kirchen uberlegen, ob sie das Anathem aus ihrem Gedachtnis loschen kon- 
nen." 164 

Bereits das Konzil von Konstantinopel II war differenzierend liber Cyrill hinausge- 
gangen und andere Autoren auch, ohne dafi die Wertschatzung Cyrills Einbufien er- 
litt. Die Bedeutung, die Cyrill in den jtingsten Dialogen als Vater der Einheit 
gewonnen hat, erscheint somit ambivalent. Eine ahistorische Festlegung auf Cyrill als 
Vater der Einheit der Kirche konnte leicht zu einer reduzierten Einheit der Kirche 
fiihren und damit wichtige Traditionen fur die Orthodoxe Kirche wie fur die westli- 
chen Kirchen ausblenden. 165 


162 Dazu vgl. Winkler 2002b, I46f. 

165 Metropolit Amba Bishoy bcmerktc in cincm Diskussionsbeitrag auf der 2. Consultation im Syrischen 
Dialog in Wien am 22. Februar 1996 (Syriac Dialogue 2, 1997, 71): ”1 am sorry to say that we are 
shocked whenever we hear accusations against the Ecumenical Council of Ephesus from representa- 
tives of churches which had already received and accepted this council together with our churches. We 
consider this an indirect accusation against St. Cyril of Alexandria who was presiding this ecumenical 
council." Mit Recht stellt D.W. Winkler fest: "... the Coptic Orthodox Church interprets every 
discussion about the Council of Ephesus and the person of Cyril of Alexandria as an attack on their 
tradition and identity" (WINKLER 2002b, 146). 

Joint Communique 1997, 139: "In the light of the modern recovery of more of his works than were 
available to other generations, and in the light of the universal esteem in which he was held in his life- 
time, we all agree that it is time to re-evaluate the anathema imposed on Theodore’s person and works 
at the second Council of Constantinople in 553 AD, one hundred and twenty-five years after Theo- 
dore’s death. We recommend that our churches consider whether they could remove the anathema 
from their memories." Das Vorgehen, das im letzten Satz der Uberlegung anheimgegeben wird, ist 
dasselbe, das bei der Aufhebung der Anathemata von der romisch-katholischen und der orthodoxen 
Kirche am 7.12.1965 befolgt wurde. Dazu vgl. HAINTHALER 1998, 128. 

165 Vgl. DE HALLEUX 1990, 51 f.: .... vouloir soumcttre le dogmechalcedonien a sa relecture .ncochalce- 
donicnne’, c’est retrccir la foi christologique pour la forcer dans le moule theologique de l’.ecole 
d’ Alexandrie’ — Les IVe et Vie conciles oecumeniques eux-memes ont garanti les valeurs de la vision 
.antiochienne’ de la christologic, que menacerait un alexandrinisme intolerant, quelque grandiose 
qu’ait ete, par ailleurs, 1'intuition christologique profonde de Cyrillc." 
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Dionysius Areopagita - ein vater der Kirche 


Beate Regina Suchla 

Was erhebt einen christlichen Schriftsteller zu einem Vater der Kirche? Nach Angabe 
Altaners und Stuibers sind dies vier Merkmale: 1. doctrina orthodoxy 2. sanctitas 
vitae-, 3. approbatio ecclesiae; 4. antiquitas . 1 Diese fur Dionysius Areopagita zu be- 
statigen, scheint auf den ersten Blick indes zweifelhaft: Seine Identitat und somit seine 
Lebensfiihrung liegen vollstandig im Dunkeln; manche seiner Aussagen sind umstrit- 
ten, insbesondere seine christologischen Aufierungen sind von einigen Interpreten - 
vom ersten Beginn ihrer offentlichen Wahrnehmung an bis in die jiingste Gegenwart 
hinein - monophysitisch verstanden worden. 1st Dionysius Areopagita demnach kein 
Kirchenvater? Oder was macht ihn zu einem solchen? Um diese Frage zu beantwor- 
ten, sollen an ihm die genannten Merkmale der Reihe nach gepriift werden. 

1 . Doctrina orthodoxa 

1.1 Christologie 

Schon friih wurde Dionysius Areopagita unter die Kirchenlehrer gezahlt. Gleich im 
sechsten Jahrhundert nennt ihn Johannes Philoponus neben Basilius dem Grofien, den 
heiligen Gregoren und Athanasius. 2 Und im Mittelalter stcllt Hugo von Sankt Viktor 
die Schriften des Dionysius Areopagita neben die Werke von Origenes, Augustinus, 
Athanasius, Hilarius, Basilius, Gregor dem Theologen, Gregor von Nazianz, Ambro- 
sius, Theophilus, Johannes von Konstantinopel, Cyrill von Alexandrien, Papst Leo, 
Proculus, Isidor von Spanien, Beda, Cyprian, Hieronymus, Prosper, Orosius, Sedu- 
lius, Prudentius, Juvencus, Arator, Rufinus, Gelasius, Eusebius von Casarea und Cas- 
siodor. 3 

Diese Wiirdigungen stehen im Gegensatz zu dem Sachverhalt, dafi dem Dionysius 
Areopagita der Verdacht bzw. Vorwurf einer monophysitischen Position anhangt, 
seit die Monophysiten 532/533 auf einem monophysitisch-chalcedonischen Glaubens- 
gesprach zu Konstantinopel unter Bezugnahme auf seine Formulierungen „einer einzi- 


1 Vgl. Altaner /Stuiber 1978, 4. 

2 Vgl. Johannes Philoponus, De opificio mundi III 13 (cd. Reichardt 148f.; vgl. Obersetzung Schol- 
TEN, FC 23/2: 349-351). Zu Johannes Philoponus siehe ferner SUCHLA 1995, 12; 19f. 

3 Vgl. HUGO von ST. Viktor, Didascalicon de studio legendiW 14 (ed. BUTTIMER 88f.; vgl. Ubersetzung 
Offergeld, FC17-. 305-309). 
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gen gottmenschlichen Wirksamkeit" in Christus sowie „der Gottbildung" Jesu 4 seine 
Schriften fiir ihre Christologie reklamierten. Selbst im theologischen Schrifttum der jiing- 
sten Vergangenheit und Gegenwart lafit sich diese monophysitische Zuweisung noch 
finden. So ordnet ihn etwa Johannes Betz 1979 expressis verbis und unkommentiert 
unter den Passus „Monophysiten“ des Handbuchs der Dogmengeschichte ein. 5 

Eine solche Zuordnung erscheint jedoch recht zweifelhaft, sowohl aus theologi- 
scher als auch aus hermeneutischer Sicht: Aus theologischer Sicht erweist sich das 
dogmatische Urteil iiber die Monophysiten an sich schon als aufierst problematisch. 6 
Aus hermeneutischer Sicht bleibt zum einen mit Theresia Hainthaler festzuhalten, 
dafi den Aussagen des Dionysius Areopagita „sicher keine christozentrische Spiritua- 
lity zugrunde" liegt 7 und dafi zum anderen die Schriften des Dionysius Areopagita 
keinerlei Interesse an den christologischen Streitigkeiten bekunden - und wir kennen 
den Autor ja nur iiber sein literarisches Werk. Selbst ein so entschiedener Verteidiger 
der Christologie Chalcedons wie Johannes, Bischof von Skythopolis, 8 horte offenbar 
aus den Schriften des Dionysius Areopagita keinerlei monophysitische Farbung her- 
aus. 9 Wie liefie sich sonst erklaren, dafi er sie redigierte und mit kompetenten, aus- 
fiihrlichen und wirkungsmachtigen Randkommentaren versah? 10 Ahnliches lafit sich 
fiir Maximus Confessor konstatieren, der die Randkommentare des Johannes von 
Skythopolis zu den Werken des Dionysius Areopagita nicht nur um eigene Bemer- 
kungen und Kommentare erganzte, 11 sondern dariiber hinaus den von Dionysius 
Areopagita gepragten Terminus Geavbpixoc; entschieden fiir die Orthodoxie vertei- 
digte. 12 

1.2 Hierarchie 

Das Interesse des Dionysius Areopagita zielte demnach nicht auf die christologischen 
Debatten seiner Zeit. Es gait vielmehr der Wahrheitsproblematik und Erkenntnis- 
theorie, das heifit der Frage der Erkennbarkeit und Erkenntnis Gottes aus dem onto- 
logischen System seiner Schopfung heraus. 13 In diesem ist nach Dionysius Areopagita 


4 Ps.-DlONYSIUS Areopagita, Ep. 4 (PTSib: \bl,9)undDedivinisnommibus2,9(PTS5i: 133,5f.). Vgl. 
auch SUCHLA 1984, 178, sowie SUCHLA 1995, 11. 

5 Betz 1979, 127f. 

6 Vgl. dazu auch BETZ 1979, 127 und Anm. 372, mit Verweis auf die einschlagigcn Forschungen Lcbons, 
Mollers, Richards und Grillmciers. 

’ Hainthaler 1997, 268. 

' Vgl. etwa Grillmeier 1 989, 252f.; Hainthaler 1 990, 1 1 8; Suchla 2002f. 

’ Zur sprachlichen Bildung des Kopulativkompositums Geavftpixo; und zu seinem Verstindnis in or- 
thodoxem Kontext vgl. GRILLMEIER 1997, 227-232. 

10 Dazu vgl. Suchla 1984, passim; SUCHLA 1985; Suchla 1995; Suchla 2000. 

11 Zu Maximus Confessor vgl. SUCHLA 2002g. 

12 Vgl. Grillmeier 1997, 260f. 

u Dazu vgl. etwa SUCHLA 1996; SUCHLA 2002a; SUCHLA 2002b; SUCHLA 2002c. 
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alles Seiende von oben nach unten hierarchisch strukturiert und geordnet (Stufen- 
ontologie) und diese in sich differenzierte hierarchische Stufung des Seins ethisch, 
gnoseologisch sowie ontologisch begriindet . 14 Ihre Ursache (aixLa) und ihren Zweck 
(teXog) hat sie in Gott und ist daher als Hierarchie (iepotQXia) zu begreifen, das heifit 
als heilige Ordnung, die es zu heiligen gelte . 15 Die Stufung dieser Ordnung bestimmt 
sich aus der Teilhabe der Seienden an Gott: Je grofier der Grad der Partizipation an 
Gott ist, desto grofier ist auch die Nahe zu Gott . 16 Es ergeben sich dann die himmli- 
sche und die kirchliche Hierarchie mit jeweils drei Triaden, das heifit mit achtzehn 
von oben nach unten in absteigender Folge geordneten Rangen . 17 Sie werden durch 
Gott als das allezeit wirkende Band zusammengehalten, was nach Dionysius Areo- 
pagita besagt, dafi einerseits alles Seiende an Gott Anteil hat und anderseits Gott allem 
Seienden immanent und fiir alles Seiende der Riickbezug und Riickweg ist . 18 Wie nun 
vollzieht sich dieser? 

Der Riickweg des Endlichen zum Unendlichen ist nach Dionysius Areopagita an 
die Hierarchie gebunden , 19 da diese alle unabdingbaren Heilsmittel umfafit . 20 Diese 
Bindung erstreckt sich auf die gesamte Hierarchie, das heifit auch auf die Kirche als 
Institution, die im Rahmen der Stufenontologie als Abbild der himmlischen Hierar- 
chie zu denken ist . 21 Demzufolge stellt Dionysius Areopagita das sakramentale We- 
sen der Kirche und ihres ordo ecclesiasticus sowie die ekklesiale Dimension der 
Sakramente in den Mittelpunkt seines Denkens iiber die Kirche . 22 

Diese ist nach Dionysius Areopagita Medium und Instrument der Uberlieferung 
der dreifachen Selbstmitteilung Gottes in Schopfung, Offenbarung und Einstrah- 
lung 23 , und das heifit vor allem: Medium und Instrument der Heiligung . 24 Der Heili- 
gungsdienst der Kirche vollzieht sich in den Sakramenten, die sichtbare und wirksame 
Zeichen und Abbilder der unsichtbaren hoheren, immateriellen geistigen Wirklichkeit 
sind, die in Gottes Geist grundet . 25 Als Zeichen und Abbildern obliegt ihnen die Auf- 
gabe, stufenweise nach oben zu Gott zu fiihren, das heifit vom Materiellen zum Imma- 


14 Vgl. Ps. -DIONYSIUS AREOPAGITA, De caelesti hierarchia ( PTS 36: 7-59) und De ecclestastica hierarchia 
( PTS 36: 63-132), passim. 

15 Vgl. Ps.-DlONYSIUS AREOPAGITA, De caelesti hierarchia 3 (PTS 36: 17,3-20,2) u. 6. Zu dcm Folgendcn 
vgl. SUCH LA 2002a, 206, sowie SUCHLA 2002c. 

14 Vgl. Ps. -DIONYSIUS Areopagita, De divinis nominibus 5,3 (PTS 33: 182,1-16); ferner Suchla 1996, 
215f. 

17 Eine Aufzahlung dieser Range etwa bei SUCHLA 2002a, 206 Anm. 27. 

11 Dazu vgl. etwa SUCHLA 2002c, 95-98. 

14 Vgl. etwa Ps.- DIONYSIUS Areopagita, De caelesti hierarchia 9f. (PTS 36: 36,1-41,7); De ecclestastica 
hierarchia 1 (PTS 36: 63,3-64,14). 

70 Vgl. Ps.-Dionysius Areopagita, De ecclestastica hierarchia 1,3 (PTS 36: 65,22-66,19); vgl. dazu De 
caelesti hierarchia 3 (PTS 36: 79,1-94,22). 

21 Vgl. Ps.-DlONYSIUS Areopagita, De ecclestastica hierarchia (PTS 36: 63-132), passim. 

22 Vgl. Ps.-DlONYSIUS AREOPAGITA, De ecclestastica hierarchia (PTS 36: 63-132), passim. 

23 Dazu vgl. etwa SUCHLA 1996, 209f. 

24 Vgl. Ps.-DlONYSIUS AREOPAGITA, De ecclestastica hierarchia If. (PTS 36: 63-68, insbesondere 65, 12f.; 
68,1 6f.). 

25 Vgl. Ps.-Dionysius Areopagita, De divinis nominibus 5,8 (PTS 33: 188,4-10). 
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teriellen zu leiten und somit als Heilsmittel zu dienen . 26 Das Wesen des Sakramentes 
besteht dann darin, dafi es sich als Zeichen- und Abbild-Handlung zwischen Spender 
und Empfanger vollzieht, in der sich der Spender als Mittelsperson zwischen Empfan- 
ger und Gott zu begreifen hat . 27 Die Vermittlung zwischen Empfanger und Gott wie- 
derum ist an sakramental geweihte Amtstrager gebunden, die den Ordo ecclesiasticus 
(ewtX.T]GiaaTDCT] iegaQxia) bilden. Es handelt sich um den Bischof, das Presbyterium, 
das heifit eine Mehrzahl von Presbytern, die zusammen mit dem Bischof das Sacer- 
dotium bilden, und Diakone, die dem Sacerdotium zugeordnct sind. Dieser Ordo ec- 
clesiasticus ist als charismatisch-sakramentales Amt ein konstitutives Moment der 
Kirchenverfassung . 28 Worin aber griindet es? 

Nach Dionysius Areopagita griindet dieses konstitutive Moment in der oben be- 
reits genannten Stufenontologie: Der Grad der Nahe zu Gott entspricht dem Grad der 
ontologischen Wiirde, und dieser wiederum entspricht dem Grad der gnoseologi- 
schen Erleuchtung. Das charismatisch-sakramentale Amt der Kirche griindet dem- 
nach wcder auf Bestellung noch auf Vollmacht, sondern einzig auf der spirituellen 
Disposition des Amtstragers. Das wiederum besagt, dafi die Giiltigkeit des gespende- 
ten Sakraments von der Heiligkeit des Sacerdotiums abhangt: Heiligen kann nur, wer 
heilig ist . 29 Obwohl Dionysius Areopagita mit diesem Sacerdotium-We rstandnis, das 
er offenbar der Tradition des Origenes entnahm , 30 nicht nur donatistisches Gedan- 
kengut wiedergibt , 31 sondern auch ein zentrales Thema der antidonatistischen Dis- 
kussion ignoriert, die sich gegen ein vorkonstantinisches Heiligkeitsideal aussprach , 32 
wurde ihm in der Folge diesbezuglich keine heterodoxe bzw. haretische Absicht 
unterstellt . 33 

Doch zuriick zur Hierarchie: Welches sind nun die hierarchischen Heilsmittel? 
Dionysius Areopagita nennt folgende Sakramente 34 : Taufe mit Firmung , 35 Euchari- 
stie, Myronweihe, Weihe der kirchlichen Amtstrager (Bischofsweihe, Priesterweihe, 


2 ‘ Vgl. Ps.-Dionysius Areopagita, De ecclesiasttca hierarchy 1,5 (PTS 36: 67f.); 2 ©EtoQia 1 (PTS 36: 
73,1 1-74,11) u. 6. 

27 Vgl. Ps.-DlONYSIUS Areopagita, De caelesti hierarchia 4,3 (PTS 36: 22,1 -22); De ecclesiasttca bierar- 
chia 5,2 (PTS 36: 104,15-105,21). In dieser Vermittlungskonzeption des Areopagiten sah Thomas von 
Aquin eine Rechtfertigung fur das Sakrament des Ordo (In libros sententiarum Magtstrt Petri Lom- 
bardi IV d.24 q.l a. 1 [ed. Parma 7/2: 259-261]). 

21 Vgl. Ps.-Dionysius Areopagita, De ecclesiasttca hierarchia, passim, und insbcsondere De ecclesiasti- 
ca hierarchia 5 (PTS 36: 104,3-1 14,24). Vgl. auch Denzinger / HUNERMANN, Nrn. 108f. 

2 ’ Vgl. Ps.-DlONYSIUS Areopagita, De ecclesiasttca hierarchia 5,4; 5,7, ©stupid 7 (PTS 36: 107,6-12; 
128,6-11); Ep. 8,2 (PTS 36: 180,4-181,9). 

10 Vgl. Origenes, De oratione 28,8f. (CCS 3: 385,4-29). 

11 Vgl. auch A.M. Ritter in Ps.-DlONYSIUS AREOPAGITA, Uberdie Mystische Theologte und Brief e, 130f. 
Anm. 92. 

52 Etwa bei OPTATUS VON MlLEVE, Contra Parmenianum I 5 (CSEL 26: 6,15-8,19). 

5> Zur scholastischen Thematisierung des areopagitischen Heiligkeitsideals vgl. CoNGAR 1971, 146. 

M .Sakrament' heifit bei Dionysius Areopagita pvatripiov bzw. teXeti). Zur Sakramentenlehre des Dio- 
nysius Areopagita vgl. etwa STIGLMAYR 1898; dazu NEUNHEUSER 1956, 74f.; BETZ 1979, 127f. 

>s Taufe und Firmung wurdcn erst in der romischen Tradition gctrennt. Auch nach dem syrischen Ritus 
gehoren Taufe und Firmung zur Taufhandlung; vgl. STROTHMANN 1978, XXX. 
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Diakonenweihe), Monchsweihe und Verstorbenensalbung. Die Bufie als Versohnung 
des siindigen Menschen mit Gott und der Kirche sowie als Empfang der Vergebung 
der Siinden wird thematisiert, ohne dafi ihr sakramentales Wesen angesprochen 
wird. 36 

Das Prinzip (&Qxf|) alien weiteren heiligmafiigen Tuns und Grundlage der christ- 
lichen Existenz ist die Taufe mit Firmung: Ihr Spender ist der Bischof, der seine Prie- 
ster zur Teilnahme an der Feier zusammenruft und sich gegebenenfalls durch einen 
Priester vertreten lassen kann; Empfanger ist ein Taufkandidat dann, wenn entweder - 
im Falle einer Erwachsenentaufe - seine Taufvorbereitung, das ist seine Einfuhrung in 
den Glauben durch einen getauften Paten, beendet ist oder - im Falle einer Kinder- 
taufe - der Pate sein Patenkind vertritt und die Verpflichtung eingeht, das Patenkind 
zum Glauben zu erziehen. 37 Den hochsten Rang unter den Sakramenten nimmt je- 
doch als „Sakrament der Sakramente" (teXetoov teXett )) 38 die Eucharistie ein, da sie als 
Kommunion, als gott-menschliche Gemeinschaft (xoivcovia) und Vereinigung 
(cuva^ig), das Prinzip der Vereinigung aller nach oben Geleiteten in Gott, dem Einen, 
abbildet und so als Sinnbild der Konzeption von Hervorgang (jiQOobog) und Riick- 
kehr (£jnoTQo4>r|) wirkt. Demgemafi ist sie Voraussetzung jeglicher sakramentalen 
Gnade. Spender ist der Bischof oder ein Priester, Empfanger ist jeder Getaufte im 
Stande der Gnade, auch das neugetaufte Kind. 39 

Ist die Taufe der Beginn jeglicher christlichen Existenz, so ist die Weihe des 
Myron 40 (pupou teXeti )) 41 ihre Vollendung insofern, als jede Myronsalbung Voll- 
endung stiftet. 42 Dies gilt insbesondere fur die Salbung des Verstorbenen, der sein 
..siegbringendes Ziel“ erreicht hat. 43 Demgegeniiber begriindet die Weihe der kirch- 
lichen Amtstrager, so Dionysius Areopagita, die Stufen der kirchlichen Hierarchic, 
den Ordo ecclesiasticus, indem sie ihre Angehorigen - das sind die Diakone, Priester 
und Bischofe als die Trias der sakramentenspendenden Stufen der kirchlichen Hierar- 
chic - auf sakramentale Weise zu ihrem Dienst bestellt. 44 Spender ist der Bischof, 
Empfanger der getaufte Mann. In der Weihehandlung empfangt der Weihekandidat 


56 Vgl. Ps.-Dionysius Areopagita, Ep. 8,1 (PTS 36: 171,3-180,3). 

57 Vgl. Ps.-Dionysius Areopagita, De ecclesiastica hierarctna 1, passim; 5,5f.; 7b, 11 (PTS 36: 
68,16-78,21; 107,13-108,15; 130,13-131,29). 

J * Ps.-Dionysius Areopagita, De ecclesiastica hierarchia 3 (PTS 36: 79,3). 

” Vgl. Ps.-DlONYSIUS Areopagita, De ecclesiastica hierarchia 3, passim; 6 ©etopia 5; 7b, 1 1 (PTS 36: 
79,1-94,22; 118,19-119,7; 130,13-18). 

,0 Das Myron ist ein Salbol. Im syro-oricntalischen Raum besaGcn die verschiedenen Salbungcn tradi- 
tionsgemaG einen hohen Stellenwert; Bar Hebraeus etwa vertrat in seiner Dogmatik die Gleichran- 
gigkeit dci Myronwcihe mit der Eucharistie. Insbesondere in der syrisch-monophysitischen Theo- 
logieentwickelte sich cine eigenstandige Myrontheologie. Vgl. STROTHMANN 1978, XXVIII und LI. 

*' Ps.-Dionysius Areopagita, De ecclesiastica hierarchia 4 (PTS 36: 95,4 u. 6.). 

,2 Vgl. Ps.-Dionysius Areopagita, De ecclesiastica hierarchia 2,8; 4,1 1 (PTS 36: 78,14; 102,1 8f.: too 

pvipov TEXeuuTixr) xpiot?). 

* 3 Ps.-DlONYSIUS Areopagita, De ecclesiastica hierarchia 7, passim und V. a. 7,3 (PTS 36: 122,17). 

44 Vgl. Ps.-Dionysius Areopagita, De ecclesiastica hierarchia 5 (PTS 36: 104,3-1 14,24), passim. Die 
ordmatio per saltum, das heiGt das Uberspringen einer Weihestufe, wird nicht thematisiert. 
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die Mitteilung der urgottlichen Geheimnisse, die er auf analoge Weise an die unter- 
geordneten Glieder der Kirche weitervermittelt. 45 Deren oberste Stufe bildet der 
Stand der Monche, der ebenfalls durch eine Weihe konstituiert wird. Spender ist der 
Priester, Empfanger der gereinigte und erleuchtete Monch. 46 

Diese genannten Sakramente vermitteln - gerade in ihrer ekklesialen Dimension - 
der Gemeinschaft der Glaubenden die Wirklichkeit der an die Hierarchie gebundenen 
emoTQO<j>r], das ist die Wirklichkeit der hierarchischen Ruckkehr zu Gott. Mit dieser 
Hierarchiekonzeption entwickelte Dionysius Areopagita den schon von Proklos an- 
gedachten neuplatonischen Hierarchiebegriff zu einem Grundgedanken christlich- 
neuplatonischer Philosophic und Theologie. Doch mehr noch: Indem Dionysius 
Areopagita die Kirche als Bestandteil der stufenweise geordneten gottlichen Schop- 
fung begriff, gab er - von der Forschung bislang kaum gewiirdigt - eine ontologische 
Begrvindung fiir das von Cyprian von Karthago formulierte Axiom „extra ecclesiam 
nulla salus“, 47 das spater Eingang in die kirchliche Lehrentscheidung finden sollte 48 
und die Untrennbarkeit des universalen Heils von der Sakramentalitat der Kirche 
vertritt. 


2 . Sanctitas vitae 

2.1 Der Zweifel an der Identitat des sogenannten Areopagiten 

Am Beispiel des .dichterischen Theologen' Gregor von Nazianz betonte Pater Her- 
mann Josef Sieben die hermeneutische Relevanz von Bildungsgang, Personlichkeit 
und Leben eines Kirchenvaters fiir das Verstandnis seiner Theologie. 49 Bei Dionysius 
Areopagita indessen miissen wir ohne solches Wissen auskommen; denn die Person 
des sogenannten Dionysius Areopagita, ihre Identitat und somit ihre Lebensfiihrung 
liegen vollstandig im Dunkeln. 50 Der Name .Dionysius* zeigt sich zwar als explizite 
Selbstzuweisung 51 eines um 500 nach Christus lebenden unbekannten Autors der in 
griechischer Sprache verfafiten Traktate De divinis nomimbus (riegi Geudv ovopd- 
Ttov), De caelesti hierarchia (FIeqL tfjg ovgaviag iegagyiag), De ecclesiastica hierar- 
chy (nEQi Tfjg £xxXT)oiaoti.xfjg 'lEgagyiag) und De mystica theology (IIeqL Tfjg 
ptnmxfjg 0EoXoyiag) sowie von zehn Briefen ( Epistulae 1-10). Doch zog sich der un- 


* 5 Vgl. Ps.-DlONYSIUS AREOPAGITA, De ecclesiastica hierarchia 5, passim und insbcsondere 5 ©Ecogia 7 
(PTS 36: 114,3-6). 

“ Vgl. Ps. -D ionysius Areopagita, De ecclesiastica hierarchia 6 (PTS 36: 108,5-109,12), passim. 

* 7 Bci CYPRIAN, Ep. 73 (anjubaian),21 ( CSEL 3/2: 795,3f.; CCL 3C: 555,380) lautet derSatz: .salus extra 
ecclesiam non est“. 

41 Vgl. Denzinger / HOnermann, Nrn. 802, 1351, 3866, 4136, 4190. 

" Sieben 2002, 82. 

,0 Siehe zum folgenden ausfiihrlicher SUCHLA 2002a, 202-204. 

51 Vgl. Ps. -Dionysius Areopagita, Ep. 7,3 (PTS 36: 170,4). 
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bekannte reale Verfasser mit dieser Selbstzuweisung hinter Dionysius als den implizi- 
ten Autor 52 dieser Abhandlungen ins vollige Dunkel zuriick und konzipierte aus 
diesem dunklen Hintergrund heraus ein Denkmodell, 53 das zu den wirkungsmachtig- 
sten Entwiirfen von Theologie und Philosophic avancieren sollte. 

Die biographische Grundlage dieses Erfolges ist die Vorgabe, der implizite Autor 
sei der in der Apostelgeschichte (17,34) erwahnte Areopagite, der auch in Heliopolis 
die beim Tode Christi eingetretene Sonnenfinsternis beobachtet habe und mit Petrus 
und Jakobus zusammengekommen sei. M Zweifel an der Apostelnahe des Autors 
wurden jedoch gleich im sechsten Jahrhundert durch Hypatius, den orthodoxen Erz- 
bischof von Ephesus, geaufiert, 55 im hohen Mittelalter durch Peter Abaelard wieder- 
holt, 56 von den Humanisten Lorenzo Valla und Erasmus von Rotterdam aufgegriffen 
und von Hugo Koch und Josef Stiglmayr bestatigt, die - beide unabhangig voneinan- 
der - im Jahre 1895 die Abhangigkeit der areopagitischen Werke vom Neuplatonis- 
mus des Proklos feststellten. 57 

Was nun kann iiber die Lebensfuhrung eines Christen ausgesagt werden, von dem 
und iiber den nichts bekannt ist aufter seinem Namen, seinen Schriften und deren Auf- 
nahme und Nachwirkung? Wie kann die Integritat eines Autors hervorgehoben wer- 
den, dem gleich nach Bekanntwerden seiner Werke der Vorwurf einer Falschung 
entgegengehalten wurde? Es bleibt nur eine werkimmanente Betrachtung: Die From- 
migkeit des Dionysius Areopagita, seine Ehrwiirdigkeit und Sittenreinheit spiegelt 
sich im Inhalt seiner Werke, die ohne jeden Zweifel Bekenntnis fur den christlichen 
Glauben ablegen und nicht nur das Sakrament und das Gebet, die Aszese und die 
Mystik, den Gehorsam und die Toleranz, 58 sondern insbesondere eine imitatio apo- 
stoli Pauli einfordern. 


52 Der Begriff der .impliziten Autorschaft' spielt vor allem in der neutestamentlichen Exegesc eine bc- 
deutende Rolle; vgl. etwa SODING 1998, 47; 107; 147; 238. 

55 Siehe SUCHLA 1995, passim. 

54 Vgl. Ps.-DlONYSIUS Areopagita, De divims nomimbus 2,11 (PTS 33: 1 36, 1 8f .); 3,2 (PTS 33: 
139,17-141,17); Ep. 7,2f. (PTS lb: 166,7-170,8). 

55 Vgl. SUCHLA 2C02e, 344 

s ‘ Schon im neunten Jahrhundert bcsafi Dionysius Areopagita im lateinischen Westen eine sechsfache 
Identitat: Er war der Dionysius Areopagita der Apostelgeschichte, der erste Bischof von Athen, der 
Verfasser von vier Traktaten und zehn Briefen, der Missionar des Frankenlandes, der erste Bischof 
von Paris und der Pariser Martyrer (s. SUCHLA 2000, 25f.). 

57 Vgl. Koch 1895; Stiglmayr 1895. 

** Vgl. Ps.-DlONYSIUS AREOPAGITA, De ecclesiastics hierarchy (PTS 36: 63-132), passim; De divinis 
nominibus 3,1 (PTS 33: 138,1-139,16) u. 6.; Ep. 6 (PTS lb: 164,1-10) u. 6. 
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2.2 Imitatio apostoli Pauli 

Das areopagitische Postulat einer imitatio apostoli Pauli erkannte als erster Johannes 
von Skythopolis, 59 der sich mit seiner iiberragenden hermeneutischen und exege- 
tischen Leistung in diesem Punkt direkt auf die Aussagen des Dionysius Areopagita 
stiitzen konnte. Denn dieser nennt Paulus „seinen Fiihrer zur gottlichen Lichtspen- 
dung“ (6 em xf)v Geiav <j)a>xo6oaiav xei-eciY(OY°S)> 60 dessen Lehre er Folge leiste. 61 
Dariiber hinaus beruft er sich expressis verbis gerade in jenen Aussagen auf Paulus, die 
sein schriftliches Programm und seine Methode verteidigen: Wahrend er in der Mysti- 
schen Theologie die gottliche Transzendenz thematisiert, betont er in einem Brief an 
Dorotheus 62 die paulinische Kenntnis der Transzendenz Gottes, wobei er Paulus 
namentlich erwahnt und aus dessen Brief an die Romer (1 1,33) zitiert. Wahrend er in 
seinen Traktaten Uber die Namen Gottes, Uber die himmhsche Hierarchie und Uber 
die kirchlicbe Hierarchie die gottliche Selbstmitteilung erortert, referiert er in einem 
Brief an Titus bi den paulinischen Verweis auf Gottes Selbstmitteilung in den Werken 
der Schopfung, wobei er wiederum Paulus namentlich erwahnt und offenbar an des- 
sen Brief an die Romer (1,20) denkt. Wahrend er in seinen Schriften pagane griechi- 
sche Philosophic in christliches Denken transferiert und transformiert, 64 verweist er 
in seinem Verteidigungsbrief gegen den Sophisten Apollophanes 65 auf die paulinische 
Definition von Philosophic, wobei er auch diesmal Paulus nennt und aus dessen 
Erstem Brief an die Korinther (2,7) zitiert. 66 So bleibt festzuhalten, dafi Dionysius 
Areopagita das Ideal eines heiligmafiigen Lebens in der Nachfolge des Apostels 
Paulus vertrat. 67 


3. Approbatio ecclesiae 


3.1 Analogia entis 

Die oben 68 erwahnte Frage der Erkennbarkeit und Erkenntnis Gottes aus dem onto- 
logischen System seiner Schopfung heraus fiihrte Dionysius Areopagita zur Formu- 


M Vgl. SUCHLA 1995, 14-17. 

60 Ps.-Dionysius Areopagita, De divims nomimbus 2,11 ( PTS 11 : 136,1 8f.). 

41 Vgl. Ps.-Dionysius Areopagita, De divims nomimbus 3,2 (PTS 33: 139,17-140,5). Demzufolge er- 
halt die Referenz auf die paulinischen Briefe im Werk dcs Dionysius Areopagita einen iiberragenden 
Stellcnwert (vgl. das Bibel-Register in Corpus Dionysiacum II, 240-243). 

62 Vgl. Ps.-Dionysius Areopagita, Ep. 5 (PTS 36: 162,1-163,5; speziell ab 162,11). 

6J Ps.-Dionysius Areopagita, Ep. 9 (PTS 36: 193,1-207,11; speziell ab 198,15). 

“ Vgl. SUCHLA 1995, 13-18. 

“ Vgl. Ps.-Dionysius Areopagita, Ep. 7 (PTS 36: 165,1-170,8; speziell 166,14-167,2). 

“ Vgl. auch 1 Kor 1,21-24; Eph 3,10. 

47 Siehe v. a. SUCHLA 1995, 15-17. 

41 Abschnitt 1.2. 
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lierung der .unahnlichen Ahnlichkeit* der Schopfung, die die christliche Gotteslehre 
bis zum heutigen Tage pragt. Denn Dionysius Areopagita verband seine Schopfungs- 
lehre mit dem metaphysischen Zentralbegriff der Analogia entis, der die Frage der 
Erkennbarkeit des ewigen Seins umfaftt. 69 Wir erkennen Gott, so sagt er, aus dem ge- 
samten Universum, aus seiner Schopfung, die gleichsam aus ihm heraus niedergelegt 
wurde und gewisse Abbilder und Ahnlichkeiten seiner gottlichen Urbilder enthalt. 
Diese Urbilder sind Urbilder alles Seienden; sie praexistieren als Ideen in Gottes Geist 
und sind einerseits als Vorbegriffe, als Pradefinitionen, anderseits als Willensaufie- 
rungen Gottes zu begreifen. 70 Die durch Willensakt verwirklichte Idee ist nach Dio- 
nysius Areopagita jedoch nur Angleichung der Schopfung an die Idee. Zwar offenbare 
sich Gott, wie sich das Original im Abbild offenbare, doch gebe es keine vollkomme- 
ne Ahnlichkeit, vielmehr nur .unahnliche Ahnlichkeit* zwischen den verursachten 
Dingen und ihrer Ursache. Wenn auch alles Verursachte das Abbild seiner Ursache 
sei, so bleibe die Ursache dennoch allem entriickt und enthoben. 71 

Diese Formulierung, die ein Beispie! fur die Scharfe des areopagitischen Denkens 
ist, fand Eingang in die offizielle Lehre der Kirche, allerdings erst circa 700 Jahre 
spater: Erst das Laterankonzil des Jahres 1215 legte in einer verbindlichen Formel 
einerseits die grofie Ahnlichkeit zwischen Schopfer und Geschopf, anderseits die Un- 
ahnlichkeit in der Ahnlichkeit fest: „inter creatorem et creaturam non potest tanta 
similitudo notari, quin inter eos sit dissimilitudo notanda** - „zwischen Schopfer und 
Geschopf kann man von grofier Ahnlichkeit nur sprechen, wenn man zugleich ihre 
Unahnlichkeit anfiihrt**. 72 


3.2 Tradition als Glaubensquelle 

Da nach Dionysius Areopagita die Hierarchie, wie oben erwahnt, 73 alle unabding- 
baren Heilsmittel umfafit, schreibt er ihr entsprechende Autoritat zu. Vertreten wird 
sie zum einen durch den Hierarchen, weil sich dieser auf alle geheiligte Erkenntnis 
versteht: 


Vgl. Suchla 1996, 208-216. Ich zahle im Werk des Dionysius Areopagita 73 (!) Belege fur die meta- 
physischen Begriffe Avakoyia und AvaXoyog (vgl. das griechische Register in Corpus Dionysiacum II, 
272). 

70 Vgl. Ps.-Dionysius AREOPAGITA, De divinis nommibus 7,3; 5,8 ( PTS 33: 197,17-22; 188,4-8). Diony- 
sius Areopagita verbindet hier - christlicher Tradition folgend - die platonischc Ideenlehre mit dem 
christlichen Schopfungsgedanken. Er verlegt - wie schon Augustinus vor ihm - die Idee in das gott- 
liche Denken sclbst und versteht die Schopfung als einen Abbildungsvorgang. Neu bei ihm ist das 
Denken der gottlichen Idee als Pradefinition, als Vorhcrbestimmung, die durch gottlichen Willen ver- 
wirklicht wird. 

71 Vgl. Ps.-DlONYSIUS Areopagita, De divinis nommibus 2,8; 4,4; 7,3; 9,7 (PTS 33: 132,14 und 15f.; 
147,4; 197,22; 212,12f ). 

” DENZINGER / HONERMANN, Nr. 806. 

75 Abschnitt 1.2. 
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.Hierarchie' insgesamt ist - nach der verehrungswiirdigen Autoritat unserer geheiligten 
Uberlieferung - die Gesamtbezeichnung fur alle vorhandenen geheiligten Akte (und Er- 
kenntnisvorgange), die allgemeinste Zusammenfassung der geheiligten Akte in dieser 
oder jener speziellen Hierarchie. Die Hierarchie bei uns ist demgemafi und wird definiert 
als die Tatigkeit, die alles umfafit, was an geheiligten Akten in ihrem Bereich vorkommt. 
In ihrem Bereich seine Bestimmung erfiillend wird der gottliche Hierarch an alien hoch- 
heiligen Akten, die in seinen Bereich fallen, teilhaben. Denn er gibt der Hierarchie seinen 
Namen. Wie namlich der, der das Wort .Hierarchie' ausspricht, die Anordnung aller heili- 
gen Akte auf einmal zusammenfassend meint, so stellt der, der das Wort .Hierarch' aus- 
spricht, den von Gott erleuchteten, gottlichen Mann ins Licht, der sich auf das gesamte 
Gebiet der geheiligten Erkenntnis versteht, in dem aufierdem die ihm entsprechende 
Hierarchie als ganze sich rein erfullt und klar erkannt wird . 74 

Vertreten wird sie weiterhin durch das Spektrum der gesamten Uberlieferung, das 
heifit sowohl durch die Heilige Schrift als auch durch die ihr nachfolgenden Theo- 
logen (bzw. .Mystagogen'): 

Denn die Substanz der Hierarchie bei uns sind die WORTE der gottlichen Uberlieferung. 
Als hochzuverehrende WORTE aber bezeichnen wir diejenigen, welche uns von unseren 
gotterfiillten Mystagogen auf den von Gott kiindenden Tafeln der Heiligen Schriften ge- 
schenkt wurden, allerdings auch das, worin von denselben geheiligten Mannern unsere 
Lehrer eingeweiht wurden, eingeweiht in einer mehr immateriellen Einweihung, die 
irgendwie schon der himmlischen Hierarchie nahe steht, durch unmittelbare Gedanken- 
verbindung, vermittelt durch die zwar korperlich bewirkte, aber doch weniger materie- 
gebundene Sprache ohne Schriftform. Und diese habcn die gotterfiillten Hierarchen nicht 
in unverhiillten Gedanken fur den gemeinsamen heiligen Dienst iiberliefert, sondern in 
geheiligten Symbolen . 75 

Ihrem Sendungsauftrag gemafl ist nach Dionysius Areopagita Aufgabe der nach- 
folgenden Theologen (bzw. .Mystagogen'), ihr Wissen weiterzugeben. 76 So kommt 
ihnen auch qua Sendungsauftrag Autoritat zu. Dionysius Areopagita betont dem- 
gemafi, dafi die Aussagen und Lehren seines Lehrers fiir ihn die allerhochste Autoritat 
besitzen; im dritten Kapitel seiner Schrift Uber die Namen Gottes raumt er ihnen 
sogar den Wert einer „zweiten heiligen Schrift" ein. 77 In der Folge wird dieser areo- 
pagitische Topos zur Metapher fiir die Uberlieferung als Wegweiser des Glaubens; er 
findet in diesem Sinne Eingang in das Lehramt: Das 4. Konzil von Konstantinopel 
(8. okumenische Konzil) beruft sich in seiner 10. Sitzung vom 28. Februar 870 auf 
Dionysius Areopagita: 

Wenn wir auf der geraden und koniglichen StraBe der gottlichen Gcrechtigkeit, ohne 
Anstofi zu nehmen, einherschreiten wollen, miisscn wir gleichsam als immer leuchtende 


74 Ps. -DIONYSIUS AREOPAGITA, De ecclesiastica hierarchia 1 ,3 (PTS 36: 65,22-66,6; Ubersetzung B GL 22: 98). 

75 Ps.- DIONYSIUS Areopagita, De ecclesiastica hierarchia 1,4 (PTS 36: 67,6-14; Ubersetzung BGL 22: 99). 
74 .... gesandt von der Giite dcs Gottcsprinzips, es auf die nachfolgenden Stande weiterzuleiten" (Ps.-DlO 

NYSIUS AREOPAGITA, De ecclesiastica hierarchia 1,5 [PTS 36: 67,18; Ubersetzung BGL 22: 99]). 

77 Ps.-DlONYSIUS Areopagita, De divinis nominibus 3,2 (PTS 33: 140,14). 
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und unsere Schritte erhellende Fackeln die Definitionen und Auffassungen derer, die in 
Gott <unsere> heiligen Vater sind, beibehalten. Deswegen halten und erachten wir auch 
diese gemafi dem grofien und iiberaus weisen Dionysius fur ,zweite Worte' <Gottes> ... 
Dem Lichte wahrhaft ahnlich sind namlich die Mahnungen und Abmahnungen der gott- 
lichen Kanones, wonach man das Bessere void Schlechteren und das Niitzliche und For- 
derliche von dem unterscheidet, was sich nicht als niitzlich, sondern sogar als schadlich 
erweist . 78 

Die Tradition wird hier als Quelle und Richtschnur des Glaubens ausgelegt, was zur 
Lehre der Kirche von der Tradition als Glaubensquelle hinfiihrt. Dionysius Areopagi- 
ta als .heiliger Vater' ist eine anerkannte Station dieser Lehre. 79 


4. Antiquitas 


4.1 Implizites Alter 

Das implizite Alter ist insofern apostolisch, als Dionysius Areopagita vorgibt, Zeit- 
genosse von Paulus, 80 Petrus und Jakobus zu sein: 

Wir haben gleichwohl auch dieses sehr angemessen beachtet, dafi wir an das, was unser 
heiliger Lehrer selbst in deutlicher Darstcllung gut geordnet hat, iiberhaupt nicht Hand 
angelegt haben, um nicht die Darstellung der von ihm vorgelegten Lehre noch einmal zu 
wiederholen. Denn auch in der Gegenwart unserer gottergriffenen Priester selbst iibertraf 
er mitten zwischen den biblischen Schriftstellern all die anderen in die heiligen Mysterien 
Eingeweihten, als auch wir, wie Du weifit, und er selbst und viele unserer heiligmafligen 
Briider zur Schau des lebensspendenden und Gott aufnehmenden Leibes zusammen- 
gekommen waren, dariiber hinaus warcn aber auch Jakobus, der Bruder des Herrn, und 
Petrus, die hochste und ehrwiirdigste Spitze der biblischen Schriftsteller, anwesend ... 81 

Der hier mit „Du“ Angesprochene ist ein Mann namens Timotheus, den Dionysius 
Areopagita insgesamt dreimal direkt anspricht 82 und der nach Aussage der Apostel- 
geschichte (16,1-3) vom Apostel Paulus bekehrt wurde. Jakobus meint hier den 
Verfasser des ersten Katholischen Briefes (Jak; vgl. Mk 6,3; 15,40), Kernmitglied der 
Urgemeinde in Jerusalem und nach dem Weggang des Petrus Leiter dieser Gemeinde. 
Was aber besagt diese implizite Apostolizitat? 


71 Denzinger / HOnermann, Nrn. 650f. 

7 ’ Weitere Stationen bei DENZINGER / HONERMANN, Nrn. 271 , 370, 396, 399, 485, 501 -520, 548, 550, 575, 
635, 710,824, 850, 1510, 1542, 1600, 1692, 1750, 1766, 1800, 1820f., 2090, 2830, 2855f , 3284, 3541. 

*° Zu Paulus siehc oben, Abschnitt 2.2. 

" Ps.-Dionysius AREOPAGITA, De divinis nominibus 3,2 (PTS 33: 141,1-8; Ubersetzung BGL 26: 40; 
vgl. dort auch 1 12 Anm. 73). 

12 Ps.-Dionysius Areopagita, De divinis nomimbus I 8 (PTS 11: 121,14); De mystica theologia 1 1 ( PTS 
36: 142,5); Ep. 9,1 (PTS 36: 193,3). 
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Die implizite, der Apostelzeit angehorige Autorschaft ist als Vermittlerin eines 
autortypischen Programms zu begreifen, das auf eine pauiinische Subsumtion griechi- 
schen Denkens unter den christlichen Glauben abzielt, was schon der erste Redaktor 
und erste Scholiast der areopagitischen Werke, der genannte Johannes von Skytho- 
polis, erkannte. 83 Demgemafi beantwortet der Traktat De divmis nomimbus die oben 
erwahnte Frage, wie der Mensch Gott aus dem ontologischen System seiner Schop- 
fung heraus erkennen konne, durch eine christliche Interpretation und Transforma- 
tion der neuplatonischen Parmenides-Auslegung. 84 

Die areopagitische Methode ist somit eine ambivalente Verkniipfung von Neu- 
platonismus und Christentum, die es - qua Ambivalenz - erlaubt, das Ziel des areo- 
pagitischen Konzeptes sowohl im Versuch einer Verchristlichung des Neuplatonis- 
mus 85 als auch im Versuch einer Hellenisierung des Christentums zu sehen. 86 Gerade 
diese Ambivalenz begriindet einen Teil des Erfolges der areopagitischen Konzeption, 
da sie philosophisches und theologisches Interesse gleichermafien weckt. Sie enthalt 
zudem noch eine weitere Ambiguitat, der ebenfalls ein Teilerfolg der Areopagitica zu- 
kommt, das ist eine sowohl vernunftbetonte spekulative als auch glaubensbetonte 
mystische Interpretierbarkeit ihres Entwurfes. So konnten sich einerseits spekulative 
Denker wie Albert der Grofie, Thomas von Aquin, Marsilio Ficino, Giordano Bruno, 
Friedrich Wilhelm Schelling oder auch Edith Stein, anderseits Mystiker wie Jan van 
Ruusbroec, Heinrich Seuse, Johannes Tauler oder Johannes vom Kreuz darauf bezie- 
hen. Diese mehrfache Auslegbarkeit als Resultat des autortypischen Programms wird 
durch das reale Alter der Werke nicht getriibt, das jedoch ebenfalls noch der antiqui- 
tas zuzurechnen ist. 


4.2 Reales Alter 

Denn in Wirklichkeit hangen die Werke des Dionysius Areopagita von den Schriften 
des Neuplatonikers Proklos (f 485) ab und stehen in ihrer Christologie dem im Jahr 
482 erlassenen Henotikon nahe. Ferner weist der reale Autor auf das durch Petrus den 
Walker 476 in die syrisch-antiochenische Mefiliturgie eingefiihrte Credo 87 sowie auf 
einen ebenfalls durch Petrus den Walker eingefiihrten Ritus zur Myronweihe hin. 88 
Zudem werden die Werke des Dionysius Areopagita erstmalig gegen 518/528 in 


* J Vgl. SUCHLA 1995, passim. 

M Vgl. SUCHLA 1996, passim. 

15 EtwaA.M. Ritter in Ps.-DlONYSIUS AREOPAGITA, Tiber die Mystische Theologte und Briefe, 5 if.; 
offenbar wurde dem Autor der areopagitischen Traktatc schon friih der Versuch einer Verchristli- 
chung des Neuplatonismuszum Vorwurf gemacht, was ihm nacheigcnem Bekundendie Beschimp- 
fung .Vatermorder' eingebracht habe (Ps. -DIONYSIUS AREOPAGITA, Ep. 7,2; PTS 36: 166,7-9). 

14 Etwa Beierwaltes 1998, 49. 

17 Vgl. Ps.-Dionysius Areopagita, De ecclesiastics hierarchy 3,7 (PTS 36: 87,24-88,1). 

'* Vgl. Ps.-Dionysius Areopagita, De ecclesiastica hierarchia 2,7 (PTS 36: 72,14f.; 73,5); 2 ©euipia 8 
(PTS 36: 78,14); 4 (PTS 36: 95,4; 95,8-103,18); 5,1 (PTS 36: 104,3); 5,3 (PTS 36: 106,19); 5,5 (PTS 36: 
107,25; 108,2); 7 0Eaj e ia 9 (PTS 36: 130,2). 
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einigen Schriften des Severus von Antiochien erwahnt. Die Werke datieren demnach 
realiter zwischen 485 und 518/528 und stammen aus dem Gebiet des antiochenischen 
Ritus, insbesondere der alexandrinisch gepragten Schule von Caesarea (Maritima bzw. 
Palaestinae). 89 

Von hier aus fanden sie rasche Verbreitung, Aufnahme und Wirkung: Johannes, der 
Bischof von Skythopolis, versah sie kurz nach ihrer Entstehung mit kompetenten 
Randkommentaren; 90 Johannes Philoponus, Papst Gregor der Grofie und Johannes 
von Damaskus etwa bezogen sich auf die areopagitische Engellehre; 91 Johannes Philo- 
ponus berief sich fur die Sonnenfinsternis bei der Kreuzigung Christi auf den siebten 
Brief des Areopagiten; 92 Maximus Confessor lehnte sich in seiner Schrift Mystagogie 
an den areopagitischen Traktat De ecclesiastica hierarchia an; 93 Jakob von Edessa 
folgte der areopagitischen Sakramentenlehre; 94 Verteidiger des Bildes wie Johannes 
von Damaskus oder Germanus von Konstantinopel beriefen sich auf das areopagi- 
tische Analogie-Verstandnis, 95 um nur einige wenige Beispiele aus einer Fiille von 
Aufnahmen und Wirkungen zu nennen. 96 

Doch mehr: Dionysius Areopagita avancierte zu einem der meistkommentierten 
Autoren. Nachdem Maximus Confessor die Randkommentare des Johannes von Sky- 
thopolis um Adnotate und Glossen erganzt 97 und mit dem fiinften Ambiguum einen 
Kommentar zum areopagitischen Brief vier geschrieben hatte, 98 verfafiten Denker 
und Gelehrte wie Theodoros Bar Zarudi, Iwannis von Dara, Johannes Scotus Eriu- 
gena, Hugo von Sankt Viktor, Johannes Sarracenus, Bar Salibi, Robert Grosseteste, 
Thomas Gallus, Albert der Grofie, Thomas von Aquin, Thomas Hibernicus, Georgios 
Pachymeres, Johannes Gerson, Nikolaus von Kues, Dionys der Kartauser und Marsi- 
lius Ficinus ebenfalls Kommentare. Daneben gingen Teile seiner Werke in Sentenzen- 
und Exzerptsammlungen, in Florilegien und Sermones-Sammlungen sowie in ausge- 
dehnte Notat- und Kompendientraditionen ein. 


*’ Vgl. Such la 2002a, 204. 

90 SUCHLA 1995, passim. 

91 Entgcgcn der alteren Tradition weisen sie mit Dionysius Areopagita den Engeln keine Leiblichkcit 
zu, sondern bcgreifen sie als reinc stofflose, geistige Wesen (voe;); vgl. etwa JOHANNES PHILOPONUS, 
De opiftcio mundi I 9-16 (ed. REICHARDT 19-40; vgl. FC 23/1: 109-149). 

92 Vgl. Johannes Philoponus, De opiftcio mundi II 21 und III 9 (ed. Reichardt lOOf. und 129; vgl. 
FC 23/1: 257; FC 23/2: 313) unter Bezug auf Ps.-DlONYSIUS AREOPAGITA, Ep. 7 (PTS 36: 165-170). 

95 Vgl. Maximus Confessor, Mystagogia ( PG 91: 657-717); vgl. Suchla 2002g, 496. 

’* Insbesondere in jcnen Partien, in denen Dionysius Areopagita der Myronsalbung sakramentalen 
Charaktcr zuschrcibt (Ps. -DIONYSIUS AREOPAGITA, De ecclesiastica hierarchia 4); vgl. BROCK 1979. 

95 Johannes von Damaskus etwa ziticrt Dionysius Areopagita im Florileg zu seinen drei Bilderreden 
(JOHANNES von Damaskus, Contra imaginum calummatores orationes tres ; ed. KOTTER 144: III 
43, 4f.; I 28 [= II 24], 3-7; I 30 [= II 26], 2-8; ed. HOTTER 145: 1 32 [= II 28 = III 44], 2-8; I 33 [= II 29 = III 
45], 1-6). 

96 Eine Fiille weiterer Beispiele, die sich jedoch noch entschiedcn vermehren lassen, vermitteln etwa 
RaYEZ 1957a; RAYEZ 1957b; HAINTHALER 1997, passim. 

,r Vgl. Ioannis Scythopolitam prologus et scholia cum Maximi Confessons addttamentis et glossis (er- 
scheint demnachst in PTS). 

91 Maximus Confessor, Ambigua ad Thomam 5 {PC 91: 1045-1060). 
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So bleibt festzuhalten, dafi sich die Wirkung der areopagitischen Schriften vom 
Jahrhundert ihrer Entstehung an iiber das Mittelalter und den Deutschen Idealismus 
bei Fichte, Schelling und Hegel bis in die Gegenwart hinein erstreckt, in der Diony- 
sius Areopagita unter anderem in der Kulturkritik, der Psychoanalyse, der protestan- 
tischen Mystik, der katholischen Philosophic und Theologie, der Essayistik und der 
Kunst nachwirkt. Erinnert sei erwa an Hugo Ball, Carl Gustav Jung, Dorothee Solle, 
Edith Stein, Hans Urs von Balthasar, Gerd-Klaus Kaltenbrunner oder an das Werk 
des Malers Anselm Kiefer." 

Trotz dieser immensen Bedeutung des Dionysius Areopagita fur die Geistes- 
geschichte in Ost und West bestehen noch gravierende Forschungsliicken: 100 Die aus- 
gedehnten Textanmerkungen des Johannes von Skythopolis, die die areopagitischen 
Traktate vom Beginn ihrer Uberlieferung an begleiteten, und die spater hinzugefiigten 
Anmerkungen des Maximus Confessor sind zu edieren, ihre Ubersetzung ins Lateini- 
sche durch Anastasius Bibliothecarius ist zu untersuchen. Dariiber hinaus fehlt einer- 
seits die Erfassung, Dokumentation und Darlegung der erwahnten ausgedehnten 
Kommentartradition in Ost und West, anderseits eine umfassende Darstellung der 
Uberlieferungsgeschichte der Areopagitica. Weitestgehend unerforscht ist der Ein- 
gang des Dionysius Areopagita in Sentenzen-, Florileg- und Exzerptsammlungen so- 
wie in ausgedehnte Kommentar-, Notat- und Kompendientraditionen; unerforscht 
sind ferner die Tradition der Sermones in Dionysium sowie die zahlreichen Pseudo- 
Dionysiaca wie die historisch ebenfalls sehr wirksame Epistula de morte apostolorum 
Petri et Pauli. Die weite und zahlreiche Verbreitung des Dionysius Areopagita in 
diesen Traditionen ist ein Indiz fur seine aufiergewohnliche Wirkungsgeschichte, die 
in profundo ebenfalls noch zu schreiben ist. Insbesondere fehlen Studien zur Wirkung 
des Dionysius Areopagita auf Philosophic und Theologie der letzten beiden Jahr- 
hunderte; auch seine Wirkung auf Musik, Literatur und Kunst ist wenig erfafit. So gilt 
noch heute, was bereits 1957 die Herausgeber des Dictionnaire de Spintualite Asce- 
tique et Mystique zum aufierordentlichen Einflufi des Dionysius Areopagita ins- 
besondere im Westen anmerkten: Er sei noch lange nicht vollstandig bekannt, und 
letztlich erlaubten die bisherigen Forschungsergebnisse noch nicht einmal einen 
summarischen Uberblick. 101 

Kehren wir zur eingangs aufgeworfenen Frage zuriick: Ist Dionysius Areopagita ein 
Vater der Kirche? Die Priifung der vier eingangs erwahnten Merkmale berechtigt zu 
einer bejahenden Antwort. Doch mehr noch: Sein ekklesiales Denken zeigt ihn als ei- 
nen Vater, der die Kirche als Bestandteil der gottlichen Schopfung begriff und daher in 
und aufierhalb der Kirche bis in die Gegenwart hinein Beachtung und Gehor fand und 
immer noch findet. 


” Eine Scudie zur areopagitischen Wirkungsgeschichte im 20. Jahrhundert bereite ich gcrade vor. 

100 Ihrer Fullung sind meine Forschungen auf der Grundlagenforschungsstelle Dionysius Areopagita 
der Akademie der Wissenschaften in Gottingen verschriebcn. 

101 Vgl. Rayez 1957b, 318. 
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TERTULLIAN ALS KIRCHENVATER? 

Geschichtliche und dogmatische erwAgungen 

ZUM EKKLESIALEN TRINITARISCHEN MONOTHEISMUS 

Gabino UrIbarri SJ 


1. Einleitende Bemerkungen und Bestimmung der Frage 

In einer Festgabe fur Professor Hermann Josef Sieben SJ sollte ein Beitrag liber 
Tertullian nicht fehlen, da der afrikanische Schriftsteller ja dem Geehrten selbst eine 
deutsche Ubersetzung mit Einleitung und Kommentar zu seinem dogmatisch relevan- 
testen Werk Adversus Praxean wert war . 1 Die vorliegende Festgabe ist thematisch auf 
.kirchliches Denken' und die ,Vater der Kirche' ausgerichtet. Wenn wir das Werk Ad- 
versus Praxean als spezielles Thema dieses Beitrags ausgewahlt haben, stellt sich daher 
unausweichlich die Frage: Bis zu welchem Punkt lafit sich der Autor von Adversus 
Praxean als Kirchenvater betrachten 2 oder, bescheidener und konkreter gefragt, als 
ein Vordenker im Bereich der kirchlichen Trinitatstheologie? Die Frage ist nicht neu. 
Sieben hat sich mit diesem Problem in der Einleitung zum Text und seiner Uberset- 
zung befafit: obgleich er den aufierordentlichen Rang der uns hier beschaftigenden 
Schrift anerkennt, weist er die Uberbewertung ihrer Wirkungsgeschichte zuriick . 3 
Die jiingste Forschung, die sich damit ernsthaft auseinandergesetzt hat, widerspricht 
den beiden grofiten Heldentaten, die Harnack unserem Text und unserem Autor 
zuschrieb: weder war Tertullian dem Konzil von Chalcedon zweihundert Jahre vor- 
aus , 4 noch geht das nizanische homoousios iiber Ossius von Cordoba letztlich auf ihn 
zuriick . 5 


1 Erschienen 2001 als Band 34 der Fontes christiani. 

1 Strenggenommen kann man Tertullian nicht in jeder Hinsicht als einen Kirchenvater betrachten. Trotz 
der auficrordentlichen Bedeutung dessen, was er an theologischen Werken hervorgebracht hat - er ist 
der erste kirchliche Schriftsteller lateinischer Sprache und ein grofier Schopfer theologischer Termini 
in dicser Sprache - fiihrten ihn doch die Radikalitat und die Unversohnlichkcit seiner Positionen, 
besonders auf dem Gebiet der disciplina, zum Montanismus, der nicht frei ist von einer mehr als frag- 
wiirdigcn Offenbarungstheologie. Auf christologischem und trinitarischem Gebiet dagegen tritt er als 
grofier Theologe hervor, auf einer Linie mit den Grofien der Tradition, wenn auch mit den spezifischcn 
Einschrankungcn seiner Zeit, seines Charakters und seiner eigenen Einstellung. Zu den zuletzt ange- 
sprochenen Punkten vgl. Braun 1977; CANTALAMESSA 1962. 

3 Vgl. H.J. Sieben in seiner Einleitung zu TERTULLIAN, Adversus Praxean (FC 34: 7; 82-91) mit den ent- 
sprechenden Verweisen. 

' Vgl. unter anderem CANTALAMESSA 1962, 150-167; CANTALAMESSA 1966; SlMONETTI 1965a. 

3 Zum nizanischen homoousios s. den jungst erschienenen Beitrag BEATRICE 2002 mit rcichhaltiger 
Bibliographic und Forschungsbericht. 


334 


GABINO URIBARRI SJ 


Trotzdem hat die Frage weiterhin ihren Sinn, und zwar nicht so sehr, weil es 
moglich erscheinen mag, dafi sich ein, wenn auch viel nuancierterer und indirekterer, 
Einflufi auf das Konzil von Chalcedon bestatigen lafit . 6 Auch wenn wir das christo- 
logische Problem beiseite lassen und uns auf das trinitarische konzentrieren, gibt es 
verschiedene grundlegende Gesichtspunkte, fiber die nachzudenken sich lohnt. 

Tertullian konnte mit seiner Verteidigung der gottlichen Monarchic 7 als ein Theo- 
loge erscheinen, der heutzutage veraltet ist, da die gegenwartige Trinitatstheologie vor 
allem um die trinitarische Communio und die Perichorese zu kreisen und sich aus- 
schliefilich dariiber auszusprechen scheint . 8 Doch da es in der Geschichte der Theo- 
logie durchaus auch bedauerliche Falle des Vergessens gibt, ist es angemessen und 
notwendig, sich zu fragen: Hat dieTertullianische Auffassung derTrinitat, mit einem 
stark monotheistischen Ansatz und einer klaren Vorrangstellung des Vaters , 9 etwas, 
das verdient, dafi wir uns fur den christlichen Glauben und die Trinitatstheologie 
heutzutage daran erinnern ? 10 Hier konnten wir einen ersten Aspekt von Tertullian als 
kirchlichem Denker und, in diesem Sinn, als Kirchenvater entdecken. 

Aus einer historischen und patristischen Perspektive kann man zur Klarung dieser 
Frage beitragen, indem man die Konzeption Tertullians mit anderen Versuchen einer 
Verteidigung des christlichen Monotheismus vergleicht, die aus einer angrenzenden 
Epoche stammen. Ich lasse den Gnostizismus beiseite, mit dem Tertullian sich ebenfalls 
engagiert auseinandersetzte und von dem er sich scharf distanzierte ; 11 ebenso den Mar- 
cionismus, dessen Widerlegung und Entlarvung der Afrikaner seine vielleicht stetigsten 
und andauerndsten Anstrengungen widmete . 12 Um die Kirchlichkeit von Tertullians 
Denken zu ermessen, erweist es sich als zweckdienlicher, sich auf Bewegungen und 
Denkweisen im Innern der Kirche zu konzentrieren, die auch eine gewisse tnnerkirch- 
liche Anerkennung genossen und innerhalb der allgemeinen Kirche Gegrnstand der 
Auseinandersetzung waren, da sie zu einer Stellungnahme und Klarung zvangen. Zu 
einer Stellungnahme iibrigens, die eine Art von Entscheidung synodalen Charakters 13 * 15 


6 Vgl. H.J. Sicben in der Einleitung zu TERTULLIAN, Adversus Praxean ( FC 34: 89-91, mit 7 C rwcisen auf 
Grillmeier 1979 / 1990, 249). 

7 Vgl. Tertullian, Adversus Praxean 3-4 (CCL 2: 1 161-1163). Fur einen detaillierten Kcmmentar vgl 
URlBARRI 1996a, 153-197. 

* Vgl. URlBARRI 1994; NlCHTWEISS 2001. 

’ Vgl. TERTULLIAN, Adversus Praxean 2,4 (CCL 2: 1161 ,29f.): .... unus sitomnia ,..“;Advrsus Praxean 
9,2 ( CCL 2: 1 168,1 2f.): .Pater enim tota substantia est, Filius vero derivatio totius et psrtio ...“ Fur 
eine Auslegung vgl. z. B. MoiNGT 1966 / 1969, III 954-957. 

10 Ein ahnliches Problem behandelt, aus einem anderen Blickwinkel, Ladaria 2002. 

11 Vgl. TERTULLIAN, Adversus Valentinianos (SC 280; 281); Adversus Hermogenem (SC 439). 

17 Vgl. TERTULLIAN, Adversus Marcionem mit seinen drei Ausgaben und seinem grofien Imfang sowie 

De came Christi (SC 216; 217) und De resurrectione carnts (CSEL 47: 25-125), denen nan noch die 

vcrlorene Schrift Adversus Apelletacos hinzuzahlen konnte. 

15 Tertullian bezeugt cine wic auch immer beschaffcne kirchliche Versammlung, die iiber Iraxeas befin- 
den sollte und zu einer abschliefienden schriftlichen Vereinbarung fiihrte; vgl. TERTULLAN, Adversus 
Praxean 1,6 (vgl. CCL 2: 1 160,34-40); zu Paul von Samosata vgl. Eusebius, Historia ecdesiastica VII 
27-30 (CCS.NF 6/2: 702-714); das Konzil von Nizaa trat wegen Arius zusammen. 
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implizierte und so die Entwicklung dieser kirchlichen Institution vorantrieb, die von 
Sieben so intensiv erforscht worden ist. 14 Konkret konnen wir die Trinitatslehre Ter- 
tullians - und genauer gesagt, seinen trinitarischen Monotheismus - folgenden Lehren 
gegeniiberstellen: dem Patripassianismus des Praxeas, dessen Widerlegung mit Tertul- 
lians Denken als solchem eng verwoben ist, dem Subordinatianismus des Arius, der 
der bedeutendste Reprasentant dieser Stromung in ihrer von der Kirche nicht akzep- 
tierten Spielart ist, 15 und dem Adoptianismus des Paul von Samosata, des herausra- 
gendsten Autors dieses Denkversuchs. 

2. Tertullian: Monotheismus in Offenheit fur die Trinitat 
2.1 Praxeas 

Man kann Tertullians Haltung nicht verstehen, ohne sie vor dem Hintergrund seiner 
Auseinandersetzung mit Praxeas zu betrachten. 16 Wenn man sich auf das Wesentliche 
konzentriert und von gewissen Schattierungen und Aspekten absieht, kreist die Theo- 
logie des Praxeas hauptsachlich um den Monotheismus. Sie beharrt auf der Einheit 
Gottes, 17 so wie diese in der regula fidei n und in der Schrift erscheint. 19 Von daher 
meint Praxeas, daft die Gottlichkeit des Sohnes sich nicht anders verstehen lafit als in 
der Weise, dafi man ihn mit dem Vater identifiziert. 20 Es findet sich sogar ein Schrift- 
beleg fiir diese Sichtweise. 21 So bleibt der theologische Begriff der Monarchic ge- 
wahrt, ohne von der Vorstellung der Heilsokonomie her, von der angenommenen 
Mehrzahl in der Heilsgeschichte handelnder Personen, pervertiert zu werden. 22 Hat 


14 Vgl. Sieben 1979; Fischer / Lumpe 1997. 

15 Vgl. Marcus 1963. 

“ Eine starker entfaltete und begriindete Darstellung ist in URlBARRI 1999 zu findcn; cine weitere Dar- 
stellung, die hier von Interesse sein kann, in ORBE 1994, 53-70; vgl. auch H.J. Sieben in der Einleitung 
zu TERTULLIAN, Adversus Praxean (PC 34: 33-44). 

17 „Unicum Dominum vindicat, omnipotentem, mundi conditorem ut et de unico haeresin faciat": TER- 
TULLIAN, Adversus Praxean 1,1 (CCL 2: 1159,3-5). 

11 .... quoniam et ipsa regula fidei a pluribus diis saeculi ad unicum et verum Deum transfert, non in- 
tellegenies unicum quidem sed cum sua oikonomia esse credendum, expavescunt ad oikonomiam": 
TERTULLIAN, Adversus Praxean 3,1 ( CCL 2: 1161,2-5; vgl. ed. SCARPAT 146 mit z. T. anderem Wort- 
laut); vgl. Adversus Praxean 2, If. ( CCL 2: 1 160,1-22), wo Tertullian die regula fidei vorstellt. 

” TERTULLIAN, Adversus Praxean 18,3 (CCL 2: 1 183,16-1 184,24) mit Zitat von Jes 45,5; Adversus Pra- 
xean 19,1 ( CCL 2: 1184,1-7) mit Zitat von Jes 44,4. 

10 .... dum unicum Deum non alias putat credendum quam si ipsum eundemque et Patrem et Filium 
et Spiritum dicat": TERTULLIAN, Adversus Praxean 2,3 ( CCL 2: 1161,27-29). 

71 Joh 10,13 sowie 14,9-11. Vgl. TERTULLIAN, Adversus Praxean 20-25 {CCL 2: 1186,1-1196,32). Zur 
Bedeutung dieser Texte vgl. URlBARRI 1995, hier 470f. 

22 .... expavescunt ad oikonomiam. Numerum et dispositionem trinitatis divisionem praesumunt uni- 
tatis, quando unitas, ex semetipsa derivans trinitatem, non destruatur ab ilia sed administretur": Ter 
TULLIAN, Adversus Praxean 3,1 ( CCL 2: 1 161,5-8; veranderter Text in ed. SCARPAT 146); .Monarchi- 
am, inquiunt [F Rh ed.], tenemus, ...": Adversus Praxean 3,2 ( CCL 2: 1161,12). 
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man einmal vorausgesetzt, dafl das eben Gesagte zutrifft, so ist es folgerichtig zu den- 
ken, der Vater selbst verwandle sich in den Sohn 23 und sei deswegen der, der sich in- 
karniert und am Kreuz stirbt. 24 Offenbar erscheint in den Theophanien dasselbe 
Wesen, das unsichtbar ist als Vater, doch sichtbar wird als Sohn. 25 Also sind Vater und 
Sohn ein und derselbe. 26 


2.2 Tertullian 

Eine Position wie die des Praxeas war nicht ganz leicht zu entkraften. Einerseits ar- 
gumentiert er ausgehend von der regula fidei und der Schrift. Ferner beschuldigt er die 
Position des Gegners wegen ihrer Auffassung der Hervorbringung des Sohnes aus 
dem Schofi des Vaters, sie sei gnostisch gepragt. 27 Weiter versteift er sich auf die Zu- 
riickweisung eines .anderen (alius) Gottes', 28 wie die Kirche ihn seit einiger Zeit mit 
Nachdruck gegen Marcion verteidigte. Er bringt eine ehrwiirdige Vorstellung aus der 
Tradition ins Spiel: die gottliche Monarchic, die man herangezogen hatte, um den 
christlichen Monotheismus zum Ausdruck zu bringen, 29 indem man ihn dem Dualis- 
mus oder Emanatismus anderer Denkstromungen entgegenstellte. Das heiftt: nach 
dem ersten Anschein wurzelt die Position des Praxeas im Boden der besten kirchli- 
chen Tradition, des gesunden Schriftverstandnisses und des philosophischen Ansat- 
zes, der die neu entstehende christliche Reflexion begleitet. 

Tertullian mufite den urspriinglichen Sinn der grundlegenden Inhalte, um die es 
hier ging, wieder ausfindig machen. 30 Dazu zunachst folgendes: Es war nicht moglich, 
an der Debatte fiber die Texte der Heiligen Schrift teilzunehmen, solange man nicht 
die genannte Serie von Haupt-Vorurteilen, die ihnen gegeniiber bestanden, zuriickge- 
wiesen hatte. Konkret mufi Tertullian, auch wenn er in den ersten Kapiteln schon ge- 


25 „,Ipsese, inquiunt, Filiumsibi fecit"': TERTULLIAN, Adversus Praxean 10,1 (CCL 2: 1169,4); vgl. auch 
10,7 und 9 ( CCL 2: 1 170,36-38 und 53); 11,1 ( CCL 2: 1 170,2). In diesem Sinn behandelt er Lk 1,35 
inAdversus Praxean 26,2f. und 27,4 (CCL 2: 1196,5-18und 1198,18-22). 

2< „Ipsum dicit Patrcm descendisse in virginem, ipsum ex ca natum, ipsum passum, denique ipsum esse 
Iesum Christum": TERTULLIAN, Adversus Praxean 1,1 (CCL 2: 1 159,5-7); „ltaquc post tempus Pater 
natus et Pater passus, ipse Deus Dominus omnipotens Iesus Christus praedicatur “-.Adversus Praxean 
2,1 (CCL 2: 1160, If.). 

25 Vgl. TERTULLIAN, Adversus Praxean 14-16(CCL 2: 1176,1-1182,61). 

26 „,Ergo quia duos et unum, inquiunt, invenimus, ideo ambo unus atquc idem et Filius et Pater 1 ": TER- 
TULLIAN, Adversus Praxean 18,1 (CCL 2: 1183,3-5). 

22 Vgl. TERTULLIAN, A dversus Praxean 8,1 (CCL 2: 1 167,1-4). ZumThema insbesondereURlBARRI 1999, 
142-144. 

21 Vgl. TERTULLIAN, Adversus Praxean 9,1 (CCL 2: 1 168,3-12). 

*’ Vgl. JUSTIN, Dialogus 1,3 (ed. GOODSPEED 91); TaTIAN, Oratio contra Craecos 14,1; 29,2 (ed. GOOD- 
SPEED 28 1; 294); THEOPH1LUS VON AnTIOCHIEN, Ad Autolycum II 4; 8; 28; 35; 38 (SC 20: 102; 1 1 8; 1 66; 
186; 202; vgl. ed. GRANT 26; 38; 70; 84; 96). Fur weitere Details vgl. URlBARRI 1996a. 

50 Die bier zusammengefafiten Elemente wcrden ausfuhrlicher erlautert in URlBARRI 1995. 
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gen seinen Gegner argumentiert hat 31 - unter anderem mit dem schwerwiegenden 
juristischen Mittel des prinzipiellen Einspruchs (praescriptio) 3 2 -, den grundlegenden 
Sinn des Monotheismus erlautern, den die gottliche Monarchic zum Ausdruck bringt, 
ferner in aller Deutlichkeit die Existenz des Sohnes und seiner Eigenschaften begriin- 
den und schliefilich darlegen, inwiefern der Vater und der Sohn nicht identisch sind, 
ohne dabei die Einheit des christlichen Monotheismus zu zerbrechen. Ich werde mich 
ausschliefilich auf diese Punkte konzentrieren, um den grundlegenden Ansatz der 
Hauptlinien von Tertullians Auffassung des trinitarischen Monotheismus zu ermit- 
teln. 


2.2.1 Bedeutung des Monotheismus: Adversus Praxean 3-4 33 

Die Aufgabe, die sich Tertullian stellt, besteht darin, den Irrtum der Position des Pra- 
xeas aufzuzeigen. Er und seine Partei behaupteten, der Glaubensregel treu zu bleiben 
und die gottliche Einheit zu wahren Die Einfiihrung der Dreiheit wiirde ihrer Mei- 
nung nach automatisch die Teilung und somit die Zerstorung der Einheit mit sich 
bringen. Sie werfen Tertullian vor, die oikonomia erzeuge, insofern sie Vielheit impli- 
ziert, eine Teilung; und so werde die Einheit vernichtet. 34 In diesem Kontext berufen 
sie sich auf die gottliche Monarchic. 35 Tertullian halt dem in direkter Gegeniiberstel- 
lung seine eigene Art, die gottliche Monarchic zu verstehen, entgegen. So ziehen die 
Anhanger des Praxeas folgende Konsequenzen aus der genannten Auffassung: 

... dafi die Monarchic ... deswegen, weil sie eines einzigen ist, vorschreibt, dafi der, der sie 
hat, entweder keinen Sohn habe oder er sich selber zum Sohn gemacht habe oder dafi seine 
Monarchic nicht, von welchen immer er will, ausgeiibt wird. 36 

Tertullian sagt, dafi tatsachlich jede monarchische Herrschaft von anderen Personen 
verwaltet wird. Und fur den Fall, dafi der Verwalter der Sohn des Monarchen ist und 
dieser ihm eine Teilhabe an der Macht gewahrt, hort die Monarchic nicht auf, die 


51 Vgl. Tertullian, Adversus Praxean 1-2 ( CCL 2: 1159-1 161). Ich verweise auf meincn Kommentar in 
URlBARRI 1996c. 

32 Vgl. TERTULLIAN, Adversus Praxean 2,1-3 (CCL 2: 1 160,1-1 161,29); vgl. URlBARRI 1996b und ALCO- 
VER 2000. Bei der praescriptio handelt es sich um ein .technisches' Beweismittel, das Tertullian in sei- 
nem Werk De praescriptione haereticorum (SC 46) ausftihrlich entfaltet; cs erlaubt, einen Disput mit 
Hilfe eines formalen Rekurses zu losen, der ein Eingehen auf den spezifischen Inhalt der Angelegen- 
heit unnotig macht. 

33 Ich stelle hier einige der Elcmente zusammen, die ich ausfiihrlicher in URlBARRI 1996a, 1 53-207, dar- 
gelegt habe. 

34 Vgl. TERTULLIAN, Adversus Praxean 3,1 (CCL 2: 1 161,4-12). 

33 Vgl. Tertullian, Adversus Praxean 3,2 (CCL 2: 1161,12). 

34 .... praescribcre monarchiam ideo, quia unius sit, cum, cuius sit, aut Filium non habere aut ipsum se 
sibi Filium fecisse aut monarchiam suam non per quos velit administrare": TERTULLIAN, Adversus 
Praxean 3,2 (CCL 2: 1 161,18-1 162,21; PC 34: 111; hier und im folgenden wird stets die Ubersetzung 
von H.J. Sieben ubernommen). 
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Herrschaft eines einzigen zu sein 37 - so verhielt es sich etwa in Rom beim doppelten 
Prinzipat. 38 Daft es sich um die Herrschaft eines einzigen handelt, hindert nicht daran, 
dafi er seine Macht delegieren kann. Bei Gott ist es so, dafi er seine Herrschaft mit 
HilfeTausender von Engeln ausiibt (vgl. Dtn 7,10). 39 Wenn nun die Engel die Monar- 
chic Gottes nicht zerstoren, wie sollten es dann der Sohn und der Geist tun, die „die 
Substanz des Vaters so sehr mitbesitzen" ? 40 Folglich ist das, worin die Zerstorung der 
Monarchic wirklich besteht, nicht ihre Verwaltung durch eine Reihe von Amtstragern 
oder Hilfskraften, sondern die Einfiihrung einer anderen, fremden Herrschaft: 

Denn von Zerstorung der Monarchic solltest du nur dann sprechen, wenn eine andere 
Herrschaft von spezieller Art und eigener Beschaffenheit und damit eine Rivalin auf den 
Plan tritt, wenn ein anderer Gott gegen den Schopfer eingefiihrt wird, dann ist das 
schlecht. Wenn nach Leuten wie Valentin und Prodicus mehrere Gotter eingefiihrt wer- 
den, dann geschieht das zur Zerstorung der Monarchic, denn es geschieht zur Vernich- 
tung des Schopfers . 41 

In unserem Fall dagegen wird in keiner Weise eine andere Herrschaft eingefuhrt. Der 
Vater iibergibt die Macht an den Sohn. 42 Am Ende der Heilsgeschichte gibt der Sohn 
sie an den Vater zuriick. 43 Dies vollzieht sich in der Weise, da6 die Monarchic im Ver- 
lauf der gesamten Heilsokonomie ihre Beschaffenheit ( status ) nicht verandert: 

Wir sehen also: Der Sohn steht der Monarchic nicht im Wege, auch wenn sie heute beim 
Sohn ist; denn sie ist in ihrer Beschaffenheit beim Sohn und wird mit ihrer Beschaffenheit 
vom Sohn dem Vater iibergeben werden . 44 


Uberdies weist Tertullian hier bereits deutlich auf einen Aspekt hin, auf den er im 
folgenden noch mehr Nachdruck legen wird. Der Sohn geht aus der Substanz des 


>7 Tertullian wendet hier eine Art von Beweismittel an, das durch die klassische Rhetorik typisiert Wor- 
den war: das exemplum. Fur eine detailliertere Darstellung vgl. LAUSBERG 1960/1 990, v. a. § 4 1 0-426. 

51 Vgl. TERTULLIAN, Adversus Praxean 3,3 ( CCL 2: 1 162,24-29). Septimius Severus (193-21 1) z. B . er- 
nannte wahrend seines Prinzipats seine beiden Sohne Caracalla und Geta zu Caesaren. 

n Vgl. TERTULLIAN, Adversus Praxean 3,4 ( CCL 2: 1 162,29-33). Hier hat der Schriftverweis die Funk- 
tion eines Autoritatsarguments ( auctoritas ); vgl. Lausberg 1960 / 1990, § 426. 

40 „... tam consortibus substantiae Patris": TERTULLIAN, Adversus Praxean 3,5 ( CCL 2: 1 162,36; FC 34: 
113). 

41 .Eversio enim monarchiae ilia est tibi inteliegenda cum alia dominatio suae condicionis ct proprii sta- 
tus ac per hoc aemula supcrducitur, cum alius Deus infertur adversus creatorem, tunc male; cum plures, 
secundum Valentinos et Prodicos: tunc in monarchiae eversionem, cum in creatoris destructionem." 
TERTULLIAN, Adversus Praxean 3,6 (ed. SCARPAT 148-150 [Text z. T. verandert gegeniiber CCL 2: 
1 162,41 -46]; FC 34: 113). 

42 .... omnemaPatreconsecutumpotestatem ...“:TZKT\n.llAN,AdversusPraxean4,\ (CCL 2: 1 162,2f.). 

45 Tertullian, Adversus Praxean 4,2 (CCL 2: 1162,6-1163,17). 

44 .Videmus igitur non obesse monarchiae Filium, etsi hodie apud Filiumest, quiaet in suo statu est apud 
Filium et cum suo statu restituetur Patri a Filio.“ Tertullian, Adversus Praxean 4,3 (CCL 2: 
1 163,17-20; FC 115). 
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Vaters hervor. 45 In diesem Fall zerbricht die gottliche Monarchic nicht. Durch den 
Hervorgang aus der eigenen Substanz des Vaters wird keineswegs irgendein anderes, 
konkurrierendes Prinzip, irgendein anderer, vom Vater verschiedener Ursprung ein- 
gefiihrt. 

Interpretiert man nun die Grundbedeutung des Terminus und damit eine der Kraft - 
linien der Theologie des Afrikaners, so zielt die Rede von der gottlichen .Monarchic' 
grundlegend auf die Verteidigung eines einzigen Prinzips (ciQxf)), aus dem alles her- 
vorgeht, die Schopfung ebenso wie die anderen gottlichen Personen. In Tertullians 
Konzeption ist dieses einzige Prinzip der Vater. Demnach handelt es sich nicht um 
ein Prinzip, das isoliert oder in sich selbst eingeschlossen oder beziehungslos ware 
oder unfahig, sich zu verschenken. Der Vater ist das einzige Prinzip, doch ein Prin- 
zip, das radikal quelihaft ist und offen dafiir, in der Zeugung des Sohnes sein eigenes 
Wesen, seine Substanz zu verschenken - und dies mit solcher Radikalitat, dafi die 
Unterschiedenheit zwischen Vater und Sohn schon in der Immanenz der Trinitat 
Wirklichkeit ist/ 6 

2.2.2 Existenz und Eigenschaften des Sohnes: Adversus Praxean 5-8 47 

Der Entwurf des Praxeas, demzufolge er den Vater und den Sohn miteinander identi- 
fiziert hatte, 48 zwang Tertullian dazu, alles, was den Sohn betrifft, nach einem aus der 
klassischen Rhetorik bekannten Schema zu erlautern: 49 ob er existiert (an sit; Adver- 
sus Praxean 5), wer er ist (qui sit ; Adversus Praxean 6-7) und wie er ist (quomodo sit ; 
Adversus Praxean 8). 50 

a) Hinsichtlich der ersten Frage versichert Tertullian, nachdem er die Moglichkeit 
aus dem Weg geraumt hat, dafi man sich hier auf einen zweifelhaften (angeblichen) 
Schrifttext stiitzen konnte: 51 


45 Vgl. Tertullian, Adversus Praxean 3,5(CCX2: 1 162,36): „... tarn consort ibus substantiae Patris 
Adversus Praxean 4,1 (CCX 2: 1 162, If.): .Cetcrum qui Filium non aliunde deduco sed de substantia 
Patris ..." 

46 Zu diesem speziellen Thcma s. UrIbarri 1999, v. a. 118-128. 

47 Auch hier fasse ich skizzenhaft einige Sachvcrhalte zusammen, die in URIBARRI 1999, 107-144, aus- 
f u hr 1 icher cntwickelt wurden. 

41 „Sed quia duos unum volunt esseut idem Pater et Filius habeatur ...": TERTULLIAN, Adversus Praxean 
5,1 (CCL 2: 1 163, If.). 

44 Vgl. Quintilian, Institutio oratona III 6,80 (ed. COUSIN II 182). Weitere Verweise in URIBARRI 1995, 
480, v. a. Anm. 100. 

50 Vgl. TERTULLIAN, Adversus Praxean 5,1 ( CCL 2: 1163,2f ). 

51 Vgl. TERTULLIAN, A dversus Praxean 5,1 ( CCL 2: 1 163, 7f.). An der genannten Stelle zitiert Tertullian 
aus einem Midrasch eine-moglicherwcisechristliche- Variante von Gen 1,1: _In principio Deus fecit 
sibi Filium". Zur Problematik von Gen 1,1 in Adversus Praxean vgl. URIBARRI 1999, speziell 96-99. 
Wir finden die Text- Variante auch in anderen christlichen Schriften bezeugt (fur ein Verzeichnis der 
einzelnen Stellen siehc UrIbarri 1999, 126). Eine Auslegung von Gen 1,1 nach der gangigen Lesart 
bietet Tertullian in Adversus Hermogenem 19,2-20,5 (SC 439: 130,8-136,36). 
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Denn vor allem war Gott allein, er selbst war sich Welt, Raum und alles. Er war aber al- 
lein, weil es neben ihm nichts anderes aufierhalb gab. Indes, er war nicht einmal damals 
allein; er hatte bei sich namlich die Vernunft, natiirlich seine eigene, die er in sich hatte. 
Denn Gott ist vemiinftig, und es gibt zunachst innerhalb seiner eine Vernunft, und auf 
diese Weise ist alles von ihm her. Diese Vernunft ist sein Denken . 52 

Dieser Text ist grundlegend fur das Verstandnis des Tenors von Tertullians Gedanken 
zur Trinitat. Er beginnt damit, in aller Deutlichkeit festzustellen, dafi Gott - der Gott, 
der alles ist - allein ist. Nichts existiert aufierhalb seiner. In seiner Ewigkeit ist Gott 
ganz allein mit sich selbst. Wenn wir diese Aussagen aus der Perspektive des Monar- 
chie-Gedankens interpretieren, so haben wir mit Gott als absolutem, unabhangigem, 
ewigem und einzigem Prinzip zu tun. Was sich uns in dieser Spekulation fiber Gott in 
seinem ewigen und absoluten Alleinsein nun aber auch zeigt, ist das ,Miteinander‘ 
oder, wenn ich eine aktuellere und zugleich traditionelle Kategorie heranziehen darf: 
die Communio. Tertullian vertritt die Meinung, dafi dieses absolute und ewige Prin- 
zip, das alles ist, nicht ganzlich allein ist. In seinem eigenen Inneren, in seiner eigenen 
Immanenz, keimt eine gewisse Zweiheit, ein Unterschieden-Sein, ein Miteinander - 
und zwar so, dafi im Denken Tertullians im Blick auf den Vater wiederum das Merk- 
mal der urspriinglichen Quellhaftigkeit hervortritt. Wenn die Existenz des Sohnes, 
hier als Vernunft (ratio) und Wort ( sermo ) verstanden, auf die Ewigkeit der trinitari- 
schen Immanenz zuriickgeht, 53 wird man sagen konnen, dafi die Quellhaftigkeit des 
Vaters mit seinem Wesen deckungsgleich ist. 54 Die Quellhaftigkeit verleiht dem Vater 
eine Vorrangstellung, da seine radikale Offenheit, sich zu verschenken, wesenhaft mit 
seiner Vaterschaft in bezug auf den Sohn verbunden ist. Der Vater besitzt kein anderes 
Sein als jenes, die radikale Quelle des Sohnes zu sein. 

b) Nachdem Tertullian die Existenz des Sohnes begriindet hat, untersucht er, wer 
dieser Sohn ist (vgl. Adversus Praxean 6-7). Dies tut er anhand einer Reihe von 
Schrifttexten (Spr 8,22-30; Ps 44,2; 2,7; 109,3), die besonders die ,Logos-Theologen‘, 
zum Beispiel Justin, Theophilus von Antiochien oder Hippolyt, bereits herangezogen 
hatten, um die Zeugung des Sohnes darzulegen. Als Ergebnis seiner Exegese, mit 
deren Einzelheiten wir uns jetzt nicht aufhalten konnen, zieht Tertullian den Schlufi, 
dafi der Sohn eine „zweite Person" ist, 55 die aus dem Vater hervorgeht. 


H .Ante omnia enim Deus erat solus, ipse sibi et mundus et locus et omnia. Solus autem quia nihil aliud 
extrinsecus praeter ilium. Ceterum ne tunc quidem solus; habebat enim se cum quam habebat in seme- 
tipso, rationem suam scilicet. Rationalis enim Deus et ratio in<tra> ipsum prius et ita ab ipso omnia. 
Quae ratio sensus ipsius est.“ TERTULLIAN, Adversus Praxean 5,2 (CCZ. 2: 1 163,8-14; PC 34: 17). 

55 Siehe die entsprechcnde Auseinandersetzung mit dem Thema in URlBARR! 1999. 

54 .Ante omnia ...“: TERTULLIAN, Adversus Praxean 5,2 (CCL 2: 1 163,8); .... alia me argumenta dedu- 
cunt ab ipsa Dei dispositione qua fuit ante mundi constitutionem ad usque Filii generationem" : A dv er- 
sus Praxean 5,1 ( CCL 2: 1168,6-8). 

55 .... secundam personam ...“: TERTULLIAN, Adversus Praxean 6,1 (CCL 2: 1 165,4). .Quaecumqueergo 
substantia sermonis fuit, illam dico personam et illi nomen Filii vindico et, dum Filium agnosco, se- 
cundum a Patre defendo": Adversus Praxean 7,9 (CCL 2: 1 167,54-56). 



TERTULLIAN 


341 


Das ist die vollkommene Geburt des Wortes, indem es aus Gott hervorgeht. Gegriindet 
wurde es von ihm zunachst zura Denken unter dem Namen Sophia - „der Herr griindete 
mich als Anfang der Wege" (Spr 8,22) - danach wurde es gezeugt zum Wirken - „als er den 
Himmel bereitete, war ich bei ihm“ (Spr 8,27) - darauf machte es sich ihn zum Vater, es, 
das durch sein Hervorgehen aus ihm zu seinem Sohn geworden war, sein Erstgeborener 
(vgl. Kol 1,15), insofern er vor allem geboren war, und sein Eingeborener (vgl. Joh 1,18), 
insofern er allein aus Gott geboren war, im eigentlichen Sinn aus dem Schofi seines Her- 
zens, gemaft dem auch der Vater bezeugt: „Es hat mein Herz ein gutes Wort von sich gege- 
ben“ (Ps 45,2; Ps 44,2 [Vetus Latina]). ib 

Ich lasse nun die ganze Diskussion iiber mogliche Phasen in der Zeugung des Logos 
beiseite . 57 Was ich jetzt vor Augen fiihren mochte, ist der Hervorgang aus dem Vater, 
aus des Vaters Schofi selbst. Tertullian sagt hier nicht ausdriicklich, dafi der Logos aus 
der Substanz des Vaters sei, doch weist das, was an dieser Stelle mit anderen Worten 
tatsachlich ausgesagt wird, in dieselbe Richtung. 

Diese Person, die aus dem Vater hervorgeht, der Sohn, ist in einer solchen Weise 
mit einer eigenen .Substanzhaftigkeit' begabt, daft er gegeniiber dem Vater eine eigene 
Existenz besitzt: 

„Folglich“, sagst du, „gibst du zu, dafl das aus Geist und Sophia und Vernunft bestehende 
Wort irgendwie eine Substanz ist?" - Selbstverstandlich! Bist du denn dagegen, das Wort 
aufgrund dessen, da(5 ihm Substanz eignet, fur eine wirklich existierende Sache zu halten, 
so dafi es irgendwie als Sache und Person angesehen werden kann und so imstande ist, zu 
einem zweiten nach Gott geworden, eine Zweiheit zu bewirken, den Vater und den Sohn, 
Gott und das Wort? 58 

Tertullian verteidigt diese .Substanzhaftigkeit' gegen die Meinung des Praxeas. 
Dieser denkt, das Wort ( sermo ) sei als solches etwas, das nicht substanzhaft ist . 59 Fur 
Tertullian steht fest, dafi das Wort, das der Sohn ist, eine eigene Personality hat, eine 
eigene Substanzialitat und eine Fahigkeit, Verschiedenheit hervorzubringen und dar- 
zustellen. 

Wenn wir nun diese Tertullianischen Uberlegungen in andere Worte fassen, kon- 
ncn wir sagen, daft die radikale Quellhaftigkeit des Vaters durch ihre eigene Dynamik 
und ihr eigenes Wesen eine Communio, eine Gemeinschaft, erzeugt, und zwar eine 


54 „Haec est nativitas pcrfecta sermonis dum ex Deo procedit. Conditus ab eo primum ad cogitaium in 
nomine sophiae - .Dominus condidit me initium viarum'-, dehinc generatus ad effectum - ,cum pa- 
raret caelum, aderam illi* -, exinde eum Patrem sibi faciens, de quo procedendo Filius factus est, 
primogenitus ut ante omnia genitus, et unigenitus ut solus ex Deo genitus, proprie de vulva cordis 
ipsius secundum quod et Pater ipse testatur: .Eructavit cor meum sermonem optimum'": TERTUL- 
LIAN, Adversus Praxean 7,1 (CCL 2: 1 165,3-1 1; FC 34: 123-125). 

57 Fur eine detaillierte Diskussion s. UrIbarri 1999, 69-155. 

51 „,Ergo, inquis, das aliquam substantiam esse sermonem, spiritu et sophia et ratione constructam?' 
Plane. Non vis enim eum substantiuum habere in re per substantiae proprietatem, ut res et persona 
quaedam videri possit et ita capiat secundus a Deo constitutus duos efficere, Patrem et Filium, Deum 
et sermonem?": TERTULLIAN, Adversus Praxean 7,5 ( CCL 2: 1 166,27-32; FC 34: 127). 

” Tertullian, Adversus Praxean 7,6-9 {CCL 2: 1166,33-1167,56). 
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Gemeinschaft, die wirklich ist und auf der Unterschiedenheit des Sohnes vom Vater 
beruht: er geht aus dem Vater hervor, doch ist er weder der in den Sohn verwandelte 
Vater selbst (so die Anhanger des Praxeas) noch eine Art Verlangerung des Vaters 
durch Emanation (so die Gnostiker), sondern er hat eine Individuality erlangt, die 
ihm eigen ist und .personal*. Dem Beweis, dafi es sich nicht um eine Emanation nach 
Art der Gnostiker handelt, ist Adversus Praxean 8 gewidmet. 

c) Als Abschlufi zur Erlauterung der eigenen Gestalt des Sohnes 60 mull Tertullian 
der Anschuldigung entgegentreten, die die Anhanger des Praxeas gegen ihn vorbrin- 
gen: er sei in eine fur die Gnostiker charakteristische Auffassung von der Hervorbrin- 
gung hineingeraten. Der Hauptgesichtspunkt liegt darin, dafi die eigene Existenz der 
Hervorbringung nach gnostischem Verstandnis zu Abstand und Trennung vom Ur- 
sprung fiihrt: 

Valentin scheidet und trennt seine Probolen (sc. Hervorbringungen) von ihrem Urheber 
und riickt sie so weit von ihm weg, dafi ein Aon den Vater nicht mehr kennt. Er verlangt 
schliefilich danach, ihn kennenzulernen, und vermag es nicht, ja er wird nahezu ver- 
schlungen und lost sich in die tibrige Substanz auf. 61 

Doch im Fall der Hervorbringung des Sohnes ereignet sich nichts dergleichen. Der 
Sohn kennt den Willen des Vaters und verwirklicht ihn. 62 Aufierdem ist die Beziehung 
zwischen beiden so, dafi keine Art von Trennung vorkommt: 

Das Wort ist auch immer im Vater, wie es sagt: „Ich bin im Vater" (Joh 14,1 1), es ist immer 
beim Vater, wie geschrieben steht: „Und das Wort war bei Gott" (Joh 1,1), es ist niemals 
vom Vater getrennt oder anders als der Vater, denn: „Ich und der Vater sind eins" (Joh 
10, 30). 63 Das wird die der Wahrheit gemafie Probole (sc. Hervorbringung) sein, die Ga- 
rantin der Einheit, in der wir sagen, der Sohn sei vom Vater hervorgegangen, aber nicht 
von ihm getrennt. 64 


‘° Vgl. TERTULLIAN, Adversus Praxean 5,1 ( CCL 2: 1 163,3). 

61 „ Valentinus probolas suas disccrnit et scparat ab auctore ct ita longe ab eo ponit ut Aeon patrem ne- 
sciat. Denique desiderat nosse nec potest, immo ct pacne devoratur et dissolvitur in reliquam sub- 
stantiam." TERTULLIAN, Adversus Praxean 8,2 (ed. SCARPAT 160; vgl. CCL 2: 1167,1 1-14; FC 34: 131); 
vgl. auch Adversus Praxean 8,1 ( CCL 2: 1167,3). 

u Vgl. TERTULLIAN, Adversus Praxean 8, 3f. (CCL 2: 1167,14-19). 

65 Sonderbarerweise beriefen sich die Anhanger des Praxeas auf Joh 10,30 und Joh 14,1 1 (vgl. oben Anm. 
21), um die Identitat zwischen Vater und Sohn zu verceidigen. Tertullian koramt in Adversus Praxean 
21-25 auf diese Texte zuruck. Die Ausrichtung der Exegese Tcrtullians ist nun aber nicht dieselbe wie 
die der Praxeas-Anhanger. Der Afrikaner zitiert die Schriftstellen, um zu beweisen, dafi zwischen Va- 
ter und Sohn keine Trennung vorliegt; er behauptet also nicht die Identitat zwischen Vater und Sohn, 
die von Praxeas und seinen Gefolgsleuten vertreten wurdc. 

M .Sermo ergo in Patre semper, sicut dicit: ,Ego in Patre 1 , et apud Deum semper, sicut scriptum est: ,Et 
sermo erat apud Deum‘, et numquam separatus a Patre aut alius a Patre quia: ,Ego et Pater unum su- 
mus.‘ Haec erit probola veritatis, custos unitatis, qua prolatum dicimus Filium a Patre sed non separa- 
tum." TERTULLIAN, Adversus Praxean 8,4f. (ed. SCARPAT 160; vgl. CCL 2: 1167,21-26; vgl. FC 34: 
131-133). 
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Wenn wir weiterhin versuchen, die Worte Tertullians in eine heute gebrauchlichere 
Sprache zu iibersetzen, konnen wir schlufifolgernd sagen, dafi Tertullian eine Zeu- 
gung des Sohnes verteidigt, die die trinitarische Communio wahrt, da sie keinerlei ra- 
dikale Trennung zwischen dem Vater und dem Sohn hervorruft. Er behauptet also 
eine eigene Existenz des Sohnes, die in der Erzeugung derselben Substanz griindet 
(vgl. Adversus Praxean 8,5-7 mit den beriihmten Beispielen von Sonne und Strahl, 
Quelle und Flufi, Wurzel und Schooling), so dafi auf diese Weise die Einheit der Sub- 
stanz aufrechterhalten bleibt, und damit die Einheit Gottes. Die Quellhaftigkeit als 
Kennzeichen des Vaters wird offenkundig: 

Nichts wird jedoch von seinem Ursprung losgerissen, von dem es seine Eigentiimlichkei- 
ten bezogen hat. So tut die Dreiheit, die vom Vater liber aneinandergefiigte und zusam- 
menhangende Grade herkommt, der Monarchic keinen Eintrag und schiitzt die Beschaf- 
fenheit der Okonomie . 65 

2.2.3 Bedeutung der eigenen Existenz und Unterschiedenheit (alius): Adversus 
Praxean 9-10 

Zuletzt mull Tertullian die genaue Bedeutung der je eigenen Existenz bzw. Unter- 
schiedenheit zwischen dem Vater und dem Sohn ausloten, mit der er sich befaflt. Es 
handelt sich, wie wir gesehen haben, nicht um Trennung, wohl aber um Unterschei- 
dung. 66 Das Faktum der Zeugung impliziert als solches eine untcrschiedliche Exi- 
stenz, ein Unterschieden-Sein: 

So ist dcr Vater ein anderer als der Sohn, insofern er grofier ist als der Sohn; insofern es ein 
anderer ist, der zeugt, und ein anderer, der gezeugt wird; insofern es ein anderer ist, der 
sendet, und ein anderer, der gesandt wird; insofern es ein anderer ist, der macht, und ein 
anderer, durch den gemacht wird . 67 

Die Zeugung gibt einer Art von Beziehung zwischen dem Vater und dem Sohn ihren 
Ursprung, die durch den Unterschied gepragt ist. Tertullian stiitzt sich auf die Vater- 
Sohn-Beziehung, die sich im Heilsgeschehen zeigt, um den Unterschied aufzuzeigen. 

Auflerdem kann man, von einer Betrachtung der Wortbedeutung her, nicht ohne 
weiteres , Vater' und ,Sohn‘ miteinander identifizieren, da es sich dabei um korrelative 


* 5 .Nihil tamen a matrice alienacur a qua proprietates suas ducit. Ita trinitas per consertos et connexos 
gradus a Patre dccurrens et monarchiae nihil obstrcpit et oikonomiae statum protegit": TERTULLIAN, 
Adversus Praxean 8,7 ( CCL 2: 1 168,44-47; PC 34: 135). 

66 „Ecce enim dico ahum esse Patrem et alium Filium et alium Spiritum, - male accipit idiotes quisque 
aut perversus hoc dictum, quasi diversitatem sonet et ex diversitate separationem protendat Patris 
et Filii et Spiritus sancti": TERTULLIAN, Adversus Praxean 9,1 ( CCL 2: 1168,3-7). 

.Sic et Pater alius a Filio dum Filio maior, dum alius qui gencrat, alius qui generatur, dum alius qui mit- 
tit, alius qui mittitur, dum alius qui facit, alius per quern fit": TERTULLIAN, Adversus Praxean 9,2 ( CCL 
2: 1 168,15-18; FC 34: 137). 
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Termini handelt. 68 Vater und Sohn lassen sich nicht miteinander identifizieren. Es ist 
nicht moglich, gleichzeitig Vater zu sein und sein eigener Sohn, oder Sohn zu sein und 
gleichzeitig sein eigener Vater - dies widersprache der Logik der Sprache, 69 die Gott 
selbst wahrt. 70 Wollte jemand das Gegenteil beweisen, so ware er gehalten, dies aus- 
driicklich anhand der Heiligen Schrift zu tun. 71 

Somit steht fest, dafi Vater und Sohn nicht miteinander identifiziert werden kon- 
nen, dafi die Existenz des einen die des anderen erfordert, damit jeder von ihnen das 
sein kann, was er ist: ein Vater ist Vater, weil er einen Sohn hat, und ein Sohn ist Sohn, 
weil er einen Vater hat, der sich von ihm selbst unterscheidet. All dies wird unter dem 
Hinweis auf die Ungetrenntheit noch einmal festgestellt. 72 


2.3 Resumee 

Tertullians Traktat Adversus Praxean liefien sich noch weit mehr Uberlegungen und 
Nuancen abgewinnen. Mit den hier angesprochenen Aspekten konnten wir einige 
Grundziige seiner Auffassung des trinitarischen Monotheismus hervorheben. Der 
zentrale Aspekt ist die Quellhaftigkeit des Vaters, die zumindest die folgenden Cha- 
rakteristika aufweist: 

1) Die Quellhaftigkeit des Vaters erweist sich als Garant der Einheit Gottes, da nur 
eine einzige Substanz Gottes vorkommt, die des Vaters. Deshalb bleibt die Einheit 
Gottes, die Monarchic oder der Monotheismus, auch dann ohne Abstriche erhalten, 
wenn die gottliche Substanz dem Sohn mitgeteilt wird. 

2) Die Quellhaftigkeit des Vaters ist ferner Garant und Angelpunkt der Gottlich- 
keit des Sohnes. Da der Sohn aus der Substanz des Vaters hervorgcht, teilt er mit ihm 
dieselbe Seinsweise: die Gottlichkeit. 

3) Schliefilich ist die Quellhaftigkeit des Vaters der Ansatzpunkt, der es erlaubt, die 
Unterschiedenheit des Sohnes vom Vater zu belegen, da der Sohn ja wirklich aus dem 
Vater hervorgeht und als .zweite Person' eine substanzhafte Individualist erlangt. 

Das heifit: wir stehen hier vor einer klaren Feststellung der Bedeutung des Vaters 
als Ursprung und Quelle des ganzen trinitarischen Lebens. Diese Sichtweise setzt 
einen stark monotheistischen Ansatz voraus und zugleich eine besondere Hervor- 
hebung der Vorrangstellung des Vaters innerhalb der trinitarischen Hervorgange. 
Doch dieser Ansatz ist durch eine radikale Offnung auf die trinitarische Communio 
hin gepragt, eine Offnung, die der Dynamik des Entwurfs selbst eingeschrieben ist. 


“ Vgl. TERTULLIAN, Adversus Praxean 9,4-10,6 (CCL 2: 1169,24-1170,33). 

H Die fides vocabulorum, vgl. TERTULLIAN, Adversus Praxean 9,4 ( CCL 2: 1 169,25-29). 

70 .Quae instituit Deus, etiam ipse custodit." TERTULLIAN, Adversus Praxean 10,3 (CCL 2: 1169,7f.). 

71 Vgl. TERTULLIAN, Adversus Praxean 10,9-1 1,1 (CCL 2: 1 170,51-8). 

72 Vgl. TERTULLIAN, Adversus Praxean 9,1 ( CCL 2: 1 168,3-7; Text s. o. Anm. 66); .... habens tamen Fi- 
lium quanto individuum et inseparatum a Patre TERTULLIAN, Adversus Praxean 18,3 ( CCL 2: 
1184,22f.). 
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Die beiden Aspekte Einheit und Dreiheit werden von derselben Wurzel her und 
durch dieselbe Dynamik erklart, ohne dafi sie sich in irgendeiner Weise als miteinan- 
der konkurrierend erweisen wiirden. Doch in Tertullians Entwurf wird die gottliche 
Substanz letztlich mit dem Vater identifiziert, ein Aspekt, den die spatere Trinitats- 
theologie (vor allem die der Kappadokier) modifizieren wird, indem sie das Myste- 
rium der Einheit und Dreiheit auf adaquatere Weise zu ergriinden sucht. Betrachten 
wir nun andersartige Entwiirfe, die demjenigen Tertullians zeitlich nahe stehen. 


3. Arius 

Innerhalb des vielgestaltigen Feldes des Arianismus 73 will ich mich nur auf einige Aus- 
sagen des Arius konzentrieren, die uns mit hinreichender Sicherhcit iiberliefert worden 
sind, um sie mit dem Grundtenor des Tertullianischen Ansatzes zu vergleichen. In der 
Forschung wird seit einiger Zeit ein gewisser Zusammenhang zwischen der arianischen 
Polemik und den Problemen angenommen, mit denen die Theologie in der unmittelbar 
vorausgehenden Epoche konfrontiert war. 74 Arius hat den Scharfsinn, Fragen pragnant 
zusammenzufassen, die von den friiheren theologischen Uberlegungen bereits beriihrt 
worden waren. Mit ihm spitzt sich das Problem zu und zwingt zu einer umfassenden, 
lehramtlichen, offiziellen und definitiven Stellungnahme. Aus diesem Blickwinkel kann 
man die Position des Arius als eine Radikalisierung des Monarchianismus betrachten. 
Das heifit: eine der Leitlinien innerhalb der arianischen Theologie hat ihren Ursprung in 
der Annahme eines abgeschlossenen Monotheismus ohne offene Quellhaftigkeit des 
Vaters, also in den Antipoden der Hauptlinien von Tertullians trinitarischem Mono- 
theismus. Um dies deutlich zu machen, werde ich, ausgehend von den Koordinaten der 
vorausgehenden Theologie, Arius’ Standort bestimmen und anschliefiend einen Quer- 
schnitt seiner Theologie prasentieren. 


3.1 Kontinuitat mit der friiheren Theologie 

Arius von Alexandria bringt auf theologischem Gebiet nichts radikal und absolut 
Neues. Er hat die Fahigkeit, einige der Fragen, die die friihere Theologie ins Spiel ge- 
bracht hatte, aufzugreifen, auf den Punkt zu bringen und zuzuspitzen. Insbesondere 
konnen wir folgende Themen hervorheben, die bei Arius konzentriert erscheinen: 


75 Aus der sehr umfangreichen Litcratur zum Arianismus konnen folgende Studien als beispielhaft gelten: 
Ortiz de Urbina 1969; Simonetti 1975; Grillmeier 1979 / 1990, 356-497; Stmonetti 1991; SesboOE / 
Wolinski 1995, 187-221. 

74 Vgl. SiMONETTI 1971 (als Einlcitungskapitel aufgenommen in SIMONETTI 1975, 3-22); GRILLMEIER 
1979/1990, 300-355. 
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a) Der Subordinatianismus. Die friihere Theologie hatte eine Trinitatslehre unter 
der Vorherrschaft oder dem Vorrang des Vaters begriindet. Die Frage, ob der Vater 
und der Sohn die gleiche gottliche Natur haben oder nicht, war also in der einen oder 
anderen Form schon latent vorhanden. Konkreter ging es darum, wie man nicht nur 
die Vorrangstellung des Vaters belegen konnte, sondern zugleich auch die Gottlich- 
keit des Sohnes, ohne die Vorrangstellung des Vaters oder den Monotheismus einzu- 
schranken. Es gibt einen orthodoxen Subordinatianismus (namlich den der grofien 
vornizanischen Autoren) und einen anderen, heterodoxen, dem wir bei Arius begeg- 
nen. 75 Arius macht sich die Spannungen im Innern dieses etwas instabilen Gleich- 
gewichts zunutze, um die Widerspriiche offenzulegen, die dieses Gedankensystem aus 
der Sicht der hellenistischen Philosophic mit ihrer begrifflichen Koharenz aufweist. 
Sein Eingreifen brachte es auf lange Sicht mit sich, dafi man auf dieses inhaltlich reiche 
Gleichgewicht verzichtete, um neue Wege zu beschreiten. 

b) Drei Hypostasen. Die friiheren alexandrinischenTheologen (Origenes, Dionysi- 
us von Alexandria) vertraten die Theologie der drei Hypostasen: Vater, Sohn und 
Heiliger Geist seien jeweils eine Hypostase. Dieser Theologie gelang es nicht, in einer 
fur die Zeitgenossen iiberzeugenden Weise den Grund der Einheit zwischen den Hy- 
postasen zu verdeutlichen - es konnte nicht verhindert werden, dafi einige Theologen 
argwohnten, der Monotheismus sei in Zweifel gezogen worden. 

c) Monade und Monotheismus. Aus den eben genannten Griinden erscheint mit 
Arius, wenn auch in veranderter Terminologie, aufs neue der Hintergrund der patri- 
passianischen Streitfrage: ob namlich der Monotheismus nicht jegliche Teilhabe an der 
wahren Gottlichkeit ausschliefit. Auf die Fahne seiner Lehre schreibt Arius zwar nicht 
den Begriff .Monarchic' (povagyia), aber durchaus ahnliche Begriffe und solche, die 
mit diesem in Verbindung stehen. Gott ist die absolute .Monade' (pov&s), die keine 
Teilhabe zulafit, oder der schlechthin einzige ohne Anfang (avaQXOS povcotatog). 76 
Aus diesen Griinden ist eines der am meisten erorterten Themen gerade die Zeugung 
des Sohnes: ob sie ewig ist, ob sie eine Konsubstanzialitat impliziert et cetera. Dieses 
Problem war sowohl von Hippolyt ( Contra Noetum 10-1 1) 77 wie auch von Tertullian 
( Adversus Praxean 5-8) bereits intensiv zur Sprache gebracht worden. 

d) Die Zeugung des Sohnes und die Verse 8,22-23 im Buch der Sprichworter. 
Schliefilich ist einer der Punkte, an denen sich die Polemik entziindet, die Auslegung 
der Verse 8,22-23 im Buch der Sprichworter. In diesem Text, so versteht man ihn je- 
denfalls, wird deutlich von der Zeugung des Sohnes gesprochen; die friihere Theologie 
hat den Text in diesem Sinn behandelt. 78 Nach Arius und seinen Gefolgsleuten, die 
den Text im Literalsinn auffassen, kann hier nicht von einer Zeugung (Yewr^oig) die 


75 Dies ist die grofie These von W. Marcus (Marcus 1963). 

78 Sodas Glaubensbekenntnis des Anus und seiner Genossen an Alexander von Alexandrien = Urkunde 6, 
hier 6,4 (ed. OPITZ III/l: 13,8). 

77 Hippolyt, Contra Noetum 10-12 (ed. SlMONETTl 170-174; vgl. Ubersetzung SlEBEN, FC 34: 286-293). 
Fur eine Analyse s. UrIbarri 1999, 59-66. 

78 Vgl. SlMONETTl 1965b. 
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Rede sein, wenn von einer ,Erschaffung‘ (xtiopa) oder .Herstellung* (noi.T]p.a) des 
Sohnes durch den Vater gesprochen wird. 79 Von daher komme es, dafi er an der Seite 
der Geschopfe bleibe. 


3.2 Eine Lekture der Aussagen des Arius vor ihrem monarchianischen Hintergrund 

Ich mochte nun die Aussagen, aus denen Arius’ Position hervorgeht, einer Durchsicht 
unterziehen. Dies soli unter der Riicksicht geschehen, dafi es sich letztlich um eine 
Zuspitzung des friiheren Monarchianismus handelt, mit dem sich diese Position in 
Kontinuitat befinden diirfte. Ich mochte einige seiner grundlegenden Feststellungen 
Revue passieren lassen, die gut den Tenor seiner Theologie einfangen. 

3.2.1 Zum Monotheismus 

Gott ... ist der schlechthin einzige ohne Anfang (avapyog). 80 

Das zentrale Problem hat seine Wurzeln in Arius’ Deutung des Monotheismus: in 
seinem Verstandnis Gottes als einer Monade (povdg). 81 Diese Monade hat folgende 
Charakteristika: sie ist ewig und einzig, sie kann nicht gleichzeitig mit der Dyade exi- 
stieren (wobei , Dyade* hier die Zweiheit bedeutet, die Zahl Zwei im Gegensatz zur 
Eins); sie ist Ursprung, ohne einen Ursprung zu haben; sie lafit nichts aus sich entste- 
hen, sondern alles aus dem Nichts. Das heifit: Arius geht von einem radikalen Mono- 
theismus aus, der jegliche Moglichkeit der Partizipation ausschliefit. Diese wiirde eine 
Teilung der gottlichen Substanz voraussetzen, die aber ist einfach: 

Wenn manche das „aus Ihm“ oder „aus seinem Schofi" (Ps 109,3) oder das „ich bin vom 
Vater ausgegangen und gekommen* (Joh 8,42) in dem Sinn verstehen, dafi der Sohn Teil 
und Emanation des wcscnsgleichen Vaters ist, so wird der Vater nach ihnen zusammen- 
gesetzt, teilbar, veranderlich und Korper sein miissen; und der Korperlose wird all dem 
unterworfen sein, was ihnen zufolge nattirlicherweise im Korper geschieht. 82 

Deshalb kann der Sohn weder aus der Substanz des Vaters hervorgehen noch an der 
Substanz des Vaters Anteil haben: 

Der Sohn ist weder ungezeugt noch in irgendeiner Weise ein Teil eines Ungezeugten noch 
aus irgendeiner vorliegenden Substanz geworden, sondern er entstand nach Gottes Willen 


7 * In der Fassung der Septuaginta erscheinen ,er schuf" (fxiiorv) (V. 22) und »er verfertigce" (40epe- 
X.uuoev) (V. 23). 

10 Glaubensbekenntms des Arius und sewer Genossen an Alexander von Alexandnen = Urkunde 6, hier 
6,4 (ed. OPITZ III/l: 13,8). 

*' Vgl. ebd. = Urkunde 6, hier 6,4 (ed. OPITZ III/ 1 : 13,12). 

” Ebd. = Urkunde 6, hier 6,5 (ed. OPITZ III/l: 13,17-20). 
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und Ratschlufi vor der Zeit und vor alien Zeitraumen als vollkommener Gott, als der Ein- 
geborene und Unveranderliche ... 83 

So ist der Sohn nach Arius’ Vorstellung eine aus dem Nichts geschaffene Kreatur 
(wie alles iibrige, was iiberhaupt existiert, aufier Gott): „wir werden verfolgt, ... weil 
wir gesagt haben: ,Er ist aus dem Nichts."' 84 

Arius vertritt die Ansicht, dafi jegliche andere Option dem Monotheismus wider- 
sprechen wiirde. Deutlich sagt Arius, daft der Sohn in bezug auf den Vater von anderer 
Art (£evo5) ist: „Der Vater ist dem Sohn gegeniiber von anderer Art, was das Wesen 
betrifft, weil er ja ohne Anfang ist (avaQXog )." 85 Aus demselben Grund existiert der 
Sohn nicht seit Ewigkeit und hat die Ewigkeit nicht mit dem Vater gemeinsam: „Ohne 
Anfang (avdQXtng) existiert Gott vor dem Sohn." 86 

Es gab vor der Schopfung eine Zeit, in der der Sohn nicht existierte: „Und bevor er 
gezeugt oder geschaffen oder bestimmt oder gegrundet wurde (vgl. Spr 8,22), war er 
nicht, denn er war nicht ungezeugt." 87 Sagt man das Gegenteil, impliziert dies nach 
Arius, daft man die Existenz von Zweien behauptet, die keinen Anfang und Ursprung 
haben. Es ist aber das Wesensmerkmal Gottes, ohne Anfang und Ursprung (avaQxoc;) 
zu sein; und dies erfordert absolute Exklusivitat (povibxato?). Da der Sohn nun einen 
Anfang hat, kann er nicht mit dem Vater verglichen oder mit ihm auf eine Stufe gestellt 
werden: „Wir werden verfolgt, weil wir gesagt haben: ,Der Sohn hat einen Anfang, 
Gott dagegen ist anfanglos.'" 88 Daher kommt es, daft der Vater auch nicht seit Ewig- 
keit Vater ist, sondern erst von dem Augenblick an, in dem er dem Sohn das Sein ver- 
leiht (das heifit: ihn aus dem Nichts erschafft): „Gott ist nicht immer Vater gewesen, 
sondern es gab eine Zeit, in der Gott allein war und noch nicht Vater. Spater aber ist er 
auch Vater geworden." 89 

Deswegen ist der Sohn ein herausragendes Geschopf, das selbst an der Schopfung 
mitwirkt. Doch er lafit sich nicht ohne weiteres mit dem Logos Gottes, dem Logos in 
Gott, identifizieren: 

Er ist dem Vater dem Wesen nach nicht gleich und nicht der wahre naturgemafie Logos 
des Vaters oder seine wahre Weisheit, vielmehr ist er eines seiner Werke und Geschopfe: 
mifibrauchlich (wird er) .Logos' und .Weisheit' (genannt), da er ja selbst kraft des Wortes 


,J Brief des Anus an Eusebius von Ntkomedien (nach THF.ODORET VON CYRUS, Historia ecclesiastica I 5) = 
Urkunde 1; hier 1,4 (ed. OPITZ III/l: 2,10-3,3; Ubersetzung nach BKV 51: 26f.). 

14 Brief des Anus an Eusebius von Nikomedien = Urkunde 1; hier 1,5 (ed. OPITZ III/l : 3,5; Ubersetzung 
verandert gegeniiber BKV 51: 27). 

15 Arius, apud Athanasius, De synodis 15,3 (ed. OPITZ II/l: 242,27; vgl. PG 26. 708A). 

“ Brief des Anus an Eusebius von Nikomedien = Urkunde 1; hier 1,3 (ed. OPITZ III/l : 2,6; vgl. BKV 51: 
26). 

17 Ebd. = Urkunde 1; hier 1,5 (ed. OPITZ III/l: 3,3f.; vgl. BKV 51: 27). 

«• Ebd. = Urkunde 1; hier 1,5 (ed. OPITZ III/l: 3,4; vgl. BKV 51: 27). 

” ARIUS, Thalia ; apud ATHANASIUS, Oratio / contra Ananos 5,2 (ed. SAWIDIS / METZLER 1 14,1 If.; vgl. 
PG 26: 21 A). 
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existiert, das Gott eigen ist, und kraft der Weisheit, die in Gott wohnt, kraft derer Gott 
alle Dinge und auch ihn selbst machte . 90 

Der Sohn hat Anteil an diesem Logos, aber er ist nicht der Logos selbst. Der Sohn 
gehort der Sphare des Geschaffenen an und wird deswegen nicht als gottlich aner- 
kannt. Verneint wird - mit einem Schlag - seine Gottlichkeit, seine Zeugung aus der 
Substanz oder dem Schofi des Vaters , sein mit dem Vater gememsamer Besitz der 
Ewigkeit und derselben Substanz. Wie wir sahen, waren alle diese Elemente bei Ter- 
tullian an sein Verstandnis des Vaters als .Quelle* gebunden, welches Arius radikal 
ausschliefit, indent er einen in sich abgeschlossenen Monotheismus errichtet, der Gott 
von allem iibrigen isoliert. 

3.2.2 Konsequenzen fur die menschliche und gottliche Natur Christi 
... Kreatur und Geschopf ist der Sohn. 91 

Nimmt man an, daft der Sohn nicht Gott von Gott ist und nicht eines Wesens mit dem 
Vater, erhebt sich eine Reihe weiterer Fragen: Wie kann ein Mittler, der nicht im ei- 
gentlichen Sinn Gott selbst ist, uns retten? Was geschieht in der Inkarnation des Wor- 
tes: wer wird inkarniert? Was ereignet sich in der Auferstehung und im Verlauf des 
Lebens Christi? Vereinigt sich der Logos (im arianischen Sinn) mit einer menschlichen 
Seele oder nur mit einem Korper? 92 

Da die arianische Christologie nicht die Gottlichkeit Christi behauptet, beruht die 
Losung, fur die sie opticrt, auf dem Verstandnis, daft die Gottlichkeit Christus durch 
Gnade gewahrt wird, genauer: als Belohnung fur seine Fortschritte im moralischen 
Sinn. Arius sagt, „dafi der Logos nicht wahrer Gott ist. Wenn man ihn .Gott* nennt, 
nennt man ihn dennoch nicht .wahrer Gott*, sondern dank der Teilhabe ...** 93 

Aus genau diesem Grund hatte Christus die Moglichkeit gehabt, moralisch gut 
oder schlecht zu handeln. Dies wird in anderen Worten auch in der Frage ausge- 
driickt, ob der Logos veranderlich war oder unveranderlich. Das heifit: ob er sich mo- 
ralisch bewahren muftte und ob diese Bewahrung eine spatere Veranderung in seiner 
ontologischen Verfafttheit mit sich bringen konnte. Arius war dieser Meinung, wie 
sich anhand jener Schluftabschnitte zeigt, die in der Art von erganzenden Erlauterun- 
gcn in Verbindung mit dem Glaubensbekcnntnis von Nizaa erscheinen. 94 Im Laufe 
seines Lebens gibt Christus Proben so vorziiglicher Eigenschaften und eines solchen 
Gehorsams gegeniiber Gott, daft er als Belohnung die Auferstehung und die Gott- 


90 Brief Alexanders von Alexandrten an alle Bischofe = Urkundeib, hier4b,7(ed. OPITZ III/ 1: 7,21-8,2). 

91 Brief Alexanders von Alexandnen an alle Bischofe = Urkunde 4b, hier 4b,7 (ed. OPITZ III/l: 7,21). 

92 Zu diesem Thema vgl. Grillmeier 1979 / 1990, 374f. 

91 Arius, apud Athanasius, Oratio 1 contra Ananos 6,1 ( PG 26: 21D-24A; ed. SAVVIDIS / METZLER 
115,1). 

99 Vgl. Denzinger / HOnermann, Nr. 126. 
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lichkeit empfangt. Es ist nicht schwierig, Schriftstellen zu finden, die fur diese Po- 
sition sprechen konnen. Dort wird auf der Unvollkommenheit Christi insistiert 
(vgl. z. B. Mk 13,32), auf seiner Entwicklung (Lk 2,52) und auf dem Handeln des 
Vaters in der Auferstehung (Apg 2,24), gedacht als Belohnung. Wie man sieht, ist 
das im strengeren Sinn christologische Problem, das sich hier stellt, eine Folge von 
Anus’ enger Auffassung des Monotheismus. 


3.3 Ist Gott alleiniger Anfang (povaQXoq) oder anfanglos (avctQXog)? 

Bereits an diesem Punkt konnen wir, ausgehend von dem, was wir gesehen haben, eine 
dogmatische Bewertung vornehmen und einen gewissen Ertrag formulieren. Einer der 
Hauptfehler des Arius beruht auf seiner Auffassung des Monotheismus, die vom an- 
fanglosen Gott (Beoc; dvapxog) ausgeht. Nach Arius hat Gott keinen Anfang. Er ist 
ein radikaler Ursprung, der selbst keinen Ursprung hat, der ungezeugt und einzig ist. 
Dieser Aspekt verursacht als solcher kein Problem. Das gottliche Ungezeugtsein 
(dyevvT]oLa), sein ursprungs- und quellhafter Charakter, sind ein Gemeinplatz im 
christlichen Monotheismus, den die vornizanische Tradition unmittelbar vom Vater 
aussagt. Arius hat nun aber nicht erfafit, dafi es sich um ein Prinzip handelt, das Teil- 
habe erlaubt. Und hier lafit sich, in all seiner Intensitat und seinen Konsequenzen, der 
Unterschied zur Tertullianischen und kirchlichen Auffassung der gottlichen Monar- 
chic und der gottlichen Monade wahrnehmen. Der gottlichen Monarchic entspre- 
chend ist Gott der Anfang (&Qxf|) von allem. Das hindert freilich nicht, dafi er seine 
Substanz in einer besonderen Weise mit dem Sohn und dem Geist gemeinsam hat. Es 
verlangt nur die quellhafte Vorrangstellung des Vaters, nicht das absolute Alleinsein 
(novuvtatog) und Isoliertsein des Vaters. Die Teilhabe anderer Personen an der gott- 
lichen Substanz zerreifit nicht die Einheit. Die trinitarische Communio verstofit nicht 
gegen die gottliche Einheit. Genau das stellt Arius in Abrede, wenn er sich in der Vor- 
stellung von der .gottlichen Anarchie* hauslich einrichtet. 

Die Monarchic widerspricht nicht wie die Anarchie der ewigen Zeugung des Soh- 
nes und nicht der Wesensgleichheit. Sie erfordert eine quellhafte Vorrangstellung des 
Vaters, die jedoch weder in Alleinsein noch in einer zeitlichen Vorrangstellung ihren 
Ausdruck finden mufi. Die Monarchic erlaubt, gleichzeitig die Vaterschaft und die 
Gottlichkeit zu denken, und so qualifiziert sie Gott als den, der von seinem Wesen her 
Gabe seiner selbst ist. 
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4. Paul von Samosata 

4.1 Der Entwurf 

Die Erforschung der Theologie des Paul von Samosata erweist sich aus unterschied- 
lichen Griinden als nicht einfach. 95 Zunachst ist nicht klar, bis zu welchem Punkt er 
tatsachlich eine vollstandige Theologie ausarbeitete - oder zumindest eine ausrei- 
chend entwickelte Christologie, die mit einer Gotteslehre in schliissiger Verbindung 
steht. Die Quellen erwahnen von ihm kein Werk. Auch wenn unsere Informationen 
luckenhaft sind, ist es bei unserem derzeitigen Kenntnisstand naheliegend zu vermu- 
ten, dafi Paul von Samosata kein theologisches Werk von nennenswertem Umfang 
verfafit hat. Wir miissen vielmehr annehmen, dafi er seine theologische Position 
grundsatzlich in seinen Predigten, in seinen Katechesen, Gesprachen und bei andcren 
Gelegenheiten dieser Art formuliert hat. Alles deutet darauf hin, daft wir es mit einem 
Mann zu tun haben, der weder durch seine Art der Spekulation noch durch einen gro- 
fien Hang zur Systematik hervorragt. Das heifit: Paul von Samosata mag in seinem 
Denken mit einer Reihe von zentralen theologischen Themen befafit gewesen sein, 
darunter besonders mit der Menschheit Christi und folglich der angemessenen Weise, 
seine Inkarnation und Geburt zu verstehen, moglicherweise auch mit der gottlichen 
Einheit. 

Dennoch scheinen wir es durchaus mit einem Mann von grofien Fahigkeiten zu tun 
zu haben. Auch wenn man nicht alien Informationen des Eusebius Glauben schenkt, 
dessen Hang zur Polemik zu einiger Vorsicht zwingt, und auch nicht den spateren 
Nachrichten fiber sein Verhaltnis mit Zenobia - es entsteht der Eindruck, dafi Paul 
von Samosata ein Politiker im fibelsten Sinn des Wortes war: gewandt und aalglatt, je- 
mand, den man als sophistisch und gerissen bezeichnen konnte. Jedenfalls besteht 
kein Zweifel daran, dafi er es fertigbrachte, bei alien Ermittlungen, die wahrend der er- 
sten Synode von Antiochia (264) gegen ihn durchgefiihrt wurden, glanzend abzu- 
schneiden. Es gelang ihm sogar, Firmilian von seinem guten Willen und seiner 
Bereitschaft, sich zu andern, zu uberzeugen. 96 Nach Eusebius vermochte nur ein an- 
derer vollendeter Redner, der Presbyter Malchion, der der Leiter einer Rhetorik- 
schule und ein Experte in den hier gefragten Arten der Rede war, den haretischen 
Charakter der Lehren Pauls von Samosata ans Licht zu bringen. 97 Nach meiner Ein- 
schatzung findet die Arbeit der Stenographen, 98 die in den Diskussionen iiber die 
Fragmente so erschopfend behandelt wurde, hier, abgesehen von der Parallele zum 
Dialog des Origenes mit Herakleides, eine logische Erklarung. Es war in hochstem 


,5 Die ,k!assischen‘ Untersuchungen hierzu sind: LOOFS 1924; BaRDY 1929; DE RlEDMATTEN 1952. Uber 
die Forschungsgeschichte informiert PERRONE 1992. 

M Vgl. Eusebius, Historia ecelesUstica VII 30,4 {GCS.NF 6/2: 706,17-24). 

” Vgl. EUSEBIUS, Historic ecclesiastic* VII 29,2 (GCS.NF 6/2: 704,10-18). 

*' Vgl. Eusebius, Historia ecclesiastic a VII 29,2 (GCS.NF 6/2: 704, 15f.). 
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Mafi angebracht, den Dialogverlauf schriftlich festzuhalten, um zu verhindern, daft 
der Mann aus Samosata, glatt und geschickt wie kaum ein anderer, ein weiteres Mai 
mit einem kleinen Geplankel davonkame, wie es vier Jahre zuvor in etwa geschehen 
sein mag, was das lange Andauern der Debatten und die Nachforschungen hinsicht- 
lich der Theologie des Paul von Samosata erkennen lassen. 

Zweitens: Informationen iiber die Theologie des Paul von Samosata besitzen wir 
nur durch Vermittlung anderer Autoren, die dariiber hinaus in der Mehrzahl aus einer 
von Paul ziemlich weit entfernten Epoche stammen und diese Informationen nicht 
ohne eigene Interessen verwerten." Deshalb ist es nicht verwunderlich, dafi es eine 
breite polemische Auseinandersetzung um den Wert der vorliegenden Informationen 
gab. Trotz alledem setzt sich heute eine im wesentlichen positive Bewertung der vor- 
handenen Fragmente durch. 100 

So haben wir es, wenn wir daran gehen, den Entwurf des Paul von Samosata zum 
Monotheismus zu untersuchen, nicht mit Quellen aus erster Hand zu tun. Man kann 
versuchen, ihn eingehender zu erforschen, indem man die folgenden Elemente mitein- 
ander verkniipft: a) eine Analyse der Informationen des Eusebius, die zwar heikel 
sind, aber von der Forschung nicht in Zweifel gezogen wurden; b) einen Versuch, das 
Verstandnis zu rekonstruieren, das er von der Substanzialitat und Unterschiedenheit 
des Logos gegeniiber dem Vater hat - hier wird uns indirekt der Brief des Hymenaeus 
von Jerusalem oder der sechs Bischofe helfen konnen, als Kontrast namlich, wie auch 
verstreute Auskunfte der verschiedenen Fragmente; c) die Erwagung, welche Bedeu- 
tung die Verurteilung des homoousios auf der Synode von Antiochia von 268 hatte. Ich 
werde diese drei Punkte nacheinander kurz behandeln. 


” Als Hauptquellen konnen betrachtct wcrden: l)dcr Berichtdes Eusebius in Historia ecclesiastics VII 
27-30 (GCS.NF 6/2: 702-714); 2) die Fragmente. Deren bestc und jungste Edition ist DE Riedmatten 
1952, 135-158. (Ich werde, wie allgemein ublich, nach dieser Edition zitieren.) Die Numerierung der 
Fragmente stimmt grundsatzlich mit der von B ARDY 1 929 tiberein. Auch F. Loofs legte Wert darauf, 
seiner Untersuchung eine Edition der Fragmente beizugeben (LOOFS 1 924, 323-339). Allerdings stim- 
men weder seine Numerierung noch seine Auswahl mit denen bei de Riedmatten und Bardy tiberein. 
Diese Arbciten gehen iiber LaWLOR 1918 hinaus. Zahlreiche philologischc Beobachtungen bietet, ne- 
ben einer theologischen Gesamtinterpretation, SCHEIDWEILER 1955. Scheidweiler folgt der Edition 
von Loofs und will den FragmentendieRedeanSabinus hinzufiigen, deren Echtheit schon von A. von 
Harnack(VON HARNACK 1924) verteidigt und inseinem Lehrbuch der Dogmengeschichte (VONHar- 
NACK 1931, 726f., v. a. Anm. 2) aufrechterhalten worden war und die heute im allgemeineneher abge- 
lehnt wird. Der Vorschlag von DECLERCK 1984 hat keine Zustimmung erfahren. Vgl. dazu GRILLME1- 
ER 1990. Weitere Hauptquellen: 3) der als .Brief des Hymenaeus' bezeichnete Text, abgedruckt in 
B ARDY 1 929, 1 3- 1 9; er liefert uns eine indirekte und gleichsam kontrastierende Auskunft; 4) die Texte, 
die sich auf das homoousios beziehen (von ihnen wird weiter unten die Rede sein). 

100 Vgl. SlMONETTl 1988, SlMONETTl 1986 und Stead 1993, die Richard 1959 und HOBNER 1979 von 
Grund aus widerlegen. 
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4.2 Der Monotheismus des Paul von Samosata 
4.2.1 Die Auskiinfte des Eusebius 

Was Eusebius uns iiber die Theologie des Paul von Samosata sagt, ist sehr knapp: 

Da dieser niedrige und unwiirdige Anschauungen iiber Christus hatte und im Gegensatz 
zur kirchlichen Lehre behauptete, er (sc. Christus) sei seiner Natur nach ein gewohnlicher 
Mensch gewesen ...* 01 

Er will namlich nicht mit uns bekennen, dafi der Sohn Gottes vom Himmel herabgekom- 
men ist ... 102 

... und nicht zuletzt (sc. die Passage), wo er sagt, dafi Jesus Christus von unten sei ... 103 

Die Auskunft des Eusebius stimmt inhaltlich mit den theologischen Grundlinien iiberein, 
die uns die Fragmente bieten. Im ersten Satz bekraftigt er, dafi Christus Mensch war, und 
zwar im Sinn eines Besitzes der menschlichen Natur, der nichts Aufierordentliches an sich 
hat. Dies lafit sich als eine Verneinung der Inkarnation des Logos verstehen. Maria brach- 
te nicht den Logos zur Welt, sondern einen Menschen. 104 Deshalb ware das Subjekt der 
Inkarnation wohl nicht der Logos gewesen. Der zweite und der dritte Satz weisen in 
dieselbe Richtung. Paul von Samosata hat offenbar eine Deszendenz-Christologie ab- 
gelehnt, nach der der Sohn Gottes, der vom Himmel herabsteigt, Subjekt der Inkarna- 
tion ist. Im Gegenteil: bei Paul von Samosata stammt Jesus Christus nicht von oben, 
sondern von unten. 105 

Es ist schwierig, aus diesen Texten weitreichende Konsequenzen im Hinblick auf 
den Monotheismus zu ziehen. Selbstverstandlich wird hier keine Quellhaftigkeit des 
Vaters behauptet, die durch seinen Sohn bzw. den Logos offen ware fur die Inkarna- 
tion. Jedenfalls scheint sich eine gewisser Kluft zwischen der Christologie - zumin- 
dest der Inkarnation - und dem gottlichen, trinitarischen Bereich abzuzeichnen - ein 
Wesenszug des Adoptianismus. 


4.2.2 Substanzialitat und Unterschiedenheit des Logos gegeniiber dem Vater 

Auch in den Fragmenten finden wir keine direkte Auskunft iiber die Substanzialitat 
und eigene Identitat des Logos. Dennoch lafir sich folgendes erschliefien: 


,0 ' Eusebius, Historia ecclesiastica VII 27,2 (CCS Eusebius II/2: 702,4-6); Ubersetzung nach HAEUSER / 
GARTNER 346. 

102 EUSEBIUS, Historia ecclesiastica VII 30,11 (GCS Eusebius II/2: 710, 16f.); Ubersetzung nach HAEU- 
ser / Gartner 349. 

105 Eusebius, Historia ecclesiastica VII 30,1 1 (GCS Eusebius II/2: 710,19f.); vgl. Ubersetzung HAEUSER / 
GARTNER 349. 

Vgl. auch Paul von Samosata, frr. 1; 4; 10 (de Riedmatten 1952, 136 und 138). 

105 Einen sehr ahnlichen Tenor hat PAUL VON SAMOSATA, fr. 26 (DE RIEDMATTEN 1952, 153). 
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a) Aus dem Brief des Hymenaeus ist ein hinreichend deutliches Insistieren auf dem 
Monotheismus abzuleiten: Gott wird als der dargestellt, der ohne Anfang ist (dvaQX°S)> 
als der Ursprungslose und Ungezeugte (dyewTitog, vgl. § 2). 106 Das ist ein grundle- 
gender Aspekt des christlichen Glaubens jener Zeit und ein Punkt, in dem durchaus 
Ubereinstimmung mit Paul von Samosata geherrscht haben kann. Aber Gott wird of- 
fenbart durch den Sohn (§ 2), der gezeugt worden ist. Dieser Sohn wird ,Weisheit‘ 
(ootjjia) und ,Wort‘ (Koyoc,) genannt (§ 2); von ihm sagt man, dafi er eine eigene Sub- 
stanz (ouoia und ujtooxaotg) besitzt, von der ganz klar die Gottlichkeit ausgesagt 
wird (§ 2) - eine Gottlichkeit, die der Erschaffung der Welt vorausgeht (§ 3). Der Sohn 
ist Mittler der Schopfung und - in der Geschichte - Mittler des Heils, wobei er seine 
Gottlichkeit behalt (§ 6-7). Festgestellt wird die voile Gottlichkeit des Inkarnierten 
schon vor der Inkarnation (§ 8-9). 

Der Brief des Hymenaeus beansprucht nichts anderes, als den gemeinsamen katho- 
lischen Glauben darzulegen (§ 1). Dennoch lassen sich einige Hervorhebungen beob- 
achten, die gegen die Doktrin des Mannes aus Samosata gerichtet sind. Fur unsere 
gegenwartige Frage mufi man die der Inkarnation vorausgehende Gottlichkeit des Lo- 
gos betonen, die mit seiner Zeugung verbunden ist, und vor allem seine Substanzialitat 
(ouoia und UJtootaoig). Dies liefert uns eine erste Spur fur die Durchsicht der Texte. 

b) Diese Spur wird in den Fragmenten hinreichend bestatigt. Keineswegs will Paul 
von Samosata etwas von einer Substanzialitat der Sophia (oocjna ist der Terminus, den 
er bevorzugt) oder des Logos wissen. Die Vereinigung von zwei Substanzen (ouoiat) 
in der Inkarnation ergabe eine nicht zu akzeptierende Zusammensetzung. 107 Mehr 
noch: substanzial ware nur das Ergebnis der Inkarnation, Jesus Christus, 108 denn an- 
derenfalls hatte man es mit zwei .Sohnen' zu tun. 109 Der Logos ware nicht substanzial; 
allerdings sagt Paul von Samosata auch nicht ausdriicklich, daK er nur eine Kraft 
(Suvapig) sei, uo wenngleich seine Ausfiihrungen meist in diesem Sinn verstanden 
werden. So hatte er nun ohne Substanzialitat auch keine wahre Unterschiedenheit. In 
den Fragmenten haben wir nicht genug Hinweise, um herauszufinden, wie Paul von 
Samosata die Zeugung des Logos auffafite, auf die er sich gelegentlich bezieht. 111 Wie 
wir beim dritten Punkt sehen werden, deutet alles auf die Ablehnung einer echten 
Quellhaftigkeit des Vaters hin, die imstande ist, eine substanziale Unterschiedenheit 
hervorzubringen, die nicht die gottliche Einheit zerreifit, das heifit: die trinitarische 
Communio. 


,0 * Die Ziffern beziehen sich auf die Paragraphen des Briefs von Hymenaeus oder den sechs Bischofen 
nach der Edition in Bardy 1929, 13-19. 

107 Vgl. v. a. PAULVON Samosata, frr. 25; 24; 22 (DERlEDMATTEN 1952, 149f. und 147); aufterdem 14; 14a; 

29; 33; 35; 36 (DE RlEDMATTEN 1952, 141; 154-157). 

10 * So die Auslegung von PAUL VON SAMOSATA, fr. 37 (DE RlEDMATTEN 1 952, 1 58) in DE NAVASCUES 1999. 

Dieses Fragment ist cine wahre Crux fur die Inierpreten, vgl. z. B. LOOPS 1924, 205-211. 

,0 ’ Vgl. Paul von Samosata, fr. 17; 22 (de Riedmatten 1952, 144; 147). 

1,0 M. Simonctti macht darauf aufmerksam (SlMONETTl 1988, 208), deutet den Logos aber selbst aus- 
drucklich in der genannten Weise in SlMONETTl 1996, 657. 

Vgl. Paulvon Samosata, fr. 18 (de Riedmatten 1952, 145). 
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4.2.3 Die Bedeutung des homooiisios bei Paul von Samosata 

Die heutige Kritik ist offenbar bereit zu glauben, dafi es auf der Synode von Antiochia 
(268) zu einer gewissen Verurteilung des homooiisios kam, die im Jahr 358/359 von den 
Homoiousianern angefiihrt wird. 112 Der Hauptgrund liegt darin, dafi die Anhanger des 
homooiisios diese Angabe, die von Athanasius, 113 Basilius 114 und Hilarius 115 bezeugt 
wird, nicht anzweifeln konnen. Zudem stimmen diese Angaben mit dem Bericht von 
Epiphanius 116 gut iiberein. Die Kritik ist sich einig, dafi sie der Nachricht des Hilarius 
den grofiten Wert beimifit. Nach seiner Sicht der Dinge hatte die Zuriickweisung des 
samosatenischen homooiisios durch die Vater der Synode damit zu tun gehabt, dafi sie 
den Terminus im Sinn einer Einheit der Substanz interpretierten - eine Interpretation, 
die aus dem Vater jemanden macht, der absolut allein ist, was zur Folge hat, dafi die 
personalen Unterschiede aufgehoben und Vater und Sohn miteinander identifiziert 
werden. Dies ist auch die einfachste Interpretationslinie, die im iibrigen mit den ande- 
ren Kenntnissen, die wir von Paul von Samosata haben, iibereinstimmt. 117 

Zwei erganzende Informationen starken diese Auffassung. Einerseits von Epipha- 
nius, der uns berichtet, Paul von Samosata habe sich nicht nur geweigert, die Substan- 
zialitat des Sohnes anzuerkennen, sondern ihn aufierdem als eine blofie .worthafte 
Energie* verstanden, letztlich als eine substanzlose Stimme. 118 Andererseits von Atha- 
nasius: Er sieht es so, dafi Paul von Samosata die Einheit Gottes vertreten habe, indem 
er eine substanzhafte Praexistenz des Logos leugnete - erst mit Jesus von Nazaret 
habe eine metaphysisch dichte und abgesicherte Existenz des Logos begonnen. 119 

Angesichts der Ubereinstimmung in den Grundlinien konnen wir folgende Schliis- 
se ziehen: Paul von Samosata wird im Verlauf des Disputs irgendwann eine verein- 
heitlichende, monarchianische Deutung des homooiisios verfochten haben. Diese Auf- 
fassung ware durch die antiochenische Synode von 268 in der Hinsicht zuriickgewie- 
sen worden, dafi sie - in der Art des Briefes von Hymenaeus - die eigene, personale 
Substanzialitat des Sohnes verteidigte, die schon vor der Inkarnation gegeben war. Es 
erweist sich als sehr schwierig, genau anzugeben, wie Paul von Samosata die Indivi- 
dualist des Sophia-Logos vor der Inkarnation versteht. Gewifi erkennt er seine Exi- 


llJ Aus der Literatur dazu vgl. GALTIER 1922; LOOFS 1923, M6-158; BaRDY 1929, 324-352; ORTIZ DE 
Urbina 1942; DE RlEDMATTEN 1952, 103-120; Bienert 1979; SlMONETTI 1980; SlMONETTI 1988, V. a. 
182f. und 206; Brennecke 1984. 

113 Vgl. ATHANASIUS, De synodis 4 If. (ed. OPITZ 11/ 1: 266,27-268,14; PG 26: 764D-768C)fiirden Rahmen 
der Auseinandersetzung. Ubcr Paul von Samosata siehe besonders De synodis 43,1 (ed. OPITZ II/l: 
268,1 7f.; PG 26: 768C) und 45,4-6 (ed. OPITZ II/l: 269,37-270,26; PG 26: 772C-773C). 

114 Vgl. BASILIUS, Ep. 52,1 (ed. COURTONNE I 134,28-135,40; vgl. PG 32: 393A). 

115 Vgl. HILARIUS, De synodis 81 (PL 10: 534AB). 

Vgl. EPIPHANIUS, Pananon omnium haerestum 73,12 (GCS 37: 284,13-285,28; vgl. PG 42: 
426A-428D). 

117 Vgl. SlMONETTI 1988, 206. 

1,1 Vgl. EPIPHANIUS, Panarion omnium haeresium 73,12 ( GCS 37: 285,16-22; vgl. PG 42: 428C). 
m Vgl. Ps. -ATHANASIUS, Contra Apolhnanum II 3 (PG 26: 1 136BC). 



356 


GABINO URlBARRI SJ 


stenz an und sogar seinen Hervorgang aus dem Vater aufgrund einer Zeugung. Doch 
sagt er uns nichts iiber seine Subsistenzweise. Alles deutet darauf hin, dafi sie eine 
wirkliche Unterschiedenheit ausschliefien wiirde. 


4.3 Resiimee 

In dem Entwurf zum Monotheismus, den wir aus den uns vorliegenden Zeugnissen 
liber Paul von Samosata erschliefien konnen, bemerkt man folgendes: Es handelt sich 
um einen in sich abgeschlossenen Monotheismus, der einen fliefienden Ubergang zwi- 
schen der Trinitatstheologie und der Christologie verhindert. Aus seinem Entwurf, 
der die Substanzialitat des Logos in Abrede stellt und leugnet, dafi er das Subjekt der 
Inkarnation ist, folgt eine defiziente Christologie: die wahre Gottlichkeit des Inkar- 
nierten wird nicht bestatigt, wodurch die Erlosung unsicher bleibt. Einer der Schlufi- 
steine im Gewolbe seiner Gedanken ist die enge Auffassung von der Einheit der 
gottlichen Natur. Paul von Samosata scheint nicht imstande zu sein, eine Einheit in 
Gott zu denken, die sich mit einer wahren Unterschiedenheit harmonisieren lafit. 


5. Zusammenfassung und Ausblick: 

Tertullian als kirchlicher Denker gestern und heute 

Dieser, wenn auch kursorische, Durchgang durch die Entwiirfe von Praxeas, Tertul- 
lian, Arius und Paul von Samosata erlaubt uns, die Kirchlichkeit des trinitarischen 
Entwurfs Tertullians zu erkennen. 

Einerseits wendet sich Tertullian in seinem trinitarischen Denken direkt gegen eini- 
ge Autoren, die als heterodox oder haretisch angesehen werden. Wir haben den Fall 
des Praxeas betrachtet, doch konnte man auch Marcion, Hermogenes oder Valentin 
hinzunehmen. Im Bereich der Trinitatstheologie orientiert sich Tertullian klar an der 
fruchtbarsten Spur kirchlichen Denkens. 

Zweitens ist deutlich geworden, welche Wirksamkeit und Bedeutung fiir die kirch- 
liche Trinitatstheologie die Idee der Quellhaftigkeit des Vaters besitzt, ein ganz ent- 
scheidender Aspekt im Entwurf des Afrikaners. Tertullian ist nicht der einzige, der sie 
betont, wohl aber einer der Autoren, die gegeniiber irrigen Auffassungen zur Quell- 
haftigkeit (wie der des Praxeas) Nachdruck darauf legen und fiir spatere Probleme 
(wie die durch Arius und Paul von Samosata) Losungsansatze bieten. Die Quellhaftig- 
keit ist Schliissel fiir einen offenen Monotheismus, in dem der Vater der ursprungslose 
Gott ist, wobei er allerdings zu den anderen Personen im Verhaltnis einer Schenkung 
steht, und speziell zum Sohn durch die Zeugung. Wer .Vater' sagt, nimmt Bezug 
auf den Sohn. So werden die Vorrangstellung des Vaters - als Quelle - und der 
Communio-Charakter der Trinitat - der Vater ist der Vater des Sohnes - gut mitein- 
ander verbunden. Da Arius von der Quellhaftigkeit absieht, lafit er Gott in absolutem 
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Alleinsein. Da Paul von Samosata von jeder Unterschiedenheit absieht, hebt er auch 
die Quellhaftigkeit des Vaters auf. Diese Quellhaftigkeit ist zweifach und von je an- 
derer Art im Blick auf die Geschopfe und die weiteren gottlichen Personen. 

Drittens haben wir den Vorteil eines beweglichen Gelenks zwischen Trinitats- 
theologie und Christologie gesehen. Die offene Quellhaftigkeit erlaubt diesen Uber- 
gang und erfordert ihn. Dagegen weisen ebenso die Christologie des Arius wie die des 
Paul von Samosata Mangel auf, unter anderem wegen des Fehlens trinitarischer 
Grundlegung. 

Wenn man Tertullian aus der Perspektive der heutigen Theologie betrachtet, kann 
er uns als kirchlicher Denker aufierdem daran erinnern, daft in unserem theologischen 
Arbeiten zwei Dinge nicht aus dem Blick geraten diirfen: Erstens ist es sinnvoll, so 
sehr man auch die Communio und die Perichorese betonen mag, die Quellhaftigkeit 
des Vaters nicht zu vergessen, um nicht in groftere Schwierigkeiten hinsichtlich des 
Trinitatsverstandnisses zu geraten. 120 Tertullian kann nun daran erinnern, daft es sich 
um eine von ihrem Wesen her offene und relationale Quellhaftigkeit handelt, wie sie 
der Liebe eigen ist. Und zweitens daran, daft die Christologie nicht auf einen vollig 
selbstandigen, von der T rinitatslehre unabhangigen, T raktat reduziert werden darf . 121 
Jede .Christologie von unten‘ mufi einhergehen mit einer Theologie der Inkarnation 
des Wortes, des Gottessohnes, um sich in der kirchlichen Spur zu halten, in die Tertul- 
lian sich einschreibt. 122 Unter diesen beiden Aspekten konnen wir Tertullian heute als 
einen echten Vater der Kirche betrachten. 


Ubersetzung aus dem Spamschen von Johannes Arnold 
mit freundlicher Unterstutzung von Gero Amscheidt 


Bibliographic 

Quellen 

Athanasius, De synodis 

S. P. N. Athanasu de synodis Artmini et Seleuciae , in:S. P. N. Athanasn archiepiscopi Alexan- 
drim opera omnia quae exstant vel quae eius nomine circumferuntur, accurante et recognos- 
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ATHANASIUS, De synodis Artmini in Italia et Seleuciae in I sauna, ed. H. OPITZ, in: Athana- 
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120 Das ist z. B. der Fall in MOLTMANN 1986 und BOFF 1987. Eine treffende Kritik zu ersterem findet sich 
in PANNENBERG 1988, 353. Fur weitere Details vgl. URlBARRI 1994, 346-349. 

121 Ein interessanter Versuch auf diescr Linie ist PANNENBERG 1988. 

122 Als ein von dieser Linie abweichendes Beispiel konnte man SCHOONENBERG 1992 zitieren. 
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Die kirche - einig, heilsnotwendig, 

AUF GOTTLICHES GESETZ GEGRUNDET 


Grundlagen des kirchenverstAndnisses bei 
Cyprian von Karthago 

Andreas Hoffmann 

Cyprian, Bischof von Karthago (248/249-258), nimmt in der Entwicklung des Kir- 
chenverstandnisses einen wichtigen Rang ein. Er ist der erste Bischof der westlich- 
lateinischen Kirche, von dem ein umfangreiches Schrifttum iiberliefert wird, und es 
erscheint durchaus charakteristisch, dafi sich darin die erste in der christlichen Litera- 
tur erhaltene Schrift befindet, die ausdriicklich die Kirche zum Gegenstand hat ( De 
ecclesiae catbolicae umtate aus dem Jahr 251). Cyprians Schriften dokumentieren ein 
Kirchen- und Amtsverstandnis, das fur die romisch-katholische Kirche pragend ge- 
worden ist. Hans von Campenhausen hat es als „in der Wurzel sakral-juristisch und 
sakral-politisch bestimmt" charakterisiert. 1 Es basiert auf der Uberzeugung, dafi das 
kirchliche Amt, konkret das Bischofsamt, auf gottliche Setzung zuriickgeht. Die bi- 
schofliche Verfassung ist damit ein Wesensmerkmal der von Christus gestifteten Kir- 
che. 2 Das kirchliche Amt hat die Aufgabe, die Botschaft Christi weiterzutragen, die 
Existenz seiner Kirche zu sichern und die von Gott beziehungsweise Christus gegebe- 
ne Ordnung des individuellen wie kirchlichen Lebens durchzusetzen. Um aber diese 
Aufgabe erfiillen zu konnen, mufi das (Bischofs-)Amt aus der Sicht Cyprians Lei- 
tungsamt sein. Es hat also die Funktion der Fiirsorge und Fiihrung. 3 Dies entspricht 
fur den karthagischen Bischof den sachlichen Notwendigkeiten und dem Willen Got- 
tes. Aufgrund der Tradition, in der er steht, erscheint es Cyprian ganz selbstverstand- 
lich, dafi sich das kirchliche Leben in einer klar gegliederten, hierarchisch gestuften 
Gemeinschaft mit fest umschriebenen Rechten und Pflichten vollzieht. Der Bischof 
als der ausgewiesene Trager des gottlichen Geistes mufi alle fur den Vollzug kirch- 
licher Akte entscheidenden Kompetenzen in seiner Hand halten. 4 

' von Campenhausen 1963, 297. 

1 Auf der Grundlage von Mt 16,1 8f., vgl. CYPRIAN, Ep. 33,1,1 (CCZ. 3B: 164,2-1 1, bcs. 9f.: .... ecclesiae 
ratio decurrit, ut ecclesia super cpiscopos constituatur 

3 Vgl. HOFFMANN 2000, 163-194. Besonders deutlich kommt dies im Bilddes Hirtenzum Ausdruck, vgl. 
HOFFMANN 2000, 163-165; zur Tradition des Bildcs Kkamm 1985, 366-368. 

4 Vgl. RaTZINGER 1954, 90: .Fur Cyprian ist Kirche streng gcbunden an die Unterordnung unter die 
Hierarchic, welch letztere allein fur das jivEtipa biirgt. Nur wo der rechtmiifiige Bischof ist, da ist der 
Geist, da ist er aber auch auf jeden Fall." .Gerade auch durch Cyprian" sei .als unverlicrbarer Besitz 
ncu fur das christliche Bewufitsein gewonnen worden ...; Eine konkrete Definition der hierarchi- 
schen Bcstimmthcit des populus Dei" (RATZINGER 1954, 93). Neben diesen vorherrschenden „hier- 
archischen Kirchenbegriff" Crete allerdings der eucharistisch-sakramentale (Kirche als Leib Christi) 
(Ratzinger 1954, 93-98). 
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Mit diesem Kirchen- und Amtsverstandnis eroffnet Cyprian „die Reihe der ,kuria- 
len' Bischofe, die ihren geistlichen Auftrag im magistratischen Stil der Konsuln und 
Prokonsuln zu erfiillen suchen“, 5 und gibt der bischoflichen Funktion deutlich das 
Geprage eines „Herrscheramtes“ 6 . Die bischofliche ,Herrschaft‘ ist zwar beschrankt 
durch die Einbindung jedes Bischofs in die Gemeinschaft seiner Kollegen, durch die 
Mitwirkungsmoglichkeit des Ortsklerus und Gemeindevolkes bei wichtigen Ent- 
scheidungen wie der Bischofswahl, der Bestimmung von Klerikern sowie der Wieder- 
aufnahme in die kirchliche Gemeinschaft und nicht zuletzt durch die Gewifiheit, sich 
vor dem richtenden Herrn fur sein Handeln verantworten zu miissen. Und doch 
schafft Cyprian die Grundlagen fur die ,Alleinherrschaft‘ des Bischofs und arbeitet an 
ihrer Durchsetzung. 


1. Historischer Kontext 

Das Thema ,Kirche‘ steht im Zentrum Cyprianischen Denkens. 7 Grund hierfiir ist 
nicht ein besonderes Interesse an theologischer Spekulation, sondern es sind die aktu- 
ellen Problemstellungen seiner Amtszeit, die dieses Thema von verschiedenen Seiten 
aufwerfen. 8 Sie stehen in unmittelbarem oder mittelbarem Zusammenhang mit dem 
Opferbefehl des Kaisers Decius (250/251 n. Chr.) und seiner Umsetzung unter be- 
hordlicher Kontrolle. 9 

Direkte Folge des Opferbefehls sind zunachst die Auseinandersetzungen um die 
Behandlung der ,gefallenen‘ Christen ( lapsi ), die das geforderte Opfer vollzogen oder 
sich ohne tatsachlichen Vollzug eine Opferbescheinigung verschafft haben. Damit 
stellt sich neben dem Problem, wie dieses Verhalten theologisch zu bewerten ist und 
welche Sanktionen anzuwenden sind, die Frage nach dem kirchlichen Selbstverstand- 
nis: Ist die Kirche die Gemeinschaft der ,Heiligen‘? 10 Wie geht sie dann mit denen um, 
die diesem Anspruch nicht geniigt haben? Der in diesem Kontext aufbrechende Kon- 
flikt zwischen dem Bischof und den Martyrern beziehungsweise Bekennern wirft die 
Frage nach dem Verhaltnis zwischen ,Geist‘ und ,Amt‘ in dieser Gemeinschaft auf. 


* von Campenhausen 1995, 38. 

6 Hanson 1978, 539. 

7 Vgl. KLEIN 1957, 49: .Die Theologie Cyprians ist, auf ihren Gegenstand gesehen, Lehre von der Kir- 
che.” RATZINGER 1954, 99: .Die Kirche ist der Mittelpunkt von Cyprians Theologie tiberhaupt.” 

* Zum Hintergrund Hoffmann 2002, 169-174, mit Literatur. 

9 Vgl. dazu SELINGER 1994, bes. 77-140. 

10 Grundsatzlich ist Cyprian dieser Auffassung und kann dcshalb als .precursor of the Donatist schism 
in North Africa” (CLARKE 1998, 326) angesehen werden. Charakteristisch ist fur ihn allerdings die 
.Flexibilitat* seiner Haltung mit dem Blick fur das in der jeweiligen Situation Notwendige, wie sich 
dies etwa in den wechselnden Positionen zur Wiedcraufnahme der Gefallenen zeigt. 
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Direkte Folge ist auch die Auseinandersetzung um die Flucht Cyprians." Flier steht 
nicht nur zur Debatte, welches Verhalten gegeniiber der staatlichen Repression in die- 
ser Funktion erforderlich ist, welche Eigenschaften der Leiter einer christlichen Ge- 
meinde aufweisen mufi und wie zu verfahren ist, wenn er sich als unwiirdig erweist, 
sondern auch die grundsatzliche Frage nach der Legitimation und Autoritat des in- 
dividuellen Gemeindeleiters. Beide griinden letztlich in Gott. Bereits in den Briefen 
dieser Zeit ist deutlich, was Cyprian in den spateren Auseinandersetzungen noch 
wesentlich bestimmter aussprechen wird: Gott selbst hat den Bischof fur dieses Amt 
bestimmt, er schiitzt und leitet ihn . 12 

Mittelbare Folge der staatlichen Repressionen ist die Spaltung der Gemeinden von 
Karthago und Rom. Die Schismata sind fair Cyprian ein besonders dringender An- 
stofi, sein Kirchenverstandnis scharfer zu profilieren und weiterzuentwickeln. In 
diesem Kontext arbeitet er sein Konzept von der Einzigkeit und Einheit der Kirche 
heraus, das als Kernstiick seiner Ekklesiologie gilt und mit dem er Geschichte gemacht 
hat . 13 Hier wird unmittelbar die Frage nach dem Wesen der Kirche gestellt. Cyprian 
beantwortet sie durch den Ruckgriff auf den Ursprung der Kirche in Christus. Hier- 
aus leitet er die bischofliche Verfassung als gottgewollte Struktur der Kirche ab. Im 
Taufstreit schliefilich wird zunachst der Ansatz, den Cyprian in der Auseinanderset- 
zung mit den Schismata entfaltet, fortgefiihrt. In den Mittelpunkt riickt jetzt die nahe- 
re Bestimmung der Sakramente als Akte, die ausschliefllich von der einen, auf Christus 
selbst zuriickgehenden Kirche rechtmafiig und giiltig ausgeiibt werden konnen. Auf 
der zweiten Ebene, die kirchengeschichtlich von besonderem Interesse ist, wird die 
Frage nach der Bedeutung und Stellung des Bischofs von Rom innerhalb der Kirche 


11 Cyprian verlaBt bci den ersten Fcindseligkcitcn der karthagischcn Bcvolkcrung viclleicht noch vor 
der Veroffentlichung des Opferbefehls die Stadt und versteckt sich - wohl nicht weit cntfernt - auf 
dem Land. Dieses Verhalten des Bischofs verstarkt die Opposition in der eigenen Gemeindc und wird 
auch vom romischen Klerus kritisicrt (vgl. Ep. 8). Cyprian rechtfertigt sein .Beiseitetreten" ( Ep . 20, 1 ,2 
[CCL 3B: 106,1 1]: „secessi“) mit der Sorge um das Wohl der Gemeindc. Zum einen befiirchtet er, dafi 
der Had der karthagischen plebs gegeniiber seiner Person zu einer Gefahr fur die ganze Gemeindc 
wird. Zum zweiten will er sich gerade durch den Riickzug den Freiraum fur die Wahrnehmung seiner 
Leitungsaufgaben sichern, vgl. Ep. 20,1,2. 

,J Der Bischof ist der ,Dei sacerdos" (Ep. 1 6,3,2 [CCL 3B: 93,49f.]). Er steht unter Gottcs Schutz, vgl. Ep. 
1 6,3,2 ( CCL 3B: 93,53-94,54). Cyprian selbst wurde von ihm aufgefordert, sich aus Karthago zuriick- 
zuziehen, vgl. Ep. 16,4,1 ( CCL 3B: 94,68f.), ebenso spater Ep. 59,6,1 ( CCL 3C: 346,159f.). Gott gibt 
ihm Verhaltensanweisungen, vgl. Ep. 16,4,2 ( CCL 3B: 95,72f.). Cyprian auBert spater deutlicher seine 
Uberzeugung, daft jcder Bischof, der in eincm ordnungsgcmaBcn Verfahren sein Amt erhalten hat, von 
Gott selbst in dieses Amt eingesctzt worden ist; Ausdruck des gottlichen Widens ist das einstimmige 
Urteil alter Bcteiligten, vgl. unten Anm. 93. Vgl. weiter Ep. 66 mit apologetischerZielrichtung an einen 
fruhcren Bekenner, der Cyprian auch noch Jahre nach seiner Flucht in Frage stellt, bes. Ep. 66,1, If. 
( CCL 3C: 434,4-435,22); ahnlich gegen die Vorwiirfe der innergemeindlichen Gegnerum Felicissimus 
in Ep. 59,5,1-3 (bes. CCL 30. 345,138-346,148); weiter Ep. 48,4,2(CCI 3B: 230,46-51);£/>. 3,3,1 ( CCL 
3B: 14,57-62); Ep. 55,8,1 (CCE3B: 264,1 14f.). Daher verbietet sich jegliche Art von Ablehnung, Unge- 
horsam oder auch nur Kritik gegeniiber dem Bischof. Wer sich gegen ihn erhebt, der erhebt sich gegen 
Gott selbst, vgl. Ep. 66,1,2 (CCL 3C: 434,13-15). 

15 Vgl. dazu unten Punkt 2.1. 
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akut. Hier wird - zum ersten Mai in dieser Deutlichkeit - die Frage nach einem juris- 
diktionellen Primat des Bischofs von Rom aufgeworfen. 

Dieser aktuelle Problemdruck zwingt Cyprian das Gesetz des Handelns auf und 
verlangt pragmatische Losungen. Daher erscheint er eher als Mann der Tat denn als 
,Theologe‘, der begrifflich-philosophisch iiber Glaubensinhalte reflektiert. Vielleicht 
entspricht dies seinem Charakter und der eher praktisch-ethischen Ausrichtung romi- 
schen Denkens, in jedem Fall aber mufi man bei der Beurteilung der Personlichkeit 
Cyprians beriicksichtigen, dafi die massiven Probleme, vor die er sich gestellt sah, ei- 
nen handfesten Pragmatismus erforderten. Dies gilt in besonderem Made fur seine 
ekklesiologischen Konzepte. Aufgrund der Konflikte und Auseinandersetzungen 
steht fiir Cyprian die konkrete, sichtbare Kirche im Mittelpunkt, zunachst vor allem 
die einzelne Ortsgemeinde, dann zunehmend die Gesamtkirche, reprasentiert durch 
die Gemeinschaft der Bischofe. 

In ihrer sichtbaren Form geht allerdings die eine Kirche Christi nicht vollkommen 
auf. Die Kirche als die ,Braut Christi', die .Mutter aller Glaubenden', der ,eine Leib‘, 
der .schiitzende Hafen' und das .schiitzende Haus‘, die , Arche Noahs' und der ,ge- 
schlossene Garten ' 14 iibersteigt die je konkrete Verwirklichung. Die Kirche ist letzt- 
lich eine gottliche Grofie und als solche mysterion / sacramentum. Besonders deutlich 
wird dies in ihrem Ursprung und ihrem eschatologischen Ziel, in ihrer Einzigkeit und 
Einheit sowie in ihrer Fleilsnotwendigkeit. Sie ist bei aller Konzentration auf den Bi- 
schof dennoch auch fiir die Bischofe nicht voll verfiigbar. Dies kommt in einem Vor- 
behalt zum Ausdruck, unter den Cyprian die Siindenvergebung durch den Bischof 
stellt. Der Bischof kann nicht die Aufrichtigkeit der Reue nachpriifen, dies ist allein 
Gott moglich. Die Vergebung, die der Bischof ausspricht, steht unter dem Vorbehalt, 
dafi Gott sie bestatigt und wirksam macht . 15 Auch wenn diese Klausel der eigenen 
Entlastung dient - Cyprian fiihrt sie ein, als er aufgrund zu erwartender weiterer Re- 
pressionen in Abstimmung mit seinen Kollegen die Bedingungen fiir die Wiederauf- 
nahme von lapsi deutlich lockern mufi so aufiert sich doch hier das Bewufitsein der 
Unverfiigbarkeit Gottes, der in der Kirche und durch sie wirkt. Es besteht fiir Cypri- 
an eine „ekklesiologische Differenz" zwischen der sichtbaren und der unsichtbaren 
Kirche . 16 Sie kommt aber selten ausdriicklich zur Sprache und wirkt „rudimentar “, 17 
weil in den aktuellen Fragestellungen die sichtbare, konkrete Kirche der Gegenwart 
im Mittelpunkt steht. 


14 Zu den Bildern fiir die Kirche bei Cyprian vgl. SlMONIS 1970, 5-8; ADOLPH 1993, 200-207. 

15 Vgl. Cyprian, Ep. 55,18,1 (CCL 3B: 276,292-277,298). 

14 WlCKERT 1971, 96-107 (Zitat: passim); WlCKERT 1989, 114f.; 115-119. 

17 WlCKERT 1989, 114. 
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2. Grundlagen des Cyprianischen Kirchenverstandnisses 

Das Kirchenverstandnis Cyprians beruht auf drei Grundaussagen. Sie sind zwar, wie 
gezeigt, situationsbedingt und kontextabhangig, lassen sich jedoch durch alle Schrif- 
ten Cyprians verfolgen und gehoren so zur Substanz seines Denkens. In ihrer Verbin- 
dung ergeben sie ein einfaches, doch sehr geschlossenes und stimmiges Konzept mit 
eindeutigen und klaren Anrworten auf die jeweiligen Probleme und Streitfragen. Die 
ersten beiden Grundsatze sind bereits vielfach behandelt worden und werden daher 
hier nur kurz erwahnt. 


2.1 Einzigkeit und Einheit 

Der erste fur das gesamte Denken Cyprians fundamentale Grundsatz lautet: Es gibt 
nur die eine, in sich geeinte wahre Kirche Christi. 18 Die aufkommenden Schismata in 
Karthago und Rom sind fur Cyprian der Anlafl, diesen Basissatz besonders deutlich 
herauszuarbeiten. Diesem Thema ist ausdriicklich die Schrift De ecclestae catholicae 
unitate gewidmet, es begegnet aber auch in den Briefen und in anderen Traktaten 
immer wieder. 

Fur Cyprian steht aufier Frage, dafi es nur eine einzige Kirche Christi gibt, in der 
allein die ganze von Christus verkiindete Wahrheit zu finden ist. 19 Um dies zu be- 
griinden, beruft er sich wie Irenaus auf die bischofliche Sukzession. Die Beauftragung 
der Apostel mit dem Hirtenamt, insbesondere mit der Binde- und Losegewalt, wertet 
Cyprian als Griindungsakt des Bischofsamtes. 20 Als erster erhalt Petrus bereits vor 
Ostern vom Herrn diesen Auftrag (Mt 16,18f.). Er ist damit die Symbolfigur der gott- 
gewollten Einheit der Kirche, und hierin ist seine besondere Autoritat begriindet. 
Nach Ostern erhalten alle anderen Apostel dieselben Vollmachten wie Petrus (Joh 


" Vgl. hierzu ADOLPH 1993 mit Literatur. In der Rezension zu dieser Monographic bemerkt S. Deleani: 
„Le concept d'unite est central dans la pensee de Cyprien, il assure la coherence de son ecclesiologie et 
memede toutc sa theologie." (DelEani 1994, 491). Vgl. weiter bes. WlCKERT 1971; HlNCHLIFF 1974; 
Evans 1972,36-64. 

” Zentral: CYPRIAN, De ecclestae catholicae unitate 4-8. Vgl. weiter ebd. 23 (CCL 3: 266,562-564); „unus 
Deus est et Christus unus, et una ecclesia eius et (ides una, et plebs in solidam corporis unitatem con- 
cordiae glutino copulata", Ep 43,5,2 ( CCL 3B: 205,89f .): .Deus unus est et Christus unus et una eccle- 
sia et cathedra una super Petrum Domini uoce (undata"; £/>. 70,3,1 (CCL3C: 51 1,76-79): .... quandoet 
baptisma unum sit et Spiritus sanctus unus et una ecclesia a Christo Domino nostro super Petrum 
origine unitatis et ratione fundata"; Ep. 74,11,1 ( CCL 3C: 578,222-224): .Traditum est enim nobis 
quod sit unus Deus et Christus unus et una spes et (ides una ct una ecclesia et baptisma unum non nisi 
in una ecclesia constitutum"; Ep. 65,5,1 ( CCL 3C: 432, 84(.); Ep. 69,2, 1 f. ( CCL 3C: 471,36-473,52); 
Ep. 73,10,2 ( CCL 3C: 540,165) u. 6. Zum Wahrheitsanspruch dieser einen Kirche vgl. De ecclestae ca- 
tholicae unitate 12 ( CCL 3: 258,300( ): Die Schismatiker haben mit der einen Kirche .ueritatis caput 
atque originem" verlassen; Ep. 70,3,3 ( CCL 3C: 515,91 -97); Ep. 71,2,3 ( CCL 3C: 519,47-50); Ep. 73,2,2 
( CCL 3C: 531,29-33); Ep. 73,20,1(. (CCL 3C: 554,360-369) u. 6. 

20 Vgl. CYPRIAN, De ecclesiae catholicae unitate 4; Ep. 33,1,1 (CCL 3B. 164,2-11). 
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20,21-23). Damit wird dasselbe Amt auf eine Mehrzahl von Tragern verteilt. 21 Um die 
Einheit in der Vielheit zu verdeutlichen, rekurriert Cyprian auf die Rechtseinrichtung 
der Solidargemeinschaft. 22 Jeder einzelne Bischof ubt in seinem Bereich das Amt voll 
und ganz aus, dennoch gibt es nur das eine Bischofsamt. Dasselbe gilt von der Kirche 
insgesamt. Sie findet sich konkret vor in der Form der Einzelgemeinden, in ihrer 
Gemeinschaft aber bilden diese die Gesamtkirche. 

Beide Existenzweisen der Kirche sind wiederum mit dem Bischofsamt untrennbar 
verbunden. 23 Der einzelne Bischof ist in jeder Ortskirche der einende Mittelpunkt. Er 
verkorpert konkret die authentische Kirche, und so entscheidet sich an der Gemein- 
schaft mit ihm die Zugehorigkeit zu dieser Kirche. 24 Als Nachfolger eines Apostels 
sichert er die Verbindung zum Ursprung. Als Mitglied des Bischofskollegiums ist er 
zugleich Bindeglied zur Gesamtkirche, die in der Einheit der Bischofe ihren sicht- 
baren Ausdruck findet. In der Versammlung der Bischofe wiederum reprasentiert der 
einzelne Bischof die Ortskirche, der er vorsteht. Diese doppelte Reprasentanz fafit 
Cyprian in die vielzitierte Formulierung: Der Bischof ist in der Kirche, und die Kirche 
ist im Bischof. 25 Die der Vielzahl zugrundeliegende Einheit der Kirche erlautert Cy- 
prian durch eine Fulle von Bildern und Vergleichen: viele Strahlen, doch nur ein Licht, 
viele Zweige, doch nur ein Stamm, viele Wasserlaufe, doch nur eine Quelle. 26 Weitere, 
biblisch begriindete Bilder fur die wesensmafiige Einheit der Kirche sind: der eine 
Leib, 27 das ungeteilte Gewand des Herrn, 28 der eine Hirte und die eine Herde, 29 das eine 
Haus, in dem man einmutig zusammenwohnt, 30 und andere. Dariiber hinaus sichert 
er die Einheit ausfiihrlich mit zusatzlichen biblischen Zeugnissen. In dieser Einheit 
setzt die Kirche die Linie von dem einen Gott und dem einen Christus in die Welt 
hinein fort. 31 Ja, sie ist ein sichtbares Zeichen fur die Einheit von Gott Vater, Sohn 


21 Besonders deutlich wird dies in der von Cyprian selbst redigierten zweiten Fassung (sogenannter 
.Textus receptus' [TR]) von De ecclesiae catholicae unitate 4 ( CCL 3: 251,79-252,98 TR). Unter dem 
Eindruck des Streites mit Stephan I. nimmt Cyprian gegeniiber der ersten Fassung (sogenannter 
.Primacy Text' [PT]) die Person des Petrus zuriick und betont wesentlich starker die rechtliche Gleich- 
stellung aller Apostel und damit implizit auch die Gleichstellung der ihnen nachfolgenden Bischofe. 
Doch bereits die erste Fassung enthalt diesen Gedanken ( CCL 3: 251, 83-85. 89f. PT). 

22 Vgl. CYPRIAN, De ecclesiae catholicae unitate 5 ( CCL 3: 252,127): „Episcopatus unus est cuius a singu- 
lis in solidumpars tenetur." Zum rechtlichen Hintergrund vgl. HOFFMANN 2000, 29-31, mit Literatur. 

23 Vgl. V. a. Colson 1961; Hinchliff 1974, bes. 100; weiter Adolph 1993, 30-32. 

24 Vgl. Cyprian, Ep. 66,8,3 ( CCL 3C: 443,149-160) u. 5. Daher sieht Ratzinger „in der konkret verstan- 
denen unitas den eigentlichensachlichen Gehalt von Cyprians Kirchenbegriff" (RATZINGER 1 954, 90). 

25 Vgl. Cyprian, Ep. 66,8,3 ( CCL 3C: 443,154f.). 

26 Vgl. Cyprian, De ecclesiae catholicae unitate 5 ( CCL 3: 253,129-142). 

27 Vgl. z. B. Cyprian, Ep. 44,3,1 (CCL 3B: 213,31-214,33). 

28 Vgl. CYPRIAN, De ecclesiae catholicae unitate 7 ( CCL 3: 254,163-255,189) im Anschlufi an Joh 
19,23-24. 

29 Vgl. CYPRIAN, De ecclesiae catholicae unitate 8 (CCL 3: 255,192-195) mit Zitat von Joh 10,16c. 

30 Vgl. Cyprian, De ecclesiae catholicae unitate 8 (CCL 3: 255,201-216) mit Bezug auf Jos 2,18-19; Ex 
12,46; Ps 67,7 (LXX)\ CYPRIAN, Ep. 4,4,3 (CCL 3B: 24,100). 

31 Vgl. CYPRIAN, Ep. 43,5,2 (CCL 3B: 205, 89f.): „Deus unus est et Christus unus et una ecclesia et cathe- 
dra una super Petrum Domini uoce fundata." Vgl. CYPRIAN, De ecclesiae catholicae unitate 23 (CCL 3: 
266,562-564). 
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und Geist. Damit verweist sie auf ihren gottlichen Ursprung 32 und ist so sacramen- 
tum unitatisP Mit diesem Konzept begrtindet Cyprian gegen jede Form von Spal- 
tung nicht nur, daft die Kirche in sich einig, sondern zugleich, daft sie die einzige 
Kirche ist. Dies ist eine wichtige Voraussetzung fur den zweiten ekklesiologischen 
Grundsatz Cyprians. 


2.2 Heilsnotwendigkeit 

Die Kirche ist heilsnotwendig. 34 Auch diese Grundiiberzeugung durchzieht das ge- 
samte Werk Cyprians. In den Vordergrund tritt sie im Zusammenhang mit den Schis- 
mata und dem Taufstreit. Hoffnung und Ziel des Menschen ist die Unsterblichkeit. 35 
Das ewige Leben bei Gott ist Lohn fur ein gutes, gottgefalliges Leben im Diesseits, es 
ist ewige Freude und Besitz des verlorenen Paradieses, die Existenz im Himmlischen 
und Ewigen, 36 Friede, besvandige Ruhe, bleibende Sicherheit. 37 Alle diese Verheifiun- 
gen gelten aber nur fur die Mitglieder der einen wahren Kirche. Nur in ihr ist Heil und 
Rettung moglich. Wer sich von ihr trennt, hat keinerlei Zugang zu den verheiftenen 
Gutern und ist damit endzeitlich verloren. 38 „Gott zum Vater haben kann nicht, wer 
die Kirche nicht zur Mutter hat.“ 39 Denn „alles, was sich von der Mutter trennt, kann 
aus sich selbst heraus nicht leben und atmen. Es verliert die Grundlage des Heils.“ 40 
Dies ist ein Basisargument in mehrfacher Hinsicht. Unter dem Druck des Opfer- 
befehls entfaltet dieser Grundsatz grofie Bindungskraft zugunsten der christlichen 
Gemeinde. Die Angst vor der endzeitlichen Verdammung einerseits und die Aussicht 
auf die unmittelbare Erhohung zum Herrn andererseits sind wohl die entscheidenden 
Beweggriinde, dem Opferbefehl nicht nachzukommen. Ebenso erklart sich aus der 
Angst vor dem geistigen ,Tod‘ auch die sofortige Riickwendung der Gefallenen zur 
Gemeinde und ihre dringende Bitte um Wiederaufnahme. 41 Diese Bindungskraft 
sucht Cyprian auch in der Situation der Gemeindespaltung zu nutzen. Hier ist das 
Argument der Heilsnotwendigkeit mit dem Gedanken der Einheit und Einzigkeit der 
Kirche gekoppelt. Wenn das Heil nur innerhalb der einen Kirche zuganglich ist und 
diese nach Cyprians Herleitung viber die apostolische Sukzession durch den recht- 


32 Vgl. Cyprian, De ecclesiae catholicae urinate 6 ( CCL 3: 254,155-162). 

33 Vgl. CYPRIAN, De ecclesiae catholicae unttatc 7 ( CCL 3: 254,163). 

33 Vgl. dazu BEvenot 1981, 97-105; Adolph 1993, 153-160 und 170-183. 

33 Vgl. Cyprian, De ecclesiae catholicae unitate 2 ( CCL 3: 249,21-25). 

3 ‘ Vgl. Cyprian, De mortalitate 2 ( CCL 3A: 17,25-18,33). 

32 Vgl. Cyprian, De mortalitate 3 (CCL 3A: 18,47-56, bes. 55f.). 

3 * Vgl. CYPRIAN, De ecclesiae catholicae unitate 6 ( CCL 3: 253,146-149). 

3 ’ Cyprian, De ecclesiae catholicae unitate 6 ( CCL 3: 253,149f.). 

40 Vgl. Cyprian, De ecclesiae catholicae unitate 23 (CCL 3: 266,566f.). 

41 Vgl. z. B. CYPRIAN, Ep. 15,2,1 (CCL 3B: 87,3 lf.):Dafi die Aapsi wiederaufgenommen werdensollen, ist 
vers tandlich, denn: „Quis non mortuusuiuificariproperct?"; Ep. 21,2,1 (CCL 3B: 1 12,29-31) (vgl. un- 
ten Anm. 102). 
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mafiigen Bischof reprasentiert wird, ergibt sich ein starker Druck, sich auf die Seite 
dieses Bischofs zu stellen und die abgespaltene Gruppierung als todliche Gefahr zu 
meiden. 

Das Problem erlangt neue Aktualitat im Taufstreit. Wenn die Zugehorigkeit zur 
Kirche heilsnotwendig ist, kommt der Taufe als Eingliederung in diese Heilsgemein- 
schaft zentrale Bedeutung zu. Cyprian betrachtet die Taufe als alleiniges Eigentum 
der einen Kirche. 42 Folglich spricht er der in schismatischen Gruppen gespendeten 
Taufe jede Giiltigkeit und Wirksamkeit ab. Fur Cyprian haben die Schismatiker mit 
der Kirche zugleich auch den trinitarischen Gott und den christlichen Glauben verlas- 
sen. 43 Es ist daher undenkbar, dafi sie mit dem Vollzug des Taufritus, selbst wenn er 
aufierlich bis in die Taufformel hinein ganz mit dem der Kirche ubereinstimmt, die 
Tauflinge in die eine Kirche Gottes eingliedem konnen. Sie stehen aufierhalb der Kir- 
che, und „aufierhalb der Kirche gibt es kein Heil“. 44 Daher konnen sie selbst nicht 
zum Heil finden - selbst wenn sie aufgrund des Bekenntnisses zum christlichen Gott 
den Martyrertod sterben 45 - und das Heil anderen nicht vermitteln. 


2.3 Fundierung der Kirche auf eine gottliche Rechtsordnung 

Schliefilich ist als dritter Grundsatz Cyprianischer Ekklesiologie zu nennen: Die Kir- 
che beruht auf einer von Gott gegebenen Rechtsordnung. „Alles ist durch ein be- 
stimmtes Gesetz und eine eigene Anordnung von Gott festgelegt.“ 46 Diese Regel 
formuliert Cyprian im Taufstreit ausdriicklich, doch implizit liegt sie nahezu alien Ar- 
gumentationen des Bischofs zugrunde. Entscheidend ist nun, dafi Cyprian diesen 
Grundsatz im Kontext der stadtisch-romischen Gesellschaft mit ihrem Rechts- 
verstandnis und ihren Organisationsstrukturen umsetzt. 47 Immer wieder wird in 
Darstellungen Cyprianischen Denkens auf die Bedeutung des romischen Rechts und 
der romischen ,Beamtentradition‘ hingewiesen, detaillierte Untersuchungen hierzu 
sind aber bisher selten. 48 Der Einflufi des romischen Rechts zieht weitreichende Kon- 
sequenzen fur die Strukturierung der Gemeinde und das Kirchenbild nach sich. Aus 
dieser Verbindung von Christlich-Biblischem und Romisch-Rechtlichem in einer „juri- 


42 Vgl. Cyprian, Ep. 73,25,2 ( CCL 3C: 560,449-456) u. 6 ., dazu Hoffmann 2000, 63f. 

45 Vgl. Cyprian, Ep. 73,21,3 ( CCL 3C: 555,383-386). 

44 Vgl. CYPRIAN, Ep. 73,21,2 (CCZ.3C:555,380):„...quiasalusextraecclesiamnonest...";vgl.dazuin 
derkaumdatierbarenfy. 4,4,3 (CCE3B: 24,1 00f.): „... cum ... neminisalus esse nisi in ecclesiapossit." 

45 Vgl. Cyprian, Ep. 73, 21, If. ( CCL 3C: 554,370-555,380). 

46 Vgl. CYPRIAN, Ep. 73,8,1 ( CCL 3C: 538,1 28f.): „... ut dicamus ccrta lege ac propria ordinationediui- 
nitus cuncta esse disposita." 

42 RlST 2000, 269, wertet dies als einen „gelungenen Adaptionsprozefi", in dem „eine der bleibenden 
Leistungen" Cyprians liege. 

41 Grundlegend, doch fur Cyprian nur mit grobem Uberblick BECK 1930, 132-172. Fur den Bereich 
der Rechtsordnung und der hierarchischen Zweiteilung der christlichen Gemeinde detailliert HOFF- 
MANN 2000, Forschungsuberblick ebd. 15-33. 
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dischen Interpretation der disciplina in der Kirche" erwachst Cyprians „Kirchen- 
rechtsmentalitat " 49 und sein „magistratische(r) Stil “. 50 

In der ausdriicklichen Formulierung seines Grundsatzes verwendet Cyprian das 
fur ihn wichtige Stichwort lex. In diesem Zusammenhang meint es die Einzelvor- 
schrift („certa lege“). Es erscheint aber auf alien Abstraktionsebenen. Vorwiegend 
wird es im allgemeinen Sinn verwendet sowohl fur die von Gott gegebene Ordnung 
insgesamt wie auch fur die Heiligen Schriften. Beides geht ineinander uber, da die 
gottliche Ordnung in den Heiligen Schriften niedergelegt und nur durch sie zugang- 
lich ist. In den biblischen Schriften liegt das .gottliche Gesetz* ( lex Dei , lex diuina, lex 
Domini , lex domimca) vor . 51 Aus ihnen ergibt sich das .Gesetz der Schrift* ( lex 
scripturae ). 52 Dieser Sprachgebrauch ist vorgepragt durch die biblische Bezeichnung 
.Gesetz* fur das Alte Testament, besonders fur die mosaische Ordnung. Cyprian fin- 
det lex als Ubersetzung von ,Tora‘ in der alt- und neutestamentlichen Sprache vor und 
iibernimmt diese Verwendungsweise. Er wendet sie aber ganz selbstverstandlich auch 
auf das Ncue Testament an, wobei er diesen Wortgebrauch durch neutestamentliche 
Belege bestatigt sieht . 53 Der Bezug von lex auf das Neue Testament iiberwiegt bei 
Cyprian sogar bei weitem gegeniiber dem auf das Alte. Dem „friiheren Gesetz" des 
Alten Testaments steht das „neue Gesetz ", 54 das „Gesetz Christi ", 55 das „Gesetz des 
Herm ", 56 das „Gesetz des Evangeliums " 57 gegeniiber. Vorrangige Quelle sind die 
Evangelien als die Dokumente, in denen die Worte Jesu gesammelt sind. Es entspricht 
diesem Ansatz, dafi innerhalb der Evangelien gerade die Wortiiberlieferung fur Cy- 
prian von besonderer Bedeutung ist. Dariiber hinaus sind aber ebenso die schrift- 
lichen Dokumente der Apostel als Zeugen und Schuler des Herrn einschliefilich der 
Apostelgeschichte wie auch der Offenbarung des Johannes authentische Grundlagen, 
aus denen das .Gesetz* Christi zu entnehmen ist. Daneben beruft sich Cyprian ebenso 
auf das Alte Testament als Quelle des gottlichen Widens. Zu Beginn seiner Schrift 


44 CLARKE 1998,324: we can seethe beginnings of a canon-law mentality, of a juridical interpretation 

of the disciplina of the church ..." 

50 VON CAMPENHAUSEN 1995, 38. 

51 Vgl. z. B. CYPRIAN, De ecclesiae catholicae unitate 6 (CCL 3: 254,161): .Dei legem"; De lap sis 15 (CCL 
3: 229,290f.): .Domini ac Dei lcgem“;De mortalitate 4 (CCL 3A: 19,67): .diuina lex"; £p. 33,1,2 ( CCL 
3B: 1 64,12): .diuina lege"; De ecclesiae catholicae unitate 22 ( CCL 3: 265,535f.): .in legis ac disciplinae 
dominicae ueritate" u. 6. Mit .Dominus" (.dominicus") ist zwar vorwiegend Christus gemeint, doch 
auch Gott Vater kann so bezcichnet werden, vgl. z. B. Ad Quinnum (testimonia) I 3 ( CCL 3: 7,1 und 
8,9.14.18); Ad Demetnanum 7 ( CCL 3A: 38,1 17) u. 6. Zu den von Cyprian vcrwendeten Bezeichnun- 
gen der Heiligen Schriften vgl. FAHEY 1971, 29-40. Zu lex vgl. FAHEY 1971, 37f .; HOFFMANN 2000, 
48-60. 

” Vgl. Cyprian, Ep. 16,3,1 ( CCL 3B: 93,45). 

45 So zitiert Cyprian in Ep. 55,18,1 ( CCL 3B: 277,299-301) Gal 6, If. mit der Aufforderung, einer solle 
des andcren Last tragen: .sic adinplebitis legem Christi". 

54 CYPRIAN, Ad Quinnum (testimonia) I 9-1 1 (CCL 3: I3f.); in den folgendencd/>ir«/i! wird dies ausdiffe- 
rcnziert. 

55 CYPRIAN, De ecclesiae catholicae unitate 3 (CCL 3: 250,60). 

54 CYPRIAN. Ep. 15,1,1 (CCL 3B: 85,6f.); Cyprian, De mortalitate 11 (CCL 3A: 22,169). 

57 Cyprian, Ep 15,1,2 (CCL 3B: 85,12 und 86,23); Ep. 20,2,2 (CCL 3B: 108, 30f.) u. 6. 
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iiber das Vaterunser ordnet er das Alte Testament dem Neuen unter: In Christus habe 
das gottliche Wort unmittelbar gesprochen, wahrend sich Gott im Alten Bund durch 
den Mund von Menschen mitteilte . 58 Doch dieser Satz bleibt theoretisch . 59 In seinen 
Argumentationen verwendet Cyprian das Alte Testament zumeist gleichwertig neben 
dem Neuen. Er zitiert daraus ,Worte‘ oder ,Gebote‘ Gottes, um eigene Positionen zu 
belegen . 60 Das Alte Testament bietet ein groftes Reservoir an biblischen Belegen fur 
die unterschiedlichsten Themen und wird entsprechend haufig benutzt . 61 Es weist 
voraus auf den kommenden Christus, beide Testamente gehen auf den einen Gott und 
Vater Jesu Christi zuriick und stimmen daher grundsatzlich iiberein. So bilden fak- 
tisch beide Testamente das ,Gesetzbuch‘ der Kirche, in dem die Normen fur das kirch- 
liche und individuelle christliche Leben von Gott niedergelegt sind . 62 

Die Einzelnormen dieses gottlichen Gesetzes bezeichnet Cyprian vornehmlich 
als „praecepta“ oder „mandata“. Gangig sind die Verbindungen „legis praecepta/ 
mandata", „praecepta/mandata euangelii/euangelica", „praecepta/mandata Domini/ 
Christi" und andere gleichbedeutende Wendungen . 63 Dabei iiberwicgen deutlich 
neutestamentliche Zusammenhange, ja, beide Vokabeln sind geradezu technische Be- 
zeichnungen fur den Jesuanischen Spruch. Hier diirfte die Sprache der lateinischen 
Bibeliibersetzungen einen pragenden Einflufi ausiiben . 64 Zudem sind aber auch beide 
Vokabeln in der romischen Rechtssprache recht haufig belegt zur Bezeichung recht- 
licher ,Vorschriften‘. Ein Gesetz {lex) ist nach der Bestimmung des Juristen Papinian 
eine allgemeine Vorschrift {commune praeceptum), bi Tryphonin erlautert die prae- 
cepta der Lex Iulia de adulteriis coercendis bb nach Ulpian macht das Stadtrecht ,Vor- 
schriften', in welcher Reihenfolge die Namen der Ratsherren aufzufiihren sind , 67 und 


51 Vgl. CYPRIAN, De dommica orationc 1 ( CCL 3A: 90,6-12). Die Aussagc bezieht sich hier auf die Pro- 
pheten, sie gilt aber grundsatzlich fur das gesamte AT. Vgl. auch Ep. 69,6,3 (CCL 3C: 479,1 38f); Ad 
Fortunatum 5 ( CCL 3A: 192,23-31). 

” Vgl. Fahey 1971, 56. Zu undifferenziert CAVALLOTTO 1988, 405: .Non esiste una gerarchia di autori- 
ta“ mit der Tendenz, das AT in den Vordergrund zu stcllcn. 

10 Vgl. z. B. CYPRIAN, Ep. 3,1,1 ( CCL 3B: 10,13f.); Ep. 3,1,2 ( CCL 3B: 10,17f.; ll,28f.) u. 6. 

11 Belegebei Fahey 1971, 57-258. 

47 Kennzeichnend CYPRIAN, De opere er eleemosynis 4 ( CCL 3A: 57,62f.): Das gottliche Wort hat „in 
scripturis sanctis tarn ueteribusquam nouis semper ct ubique" zur Wohltatigkeit aufgerufen. Cavai. 
LOTTO 1988, 381-400, fuhrt zahlreiche Beispiele dafiiran, daii Cyprian die Heiligen Schriften als die 
allcinige bindende Norm in alien Fragen, von disziplinarischen Einzelproblemen bis zu den grofien 
Auseinandersetzungen seiner Amtszeit gelten lafit. Er kommt zu dem Ergebnis, dafi die Heilige 
Schrift .ncl ragionamento e ncU'argomentazione teologica di Cipriano si presenta fondamentale ed 
assoluta", als Zeugin der offenbarten Wahrheit und Urkunde der Weisungcn dcs Herrn sei sie .mate- 
rialmente criterio fondamentale di guidizio c norma ultima di verita" (CAVALLOTTO 1 989, 67). Den 
rechtlichen Aspekt und dessen spezifische Konsequenzen fur die Stellung des Bischofs thematisiert 
er aber nicht. 

41 Vgl. z. B. CYPRIAN, Ep. 73,19,2 ( CCL 3C: 552,344-553,348). Vgl. Fahey 1971, 35-37; Einzelbclege bei 
Hoffmann 2000, 79-81. 

44 Vgl. Fahey 1971, 625 und 661 Anm. 1. 

45 Vgl. Digesta I 3,1 (ed. Mommsen / KROGER 33b). 

44 Vgl. Digesta IV 4,37,1 (ed. Mommsen / KROGER 90b). 

47 Vgl. Digesta L 3,1 pr (ed. Mommsen / KROGER 897a). 
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mandatum erscheint als technische Bezeichnung fur einen bestimmten Typ rechtlich 
bindender ,Vorschriften‘ des Princeps an Beamte . 68 Beide Vokabeln erscheinen damit 
in der biblischen Sprache wie auch in der Terminologie des romischen Rechts in ver- 
wandten Zusammenhangen. Biblisches erhalt auch hier einen rechtlichen Klang. 

Neben der Vokabel lex verweisen auch andere Termini auf die der Kirche zugrun- 
deliegende gottliche Ordnung. So verwendet Cyprian in diesem Sinn auch dispositio 
und institution Weiter gebraucht er obseruatio im Sinne von ,Vorschrift, Weisung*, 
wobei allerdings der Ubergang zur Bedeutung .Beachtung, Einhaltung' fliefiend ist . 70 
Da diese Ordnung auf dem gottlichen Wort im Alten und besonders im Neuen Testa- 
ment beruht, sind auch die Termini traditio im Sinne der ,Uberlieferung ‘ 71 bezie- 
hungsweise .iiberlieferten Lehre' und disciplina 72 als , Lehre' mit dem Schwerpunkt 
auf den in der Lehre enthaltenen praktisch-ethischen Weisungen von grofier Bedeu- 
tung. Die Verkiindigung Christi wird wesentlich als Belehrung aufgefafit. Sie unter- 
richtet iiber den trinitarischen Gott und sein Verhaltnis zu seiner Schopfung, 
insbesondere zum Menschen. Ein fur Cyprian ganz wesentlicher Punkt ist dabei der 
Bereich der Ethik. Christus lehrt, wie sich jeder Mensch zu verhalten hat, um Gott zu 
gefallen und zum eschatologischen Heil zu gelangen. Daher wird der Begriff disciplina 
haufig auf die ethische Weisung zugespitzt. 

Mit diesem Grundsatz sind vor allem drei Implikationen verbunden. Erstens muli 
diese Rechtsordnung unbedingt eingehalten werden. Daher fordert Cyprian immer 
wieder mit Nachdruck ,Gehorsam‘ gcgeniiber dem gottlichen Gesetz . 73 Gott der 
Herr, der unbegrenzte Macht besitzt, hat ausdriicklich das Einhalten seiner Gebote 
gefordert. Fur den Gehorsam hat er als Lohn das ewige Leben verheifien, fur die Mifl- 
achtung der Gebote ewige Strafe angedroht. In der Einhaltung des gottlichen ,Geset- 
zes‘ und der gottlichen Ordnung liegt damit die entscheidende Aufgabe jedes 
Christen. Hieran entscheidet sich sein Heil . 74 Mit besonderer Scharfe formuliert 
Cyprian diesen Grundsatz zu Beginn seiner Schrift iiber die Einheit der Kirche. Er 
verleiht ihm dabei zusatzlichen Nachdruck, indem er ihn neutestamentlich belegt: 

Wie konnen wir die Unsterblichkeit gewinnen, wenn wir nicht die Gebote Christi halten, 
durch die der Tod ausgeloscht und besiegt wird? Sagt doch Christus selbst: „Wenn du 
zum Leben gelangen willst, halte die Gebote" (Mt 19,17) und weiter: „Wenn ihr tut, was 
ich euch auftrage, nenne ich euch nicht mehr Sklavcn, sondern Freunde" (Joh 15,14-15). 
Diese sind nach seinen Worten stark und fest, diese stehen iiber dem Felsen auf sicherem 
Grund, diese sind gegen alle Unwetter und Stiirme der Welt in unerschiitterlicher Sicher- 


“ Vgl. Dtgesta I 16,6,3 (ed. Mommsen / KROGER 43a); I 18,3 (ed. MOMMSEN / KROGER 44a) u. 6., dazu 
Hoffmann 2000, 138. 

49 Vgl. z. B. CYPRIAN, Ep. 46,1,2 ( CCL 3B: 224,1 1): .contra <Dei> dispositionem, contra euangelicam 
legem"; Ep 2,2,1 ( CCL 3B: 7,19): .contra institutionem Dei". 

70 Vgl. z. B. CYPRIAN, Ep. 16,3,1 (CCL 3B: 93,48); Ep. 16,3,2 ( CCL 3B: 94,55f.). 

71 Vgl. z. B. Cyprian, Ep. 63,1,1 ( CCL 3C: 390,13). 

7J Vgl. z. B Cyprian, Ep. 15,1,1 (CCL 3B: 85,6f ); Ep. 27,1,1 (CCL 3B: 128,12). 

75 Vgl. Hoffmann 2000, 92-95. 

74 Vgl. CAVALLOTTO 1988, 406f. 
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heit fest gegriindet. „Wer meine Worte hort und sie erfiillt, der gleicht dem weisen Mann, 
der sein Haus auf Fels baute: Der Regen stiirzte herab, die Fluten stromten heran, der 
Wind tobte und schlug gegen das Haus, doch es wankte nicht. Es war namlich auf Fels ge- 
baut“ (Mt 7,24-25). Wir mussen also genau auf seine Worte achten, und was er lehrte und 
tat, das alles mussen wir lernen und tun. Wie kann denn im ubrigen jemand behaupten, an 
Christus zu glauben, der nicht das tut, was Christus zu tun aufgetragen hat? Oder wie 
wird einer zum Lohn fur Treue gelangen, der die Treue zum Gebot nicht wahren will? Er 
mufi schwanken und umhergetrieben werden und, vom Geist des Irrtums fortgerissen, 
wird er wie Staub, den der Wind aufwirbelt, davongetragen. Und niemand wird sich vor- 
anschreitend dem Heil nahern, der sich nicht an die Wahrheit des heilsamen Weges halt. 75 


Die biblischen Weisungen sind ,Lehren‘, ,Mahnungen‘, ,Gebote‘ und ,Befehle‘, die 
zum richtigen, gottgefalligen Leben fiihren wollen. Sie sind damit „die Grundlage, 
um Hoffnung aufzubauen", und „Schutz, um das Heil zu erlangen; indem sie die lern- 
willigen Herzen der Glaubigen auf Erden unterrichten, fiihren sie zum Himmel- 
reich .“ 76 

Auf dieser Basis argumentiert Cyprian in alien auftretenden Problemen. Besonders 
deutlich wird dies etwa in der Frage, wie Christen beten sollen. Im Vaterunser sieht 
Cyprian das ,Gesetz‘ und die ,Richtschnur‘ („legem orandi“, „formam orandi ") 77 des 
Betens niedergelegt, an die sich jeder halten mufi. In dieser Form wird das Gebet nicht 
nur erhort, es erscheint sogar geradezu schuldhaft, anders zu beten. Es mufi in der 
Form gebetet werden, die Gott selbst gelehrt hat . 78 Nach demselben Grundsatz urteilt 
Cyprian in der Auseinandersetzung mit den Aquariern, in welcher Form der euchari- 
stische Kelch darzubringen sei. Nach dem Zeugnis der Heiligen Schriften habe Chri- 
stus selbst Wasser und Wein beim letzten Abendmahl gemischt. Hieran sei die Kirche 
gebunden. In allem miisse das Gesetz des Evangeliums und die Uberlieferung des 


75 CYPRIAN, De ecclesiae cathohcae unitate2(CCL}: 249,24-42; Hervorhebungen vom Verf.): „Inmorta- 
litate autem potiri quomodo possumus, nisi ea quibus mors expugnatur et uincitur Christi mandata 
seruemus, ipso monente et dicente: ,Si uis ad uitam uenire serua mandata, et iterum: ,Si feceritis quod 
mando uobis, iam non dico uos seruos sed amicos'? Hos denique fortes dicit et stabiles, hos super pe- 
tram robusta mole fundatos, hos contra omnes tempestates et turbines saeculi inmobili et inconcussa 
firmitate solidatos: ,Qui audit' inquit ,uerba mea et facit ea, similabo eum uiro sapienti qui aedificauit 
domum suam super petram: descendit pluuia, aduenerunt flumina, uenerunt uenti et inpegerunt in 
domum illam, et non cecidit; fundata enim fuit super petram.' Verbis igitur eius insistere, quaecumque 
et docuit et fecit discere et facere debemus. Ceterum credere se in Christum quomodo dicit, qui non 
facit quod Christus fzcerepraecepit ? Aut unde perueniet ad praemium fidei, qui fidem non uult seruare 
mandati ? Nutet necesse est et uagetur et, spiritu erroris abreptus, uelut puluis quem uentus excutit, 
uentiletur; nec ambulando proficiet ad salutem, qui salutaris uiae non tenet ueritatem." 

76 Vgl. CYPRIAN, De dommica oratione 1 (CCL 3A: 90,1-6): „Euangelica praecepta, fratres dilectissimi, 
nihil sunt aliud quam magisteria diuina, fundamenta aedificandae spei, firmamenta corroborandae 
fidei, nutrimenta fouendi cordis, gubernacula dirigendi itineris, praesidia obtinendae salutis, quae 
dum dociles credentium mentes in terris instruunt, ad caelestia regna perducunt." 

77 Vgl. Cyprian, De ecclesiae cathohcae umtate 13 (CCL 3: 259,323); Cyprian, De dommica oratione 2 
(CCL 3A: 90,14f.). 

78 Vgl. CYPRIAN, De dommica oratione 21. ( CCL 3 A: 90,26-91,30): „Vt aliter orare quam docuit non igno- 
rantia sola sit sed et culpa, quando ipse posuerit et dixerit: ,Reicitis mandatum Dei, ut traditionem 
uestram statuatis' (Mk 7,9). (3) Oremus itaque, fratres dilectissimi, sicut magister Deus docuit." 
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Herrn eingehalten werden, und von dem, was Christus lehrte und tat, diirfe man nicht 
abweichen . 79 Bei der endzeitlichen Wiederkunft soil der Herr „finden, dafi wir einhal- 
ten, wozu er mahnte, beachten, was er lehrte, tun, was er tat .“ 80 Dies ist aus der Sicht 
Cyprians die Grundregel fur das individuelle und das kirchliche Leben. 

Mit diesem Ansatz ist zweitens klar, dafi in den Heiligen Schriften die Kriterien 
festgelegt sind, was .rechtmafiig' ( tustum ), ,gesetzesgemafi‘ ( legitimum ), ,richtig‘ ( rec- 
tum ) und .erlaubt' ( licitum ) ist und was nicht. Cyprians Schriften spiegeln die Uber- 
zeugung wider, daft sich diese Kriterien bei gewissenhafter Lektiire eindeutig 
bestimmen lassen. Sein Gesamtwerk, besonders deutlich die Sammlungen biblischer 
Testimonien, zeigen sein Interesse, passende biblische Belege fur unterschiedliche 
Themenbereiche zur Verfiigung zu haben . 81 

Drittens schliefilich entspricht es diesem Ansatz, den Verstofi gegen die gottliche 
Ordnung als Verbrechen einzustufen, das geahndet werden mull. Cyprian spricht haufig, 
lateinisch-biblischer Tradition entsprechend, von ,Siinde‘ (peccatum , delictum), die 
bestraft werden mufi. Beide Vokabeln werden, allerdings nicht sehr haufig, auch im 
romischen Recht als Bezeichnungen fiir strafwtirdige Vergehen verwendet . 82 Dane- 
ben benutzt Cyprian aber auch Vokabular, das im profanen Gerichtswesen gangig ist. 
Der Verstofi gegen das gottliche Gesetz ist ein , Verbrechen' ( crimen , facinus). Der 
,Fall‘ {causa) verlangt eine gerichtliche Untersuchung {cognitio). An ihrem Ende steht 
das Urteil {iudicium), in dem einem Schuldigen (reus) eine angemessene Strafe {poena ) 
auferlegt wird. 

Cyprian hat also offenbar ein Modell vor Augen, das in der romischen Gesellschaft 
selbstverstandlich ist. Der romische Staat seiner Zeit beruht auf einer sehr komplexen 
und differenzierten, iiber Jahrhunderte gewachsenen Rechtsordnung, die in - wenn 
auch disparaten, nur in Teilen gesammelten und lediglich ansatzweise systematisier- 
ten - Quellen greifbar ist. Er verfiigt iiber eine ausgebaute Gerichtsbarkeit, die die 
Rechtssatze auf die Streitfalle des privaten und offentlichen Lebens anwendet und giil- 
tige Entscheidungen trifft, sowie iiber die Machtmittel, die getroffenen Entscheidun- 
gen umzusetzen bis hin zum Vollzug von Strafen. Der Grundsatz von der gottlich 
gegebenen Rechtsordnung mit seinen Implikationen assoziiert im kirchlichen Bereich 
ganz ahnliche Ordnungsvorstellungen und Prinzipien wie im stadtischen und staat- 
lichen Leben der romischen Gesellschaft. 


79 Vgl. Cyprian, Ep. 63,17,2 ( CCL 3C: 414,320-322): ut ubique lex euangelica et traditio dominica 

seruetur et ab eo quod Christus et docuit et fecit non recedatur." 

80 Vgl. CYPRIAN, Ep. 63,19 (CCL 3C: 417,362-365): „... ut cumin claritate sua et maiestatecaelestiuenire 
coeperit, inueniat nos tenere quod monuit, obseruare quod docuit, facere quod fecit." 

81 In den Einleitungen zu den beiden biblischen Florilegien an Quirinus und an Fortunatus betont 
Cyprian, dafi er nicht einen vollstandigen Traktat liefere, sondern lediglich die materia, die dem Leser 
bei einer eigenen Behandlung des jeweiligen Themas (in einer Predigt) helfen soil (vgl. CYPRIAN, Ad 
Quinnum [ testimonia ] 1 pr. [CCL 3: 3,13f.]; Ad Fortunatum pr. 3 [CCL 3: 184,36-38]). Solche ,Mate- 
rialsammlungen 1 biblischer Zitate hat Cyprian als Argumentationshilfen offensichtlich sehr ge- 
schatzt. 

82 Vgl. Hoffmann 2000, 149f. 
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3. Konsequenzen fur die Gemeindestrukturen: Dominanz des Bis‘Chofs 

Aus den genannten drei Grundsatzen Cyprianischen Kirchenverstandnisses ergeben 
sich weitreichende Folgen fiir die Strukturierung der Gemeinde. Sie fiihren zu einer 
Konzentration aller wichtigen Befugnisse auf den Bischof und begriinden damit 
Gemeindestrukturen, die durch eine starke Hierarchisierung gekennzeichnet sind. 

Der Ansatz hierfiir liegt in den Konsequenzen, die sich aus dem letztgenannten 
Grundsatz der rechtlichen Ordnung der Kirche ergeben. Das Grundproblem besteht 
aus der Sicht Cyprians darin, die Vorschriften der in den Heiligen Schriften niederge- 
legten Ordnung auf die praktischen Fragen anzuwenden und fur ihre Umsetzung zu 
sorgen. Hier hat der Bischof alle entscheidenden Kompetenzen, und Cyprian setzt 
durch, daft er sie allein ausiibt. 

Zunachst ist durch die von Gott gegebene Rechtsordnung selbst festgelegt, daft die 
Kirche bischoflich strukturiert ist. Die Apostel sind, wie bereits erwahnt, fiir Cyprian 
die ersten Bischofe; die Bischofe sind die Nachfolger der Apostel, die dieselbe Steilung 
mit alien Rechten und Pflichten wie diese einnehmen. 83 Den entscheidenden bibli- 
schen Beleg hierfiir findet Cyprian in Matthaus 16,18-19. Die Berufung des Petrus als 
,Felsen‘, auf den die Kirche gebaut ist (und dem sparer die anderen Apostel gleichge- 
stellt werden), versteht Cyprian als Akt, der die ratio, das heifit die Grundordnung, 
Regel, das Wesen der Kirche festlegt. 84 Es ist der Einsetzungsakt der bischoflichen 
Verfassung. Zugleich ist hiermit geregelt, daft jeder kirchliche Akt nur durch die Bi- 
schofe als ,Vorgesetzte‘ der Gemeinde ausgefiihrt werden kann. Bei ihnen liegen die 
Kompetenzen zur Durchfiihrung aller das Gemeindeleben betreffenden Akte. Dies 
alles ist fiir Cyprian „durch das gottliche Gesetz" („diuina lege“) selbst vorgeschrie- 
ben. 85 

Diese Argumentation laftt zwei Merkmale erkennen. Zum einen ist deutlich, daft 
der karthagische Bischof vom aktuellen Stand kirchlicher Lehre, Praxis und Struktu- 
ren ausgeht und diesen durch den Riickgriff auf die Heiligen Schriften legitimiert - 
daft es in der Geschichte der Kirche eine Zeit ohne den Monepiskopat gegeben hat, 
liegt aufterhalb seiner Vorstellung. Die Argumentation beruht hier auf der Identifika- 
tion des Monepiskopats seiner Zeit mit der Steilung der Apostel, andernorts auf der 
Gleichsetzung mit dem alttestamentlichen Priestertum oder mit der Steilung des neu- 
testamentlichen episkopos. tb Diese Haltung gegeniiber den Heiligen Schriften laftt 


,J Vgl. CYPRIAN, Ep. 3,3,1 (CC£ 3B: 14,57f.): .... apostolos id est episcopos et praepositos"; Ep 66,4,2 
( CCL 3C: 438, 77f.): .... ad apostolos ac per hoc ad omnes praepositos qui apostolis uicaria ordinatione 
succedunt"; Ep. 67,4,2 ( CCL 3C: 453, 85f.): .de ordinando in locum Iudae episcopo" u. 6. Vgl. dazu 
Clarke 1984-1989, 1 167f. Anm. 16; Cavallotto 1989, 53-57. 

• 4 Vgl. Cyprian, Ep. 33,1,1 ( CCL 3B: 164,3.10). 

,s Vgl. CYPRIAN, Ep. 33,1, If. (.CCL 3B: 164,8-12): »Inde(sc. Mt 18,1 8f.) per temporum ct successionum 
uices episcoporum ordinatio et ecclesiae ratio decurrit, ut ecclesia super episcopos consutuatur et 
omnis actus ecclesiae per eosdem praepositos gubernetur. Cum hoc itaque diuina lege fundatim sit ..." 

16 Vgl. Cavallotto 1989, 51-57. 
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sich auch in den anderen Auseinandersetzungen beobachten. Cyprian best die Schrif- 
ten im Rahmen der Tradition, wie er sie in der nordafrikanischen Kirche vorfindet, 
und legt sie auf diese Tradition hin aus. Er sriitzt sich zwar ausdriicklich standig un- 
mittelbar auf die Heilige Schrift und nicht auf die Lehrvorgabe der Kirche, 87 und doch 
ist die „Wahrheit des Evangeliums“ oder die „Wahrheit der Schrift" durch die spezifi- 
sche Tradition der nordafrikanischen Kirche gepragt. Cyprians ,Exegese‘ ist kirchlich 
normiert. 88 

Es ist aber nicht allein der kirchliche Kontext, in dessen Rahmen sich Cyprians 
Denken bewegt. In der Begriindung der bischoflichen Verfassung ist zweitens deut- 
lich, dafi Cyprian, wie gezeigt, zugleich Grundsatze des romischen Amtsverstandnis- 
ses auf den kirchlichen Bereich anwendet. Die Biirgerschaft der politischen Gemeinde 
in ihrer Gesamtheit ist von sich aus nicht zur Aktion fahig. Der Amtstrager handelt 
stellvertretend fur sie und in ihrem Namen. Nur auf seine Initiative hin und unter 
seiner Fuhrung kann sie aktiv werden und Entscheidungen treffen (beziehungsweise 
diese beeinflussen). Der Amtstrager setzt den erklarten Willen der Gemeinschaf: in 
Aktion um. 89 

Die Ubertragung dieses Ansatzes in das kirchliche Leben verscharft den Vorrang 
des Amtes gegeniiber den freien Geisttragern 90 und gegeniiber den Laien. Von ent- 
scheidender Bedeutung ist dabei die Ausiibung der Buftgewalt. Sie steht zunachst im 
lapsi-Streit und dann erneut im Taufstreit zur Diskussion. Wiederum durch den 
Riickgriff auf die Heilige Schrift begriindet Cyprian, dafi sie allein vom Bischof bezie- 
hungsweise im Notfall von seinen beauftragten Stellvertretern ausgeiibt wird. Der 
Herr hat die Binde- und Losegewalt zunachst vor Ostern dem Petrus (Mt 16,19), dann 
nach Ostern in gleicher Weise auch alien anderen Aposteln (Joh 20,23) verliehen. Da- 
mit wurde den Aposteln vom Herrn ein Eigentum iibertragen, das sie an die von ihnen 
eingesetzten Nachfolger wie ein Erbe weitergeben. Schismatiker wie Novatian, der 
aufierhalb der Sukzession steht, haben hieriiber kein Verftigungsrecht und keine 
V erfiigungsgewalt. 91 

Hier verbindet sich der Gedanke der apostolischen Sukzession mit romischem Erb- 
rechtsdenken. Die Sukzessionsreihe der Bischofe erscheint als Reihe rechtmafiiger Er- 
ben der von Christus verliehenen Vollmachten. Zugleich aber wird durch diesen 


17 Cyprian spricht an keiner Stelle seiner Schriften von der regula fidei oder regula ventatis. OHME 
1998, 284-289, erklart diesen auffalligen Umstand aus Cyprians Bestreben, bei allem Streit um die - 
biblisch begrundcte - .Wahrheit' und bei aller personlichen Uberzeugung, diese Wahrheit gefunden zu 
haben, die Einheit der Kirche wahren zu wollen. Wer jedoch mit der regula veritatts argumentiert wie 
etwa Firmilian von Caesarea (Ep. 75 der Cyprianischen Briefsammlung, dazu OHME 1998, 289-293), 
schliellt aile abweichenden Meinungen aus dem Rahmen der Kirche aus und erklart sic fur harctisch. 

" Vgl. OHME 1998,280-283. 

*’ Vgl. MOMMSEN 1907, 63f. Zu Cyprian, Ep. 33,1,1 ( CCL 3B: 164, 1 1): .pereosdem praepositos guber- 
netur” vgl. CLARKE 1984-1989, II 147 Anm. 5: .the bishop is the essential executive agent in the mana- 
gement of Church affairs". 

n Zur Zcit Cyprians sind dies vor allem die M arty rer und Bekcnner, vgl. VON C AMPENHAUSEN 1963,312. 

” Vgl. CYPRIAN, Ep. 73,24f. ( CCL 3C: 558,423-560,459; bes. 558,429f. und 560,449f.). 
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Ansatz die ,Gewalt‘ (potestas) des Bindens und Losens ais ,Amtsgewalt‘ konzipiert. 
Cyprian versteht sie zwar - biblischem Verstandnis entsprechend - wesensmafiig als 
eine geistliche Vollmacht. Sie kann daher nur von demjenigen ausgeiibt werden, der 
den gottlichen Geist in sich tragt . 92 Dies ist bei jedem Bischof vorauszusetzen, der 
sein Amt rechtmafiig ausiibt. Denn dafi der einzelne im gemeinsamen Urteil aller Be- 
teiligten - Bischofe der Region, heimischer Klerus und Gemeindevolk - gewahlt 
wurde, ist Ausdruck des gottlichen Willens, der den Gewahlten bereits vorher fur 
dieses Amt bestimmt hat . 93 Diese Bufigewalt ist jedoch nun exklusiv an die Stellung 
und Funktion des Bischofs gebunden. Mit der Herleitung dieser Ordnung aus dem 
gottlichen Gesetz verbindet sich hier das Konzept von potestas im romisch-recht- 
lichen Sinn. Sie ist eine ,Amtsgewalt‘, das heifit: Sie ist nicht in der Person des einzel- 
nen begriindet, sondern wird von hoherer Stelle fur die Wahrnehmung einer fest 
umschriebenen offentlichen Funktion verliehen, an die sie gebunden ist. Der Trager 
erhalt fur die Dauer seiner Tatigkeit die zur Ausiibung dieser Funktion notwendigen 
Kompetenzen. 

Es ist gerade diese Verbindung von biblischer Begriindung und selbstverstand- 
lichen Ordnungskonzepten der romischen Gesellschaft, mit der sich Cyprian in 
einem entscheidenden Punkt durchsetzen kann. Obwohl er selbst sein Amt erst kurze 
Zeit innehat und seine Position aufgrund seiner Flucht durch die physische Abwesen- 
heit und durch den Autoritatsverlust geschwacht ist, kann er sich dennoch gegen die 
Anspruche der traditionell hochgeachteten Bekenner und Martyrer in der Bufifrage 
durchsetzen. Das Konzept der Binde- und Losegewalt als Amtsmacht im romischen 
Sinn wie auch die Herleitung und Begriindung dieser Kompetenz aus der Heiligen 
Schrift begriindet die ausschliefiliche Bindung an die Funktion des Bischofs. Fur kon- 
kurrierende Anspruche anderer, auch wenn ihre Geistbegabung durch Bekcnntnis 
und Todesbereitschaft ausgewiesen ist, bleibt hier keine Grundlage mehr. Die Marty- 
rer / Bekenner konnen nicht die Vergebung selbst aussprechen, sondern lediglich eine 
Empfehlung geben, die der Bischof im Bufiverfahren beriicksichtigen kann. Die so- 
genannten ,Friedensbriefe‘ ( libelli pads) sind also nicht, wie ein - offenbar iiber- 
wiegender-Teil der karthagischen Bekenner meint, Bescheinigungen iiber die bereits 
erfolgte Wiederaufnahme, die der Bischof umzusetzen hat . 94 Sie sind aus der Sicht 
Cyprians lediglich Empfehlungsschreiben . 95 Konsequenterweise fordert Cyprian 


92 Vgl. bes. Cyprian, Ep. 69,11 ( CCL 3C: 485,225-486,251). 

,s Vgl. Cyprian, Ep. 66,1, lf.(CCZ.3C:434,ll-435,22);£/>. 59, 5, 2(CC/.3C:344, 132-345, 145);£/>. 55,8,1 
(CCL 3B: 264,1 12-1 17); Ep. 55,8,4 (CCL 3B: 265,133-136); Ep. 68,2,1 (CCL 3C: 464,31-33); Ep. 3,1,2 
(CCL 3B: 1 l,25f.); Ep. 67,4,4 (CCL 3C: 453,94-454,98) u. 6 . Vgl. hierzu Speigl 1974, 33-43; Osawa 
1983,67-78; 122f. 

’* Lucianus teilt im Namen aller Bekenner dem Bischof in aufierst herrischem Ton die allgemeine Wieder- 
aufnahme von Gefallenen mit (Ep. 23; CCL 3B: 120,2-7). Die Bctreffenden sind dem Bischof fur ihr 
Verhalten nach der Tat (sc. dem ,Fa!l‘) Rechenschaft schuldig. Sie sind der Ansicht, dafi sie die Verge- 
bung von den Martyrern erhalten haben, vgl. Ep. 27,2,2 (CCL 3B: 129,35-38). 

M In ihren/ite/hsprechen die Bekenner desidena oder petuiones ius, vgl. CYPRIAN, Ep. 15,1,2 (CCL 3B: 
86,14.20-24); Ep. 15,2,2 (CCL 3B: 87,38-41) u. 6. 
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deshalb, sie nur fur namentlich genannte Einzelpersonen auszustellen, die der Aus- 
steller personlich kennt und fur deren Aufrichtigkeit und Lauterkeit er sich ver- 
bvirgt . 96 

Das Bischofsamt erhalt mit dem exklusiven Anspruch auf die Ausiibung der BuG- 
gewalt seinen letzten, entscheidenden Riickhalt . 97 Der Bischof allein iibt in der Ge- 
raeinde die Funktion des Richters aus: Er ist „auf Zeit Richter an Christi Statt“ - „ad 
tempus iudex uice Christi ". 98 Damit steht sein Urteil zwar unter dem grundsatzlichen 
Vorbehalt, daG es vom endzeitlichen Richter gepriift werden wird; Gott macht es 
dann rechtsgiiltig und wirksam ( ratum ) oder hebt es auf, falls der Bischof falsch geur- 
teilt hat, da ihm nicht die wahren Motive des einzelnen und nicht alle Umstande be- 
kannt waren." Dennoch ist das Urteil des Bischofs in dieser Welt bindend und 
wirksam. Er beurteilt das Verhalten jedes Gemeindemitgliedes, verhangt Sanktionen 
und iiberwacht ihre Umsetzung. Seine Kompetenz reicht dabei bis zum AusschluG 
aus der christlichen Gemeinschaft. Nach dem Grundsatz der Einzigkeit der Kirche 
und ihrer Heilsnotwendigkeit hat damit der Bischof die .Macht iiber Leben und Tod‘. 
Wer namlich nicht zu dieser Heilsgemeinschaft gehort, hat keinen Zugang mehr zum 
Heil, er ist geistlich tot . 100 Dieses Konzept setzt Cyprian nicht etwa ,von oben‘ zum 
eigenen Machterhalt durch, sondern es wird allgemein akzeptiert. Dies zeigt sich sehr 
deutlich darin, daft sich die Gefallenen in grofier Zahl sogleich wieder der Gemeinde 
zuwenden und um ihre Wiederaufnahme bitten. Aus der Sicht des Bischofs ist dies 
nicht verwunderlich, denn ..welcher Tote strebt nicht danach, wieder lebendig ge- 
macht zu werden ?" 101 Dieselbe Uberzeugung auGert aber auch ein Laie wie Celerinus. 
Er beklagt in seinem Schreiben, in dem er den romischen Bekenner Lucianus um einen 
Friedensbrief bittet, den ,Tod‘ seiner Schwester, die in der Verfolgung gefallen ist . 102 
Der einzige Weg, wieder zum Heil und zum Leben zu gelangen, ist das BuGverfahren 
mit der Lossprechung durch den Bischof. Mit der an das Amt gebundenen Losegewalt 
verfiigt er nun allein iiber die Moglichkeit, Leben und Heil zuruckzugeben. Es liegt 
auf der Hand, daG er damit aufgrund der existentiellen Bedeutung dieser Funktion fur 
jeden einzelnen die entscheidende Machtstellung einnimmt. 


’* Vgl. Cyprian, Ep. 15,4 ( CCL 3B: 89,61-73). 

97 Vgl. VON C AMPENHAUSEN 1 963, 3 11 f. 

91 Cyprian, Ep. 59,5,1 ( CCL 3C: 344,132). 

99 Vgl. CYPRIAN. Ep. 55,18,1 ( CCL 3 B: 276,292-277,297). Mit diesem Gedankcn versucht sich Cyprian 
zu cntlastcn, als in Erwartung neuer staatlicher Reprcssioncn die Wiederaufnahme aller reuigen lapsi 
beschlosscn wird. 

100 Vgl. CYPRIAN, Ep. 71,1,3 ( CCL 3C: 518,29-33) im Taufstreit: .Manifestum est autem eos qui non 
sine in ecclesia Christi intei mortuos conputari .... quando una sit ecclesia, quae uitae aeternae grati- 
am consecuta et uiuit in aeternum et uiuificat Dei populum ...“ Das gilt fur die Schismatiker ebenso 
wie fur die lapsi, die sich durch ihr Vergehen von der Kirche getrennt haben, vgl. CYPRIAN, De lapsis 30 
(CCL 3: 238,603-605). 

101 Vgl. Cyprian, Ep. 15,2,1 (CCL 3B: 87,3lf.). 

101 Vgl. CYPRIAN, Ep. 21,2,1 (CCL 3B: 1 12,29-31). Ob .Schwester' im eigentlichen Sinn einer Biutsver- 
wandtschaft oder im ubertragenen Sinn der .geistlichen' Verwandtschaft (.Schwester im Herrn‘) zu 
verstehen ist, bleibt unklar, vgl. dazu CLARKE 1984-1989, I 322 Anm. 14; DUVAL 2001, 58f. 
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Voraussetzung hierftir ist seine genaue Kenntnis des gegebenen Rechts. Als Richter 
{index) muli der Bischof das sein, was im profanen Bereich als inns pentus bezeichnet 
wird; Cyprian, der den Terminus ius als Bezeichnung der Gesamtheit der kirchlichen 
Ordnung meidet, spricht hier vom „Kundigsein in den Schriften des Herrn ". 103 Im 
Bufiverfahren mufi das Verhalten des einzelnen nach dem in den Heiligen Schriften 
niedergelegten ,Gesetz‘ beurteilt werden. Die Anwendung des ,Gesetzes‘ auf den kon- 
kreten Fall ist wie im profanen Bereich ein Interpretationsprozefi. Es mufi geklart 
werden, welche Bestimmungen fur den anstehenden Fall einschlagig sind und welche 
Konsequenzen sich fur seine Behandlung ergeben. 

Dieser Interpretationsprozefi ist im kirchlichen Bereich allerdings wesentlich 
schwieriger als im - selbst schon recht komplizierten - romischen Recht. Die Heiligen 
Schriften sind nicht als Rechtsquellen intendiert und formuliert, sondern erzahlen von 
den Erfahrungen mit Gott in konkreten Lebenszusammenhangen. Sie bieten keine 
Sammlung von (mehr oder minder) abstrakten Rechtsnormen, sie sind nicht nach 
Rechtsgebieten geordnet, sie verwenden nicht eine Fachterminologie zur klaren Be- 
stimmung des fraglichen Gegenstandes. Sie sind im Gegenteil in einer Sprache formu- 
liert, die als ,uneigentliche‘, bildhafte Rede aufgefafit wird. Sie mufi vielfach 
allegorisch oder typologisch gedeutet werden, um tiberhaupt als Rechtsquelle ausge- 
wertet werden zu konnen . 104 

Die Verwendung der Heiligen Schriften als Rechtsquellen stellt damit hohe Anfor- 
derungen an den Interpreten. Cyprian sieht im Bischof die einzige Instanz, die dieser 
Aufgabe gewachsen ist. Neben der Funktion des Priesters ( sacerdos ) mufi der Bischof 
vor allem die Aufgabe des Hirten {pastor ) erfiillen, der die Gemeinde leitet und die 
,Fursorge‘ in physischer und geistlicher Hinsicht ubernimmt . 105 Im Rahmen der 
geistlichen Fiirsorge sieht Cyprian neben der Spendung der Sakramente die Haupt- 
aufgabe darin, die Gemeinde fiber die Forderungen des gottlichen Gesetzes zu unter- 
richten und so die Einhaltung der disciplina zu gewahrleisten . 106 Er steht „im Dienst 
der Disziplin" („seruiens disciplinae "), 107 das heifit der in der ,Lehre‘ festgelegten 
praktischen Ordnung, weil die Erfiillung der Gebote Gottes Grundforderung an je- 
den Christen ist und sich hieran das endzeitliche Heil entscheidet. Was Cyprian ge- 
geniiber den Bekennern formuliert, gilt grundsatzlich fur die Aufgaben des Bischofs: 


103 Vg] CYPRIAN, Ep. 25,1 ( CCL 3B: 123,4f.): Cyprian lobt den KollcgenCaldonius, weiler, erfahrenund 
.in scripturis dominicis pcritus", auch bei der Wiederaufnahme von Gefallenen, die spater bekannt 
haben, Zuriickhaltung ubt und zunachst Cyprian um eine Richtlinie bittet. Zu ius bei Cyprian vgl. 
Hoffmann 2000, 60-65; 297-299. 

104 Zum Ansatz bei Cyprian vgl. FAHEY 1971, 612-622; CaVALLOTTO 1989, 48-51. 

105 Zu den Funktionen des Bischofs vgl. SEAGRAVES 1993, 66-72; 253-277. 

104 Vgl. z. B. CYPRIAN, Ep. 4,1,2 ( CCL 3B: 18,12-21): Die Bischofe diirfen nicht von den uberlicferten 
Lehren und Weisungen des Evangcliums und der Apostel abweichen, um so fur das Heil der Schwc- 
stern und Briider zu sorgen ( consulere ) und auf alien Wegen des Nutzens ( utilttas ) und Heils ( salus ) die 
ecclesiastica disciplina einzuhalten. Die wahren .Hirten' sind die .pascentes cum disciplina* (im 
Anschlufi an Jer 3,15). Vgl. weiter Ep. 20,2,2f. ( CCL 3B; 107,22-108,38) u. 6. 

‘° 7 Vgl. Cyprian, Ep. 59,6,1 (CCL 3C: 346,162). 
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Die mit seiner Amtsstellung verbundene angstvolle Sorge ( sollicitudo ) und die Furcht 
vor Gott ( timor Dei) treiben ihn zu der Mahnung, das Gesetz und die Disziplin des 
Herrn einzuhalten. Alle Soldaten Christi miissen die Anweisungen ihres Befehls- 
habers beachten und seinen Befehlen gehorchen. Daher ist es die Aufgabe des Bischofs 
und des ihn unterstiitzenden (und bei Abwesenheit vertretenden) Klerus, uber das 
.Gesetz des Evangeliums' zu informieren und mit ihrem Rat und den Weisungen der 
Schrift das Wollen und Handeln der Gemeindemitglieder zu leiten. 108 Diese Aufgabe 
erfiillt der Bischof, wenn er als doctor die Heiligen Schriften fiir die Gemeinde authen- 
tisch auslegt. Der vornehmliche Ort ist die Homilie im Gottesdienst, dasselbe ge- 
schieht aber auch in der Unterweisung der Katechumenen, der angehenden Kleriker 
und in der Unterrichtung dcr Gemeinde insgesamt. 

Seibst gegenuber Kollegen nimmt der karthagische Bischof diese Aufgabe wahr. 
Auch Bischofe konnen sich irren. Daher ist es ihre Pflicht, seibst lernfahig und lern- 
willig zu sein. 109 So sieht es Cyprian als seine Aufgabe an, seine Kollegen in der Frage 
des eucharistischen Kelches zu unterweisen. Wiederum verweist er auf die Grund- 
regel, in keinem Punkt von dem abzuweichen, was Christus der Lehrer geboten hat. 
Da einige Bischofe aber aus Unkenntnis nicht das tun, was Chrisms tat und lehrte, 
erklart Cyprian, welche Form des eucharistischen Opfers die richtige ist, indem er 
eine Vielzahl von Schriftstellen anfiihrt. Dadurch will er seine Kollegen zur Erkennt- 
nis der Wahrheit fiihren; sie liegt in der Wurzel und im Ursprung der Uberlieferung 
des Herrn. 110 Diesem Grundsatz entspricht das Vorgehen bei Synoden. Die im Friih- 
jahr 253 in Karthago versammelten Bischofe fallen in der Frage, wie angesichts dro- 
hender staatlicher Repressionen mit den lapsi zu verfahren ist, ihre Entscheidung, 
„nachdem lange von beiden Seiten Schriftstellen angefuhrt worden sind“. lu Und bei 
der Synode vom 1. September 256 zum Taufstreit stutzen zahlreiche Bischofe ihr 
Votum ausdrucklich oder in Anspielung auf Schriftstellen. 112 Die Probleme werden 
also durch den Bezug auf die Heiligen Schriften entschieden. Nichts anderes geschieht 
auch in der Bufie. Entscheidungstrager ist der einzelne Bischof (beziehungsweise die 
Gemeinschaft der Bischofe) aufgrund seiner Kenntnis der Schriften. 

Damit nimmt der Bischof eine Stellung ein, die kaum noch durch eine andere In- 
stanz in Frage gestellt werden kann. Als Homilet und Lehrer legt er die Heiligen 
Schriften aus und pragt so das Verstandnis dieser Schriften in seiner Gemeinde. Als 
Richter wendet er das gottliche Gesetz nach seinem Verstandnis auf das individuelle 
Verhalten an, beurteilt die jeweiligen Verhaltensweisen nach den im gottlichen Gesetz 


,0! Vgl. Cyprian, Ep. 15,1, If. ( CCL 3B: 85,4-86,15). 

109 Vgl. CYPRIAN, Ep. 74,10,1 ( CCL 3C: 576,195-577,201) mit Blick auf den romischen Bischof Ste- 
phan I. Vgl. Cavallotto 1989, 65f. 

1.0 Vgl. Cyprian, Ep. 63,1, If. (CCL 3C: 389,3-390,21). 

1.1 Vgl. CYPRIAN, Ep. 55,6,1 ( CCL 3B: 261,80-262,81): .... scripturis diu ex utraque parte prolatis ..." 

1.2 Das Protokoll der Synode wird als die Senterttiae LXXXVII episcoporum (ed. VON SoDEN) im Corpus 
der Cyprianischen Schriften iiberliefert. Zur Verwendung von Schriftstellen in den Senttntiae epi- 
scoporum vgl. Marin 1989, 334; Contreras 1987, 411-415. 
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vorliegenden Normen und verhangt entsprechende Sanktionen bis hin zum Aus- 
schlufi aus der Heilsgemeinschaft fair eine ihm angemessen erscheinende Zeit. Somit 
hat er im geistlichen Sinn die Macht iiber Leben und Tod. Er ist schliefilich als ,Vor- 
gesetzter' der Gemeinde einschliefilich des Ortsklerus auch derjenige, der die Sanktio- 
nen durchsetzt und ihre Einhaltung kontrolliert. 


Restimee 

Cyprians Grundsatz, dafi der Kirche in den Heiligen Schriften von Gott eine verbind- 
liche rechtliche Ordnung gegeben ist, fiihrt - zusammen mit dem Grundsatz von der 
Einheit und Einzigkeit sowie der Heilsnotwendigkeit der Kirche - zur Starkung der 
Stellung des Bischofs. Dies ergibt sich zum einen aus der Herleitung des Bischofs- 
amtes aus der Heiligen Schrift selbst (Mt 16,18-19, Joh 20,21-23). Hinzu kommen aber 
die ebenfalls biblisch begriindeten Amtsvollmachten, die die Stellung des Bischofs 
weiter untermauern. Von zentraler Bedeutung ist dabei die Buftgewalt, die dem 
Bischof die Entscheidung iiber die Zugehorigkeit zur kirchlichen Gemeinschaft und 
damit iiber die Heilsmoglichkeit des einzelnen verleiht. Damit vereinigt er entschei- 
dende Kompetenzen in seiner Hand. Im lapsi - Streit setzt Cyprian durch, daft die 
Bufivollmacht allein vom Bischof ausgeiibt wird. Alle konkurrierenden Anspriiche 
der Bekenner werden damit ausgeschaltet. Das Amt setzt sich in einem letzten, ent- 
scheidenden Punkt gegen die ,freien‘, nicht in die organisatorische Hierarchie einge- 
bundenen Geisttrager durch und erhalt dadurch eine sehr starke Fundierung. 

Obwohl die eigene Stellung durch die Flucht geschwacht ist, gelingt es Cyprian, 
diese Position gegen den Widerstand eines Grofiteils der hochgeachteten Bekenner 
und gegen den Widerstand im eigenen Klerus durchzusetzen. Hierzu diirfte wesent- 
lich beitragen, dafi er in der Begriindung seiner Positionen religiose Argumente und 
selbstverstandliche Ordnungsstrukturen des gesellschaftlichen Lebens miteinander 
verbindet. Cyprian begriindet Stellung und Kompetenzen des Bischofs aus den Hei- 
ligen Schriften, indem er auf die Einsetzung des Amtes und die Verleihung der 
Vollmachten durch Christus verweist. Die Kontinuitat zwischen Ursprung und Ge- 
genwart sieht er durch die apostolische Sukzession gesichert und rekurriert dabei 
zugleich auf romisches Erbrechtsdenken. Hiermit verbinden sich aber Ordnungs- 
und Organisationsmuster des gesellschaftlichen (stadt-)staatlichen Lebens. Der Bi- 
schof erscheint als der verantwortliche Leiter und Reprasentant der Gemeinde, der in 
einem geregelten Verfahren in eine Amtsstellung eingesetzt wird. Fur seine Amtszeit 
werden ihm die notwendigen Amtsvollmachten iibertragen, die exklusiv an diese 
Funktion gebunden sind. Zu ihnen zahlt auch die richterliche Funktion. 

Die Verbindung von biblischem und romisch-rechtlichem Denken untermauert die 
beherrschende Stellung des Bischofs und verscharft die Hierarchisierung der Gemein- 
destrukturen. Aus den Heiligen Schriften werden Recht und Unrecht, klare Uber- 
und Unterordnungen, Kompetenzen und Pflichten abgeleitet. Der karthagische 
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Bischof ist dabei sehr deutlich in doppelter Hinsicht von seinem geistesgeschicht- 
lichen Kontext gepragt: Er interpretiert die Heiligen Schriften im Rahmen der nord- 
afrikanischen kirchlichen Tradition wie auch im Kontext der romischen Stadtkultur 
mit ihren Institutionen, Organisationsformen und rechtlichen Kategorien. Damit lafit 
Cyprian seine zweifachen Wurzeln erkennen: Er ist Christ und Schrifttheologe eben- 
so wie rechtlich denkender Romer. In seiner Funktion als Leiter der christlichen Ge- 
meinde nutzt er rechtliche und organisatorische Prinzipien der profanen Gesellschaft, 
urn das Gemeindeleben zu ordnen, die aktuellen Probleme zu losen sowie kirchliche 
Strukturen zu begriinden, zu festigen und weiterzuentwickeln. 
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HlLARIUS VON POITIERS: 

CHRISTUS, DIE KIRCHE UND DIE MENSCHHEIT 


Luis F. Ladaria SJ 

Die Ekklesiologie des Hilarius von Poitiers ist grtindlich und in gewissem Sinn er- 
schopfend erforscht worden. 1 Infolgedessen ist es kaum moglich, in diesem Bereich 
ein zentrales Thema zu behandeln, das bisher noch nicht Gegenstand von Unter- 
suchungen geworden ware. Doch auch auf die Gefahr von Wiederholungen hin er- 
scheint es mir niitzlich, auf das zuruckzukommen, was ohne Zweifel das Zentrum der 
ekklesiologischen Vision des Hilarius ausmacht: das Bild von der Kirche als Leib 
Christi. Dieses soil im Blick auf seine Voraussetzungen und Konsequenzen untersucht 
werden. Das Vorhandensein zahlreicher alterer Studien 2 wird mich davon dispensie- 
ren, die relevanten Texte in ihrer Gesamtheit zu analysieren, was im vibrigen im gege- 
benen Rahmen nicht moglich ware. Dennoch hoffe ich, zu einem sicherlich reichen 
und komplexen Thema Neues beisteuern zu konnen. 

1. Einige Textabschnitte aus In Matthaeum 4 

In der Bergpredigt ermahnt Jesus seine Jiinger, nicht zu schworen: weder beim Him- 
mel noch bei der Erde noch bei Jerusalem, der Stadt des grofien Konigs (vgl. Mt 
5,34-35). In seiner Auslegung dieser Textpassage stellt Hilarius sich die Frage nach der 
Wirkung, die es tatsachlich haben konnte, bei Jerusalem zu schworen - einer Stadt, die 
wegen Uberheblichkeit und uberhaupt wegen der Siinden ihrer Einwohner bald dar- 
auf zerstort werden sollte und die zudem vor allem dazu bestimmt gewesen war, Pra- 
figuration der Kirche, das heifit des Leibes Christi, zu sein - der Kirche, die die Stadt 
des grofien Konigs ist. 3 Das Paulinische Motiv der Kirche als Leib Christi wird im 
Text nicht entfaltet und hatte keine besondere Bedeutung, fande sich nicht im selben 
Zusammenhang der Bergpredigt-Auslegung des Hilarius eine andere Stelle, an der die 
Themen des Leibes und der Stadt ein weiteres Mai erscheinen, diesmal in einer viel 
unmittelbareren Beziehung zu Christus. In seinem Kommentar zu den Versen 
5,1 4b- 1 5 des Matthausevangeliums - „Eine Stadt, die auf einem Berg liegt, kann nicht 
verborgcn bleiben; auch ziindet man nicht ein Licht an, um es unter den Scheffel zu 


1 Vgl. vor allem FlGURA 1984. 

1 Aufier der Monographic von M. Figura vgl. CHARUER 1965; PETORELL1 1969; LADARIA 1989. 

5 HlLARIUS, Commentanus in Matthaeum 4,24 (SC 254: 144,8-14): .Quid enim momenti erat iurarc per 
caelum Dei sedem, iurare per terram scabellum pedum eius, iurarc per Hierusalem urbem breui ob in- 
solentiam et peccata inhabitantium destruendam, cum praesertim in praeformationem Ecclcsiae, id est 
corporis Christi (cf. Col 1,18; 1,24), quae magni regis est ciuitas, esset constituta?" 
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stellen“ - identifiziert Hilarius die Stadt mit der Menschheit, die Christus angenom- 
men hat: 

Als .Stadt' bezeichnet er (sc. Christus) das Fleisch, das er angenommen hatte (adsump- 
serat); denn wie eine Stadt aus einer Vielfalt und Vielzahl von Einwohnern besteht, so ist 
in ihm aufgrund der Natur des Leibes, den er empfangen hat, in gewisser Weise die Ver- 
sammlung des ganzen Menschengeschlechts enthalten. Und so wird er, infolge unserer 
Versammlung in ihm, zu einer Stadt, und wir sind, da sein Fleisch auch unseres ist, deren 
Einwohnerschaft. * 

Die Motive ,Leib‘ und , Stadt', die eben noch auf die Kirche angewandt wurden, 
werden hier, und zwar ausfuhrlicher, auf die ganze Menschheit angewandt. Das ange- 
nommene Fleisch (das heil?t die menschliche Natur) wird als .Stadt' bezeichnet, weil 
Jesus selbst durch die Vereinigung einer Vielzahl von Einwohnern zur Stadt wird. 
Daher ist hier von der Annahme der ganzen Menschheit („universi generis humani 
congregatio") die Rede. Von Bedeutung ist der Gebrauch des Verbs adsumo , das fur 
Hilarius schon ein Terminus technicus zur Bezeichnung der Inkarnation ist, 5 hier 
aber nicht in strengem Sinn auf diese angewandt wird, sondern auf die Vereinigung 
mit der Menschheit insgesamt. 6 Jedenfalls wird der Unterschied zwischen dieser An- 
nahme der gesamten Menschheit und der Inkarnation in dem Ausdruck „quaedam ... 
congregatio" angedeutet. Die Termini lassen eine gewisse Unscharfe erkennen, die 
sicherlich beabsichtigt ist. Das Wort congregatio bezieht sich, anders als es auf den er- 
sten Blick scheinen konnte, nicht auf die Kirche, zumindest nicht direkt. An verschie- 
denen Stellen des Matthaus-Kommentars hat der Terminus keine speziell 
theologische Bedeutung. 7 Daraus folgt allerdings nicht, dal? der zitierte Abschnitt 
ohne Interesse fur die Ekklesiologie ware. Die Beziehungen, die die Begriffe des Lei- 
bes und der Stadt, in denen wir wohnen, zur Kirche aufweisen, lassen sich auch in die- 
sem Text nicht ausschliefien, wenn wir uns vergegenwartigen, dal? in der Fortsetzung 
des Kommentars zu Vers 5,15 des Matthausevangeliums die Synagoge mit dem Schef- 
fel verglichen wird, der nur fur sich selbst die Friichte aufbewahrt und das Licht ver- 
birgt, wahrend das Licht, das am Kreuz des Herrn angebracht wurde, fiir alle leuchtet, 


* HILARIUS, Commentanus in Matthaeum 4,12 (SC 254: 130,3-9): .Ciuitatemcarnem quam adsumpscrat 
nuncupat, quia, ut ciuitas ex uarietate ac multitudine consistit habitantium, ita in eo per naturam sus- 
cepti corporis quaedam uniuersi generis humani congregatio continetur. Atque ita et ille ex nostra in se 
congregatione fit ciuitas et nos per consortium carnis suae sumus ciuitatis habitatio." 

s Vgl. VACCARI 1994,61-82. 

‘ Dies ist nicht der einzige Fall im Matthaus-Kommcntar. S. a. HILARIUS, Commentanus in Matthaeum 
19,5 (SC 258: 94,14-17): .Proximum tamquam se amare praeceptus est: hie (sc. der reiche Jungling von 
Mt 19,16-22, der cine Personifikation des Volkes Israel ist) Christum, qui omnium nostrum corpus 
adsumpsit et unicuique nostrum adsumpti corporis condicione fit proximus, usque in poenam crucis 
persecutus est.“ Zu diesem Abschnitt s. Ladaria 1989, 91. 

7 Vgl. HILARIUS, Commentarius in Matthaeum 14,19 (SC 258: 32,4); 22,6 (SC 258: 148,2). 
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die in der Kirche wohnen. 1 * * * * * * 8 Der Leib Christi ist die Kirche; doch gleichzeitig scheint 
er die ganze Menschheit zu sein, die Christus durch die menschliche Natur angenom- 
men hat, da diese in gewisser Weise die congregatio des ganzen Menschengeschlechts 
enthalt. In diesem Leib wohnen wir alle, doch gleichzeitig leuchtet das Licht Christi 
denen, die in der Kirche wohnen. Welche Beziehung zwischen der Kirche und der 
ganzen Menschheit besteht, konnen wir noch nicht genau angeben. Doch gibt es In- 
dizien dafiir, dafi beide die Tendenz haben, in eins zu fallen, vor allem in der eschato- 
logischen Vollendung. Gerade im Zusammenhang der Textstellen, die wir bisher 
betrachtet haben, im Kommentar zur Bergpredigt, wird der Besitz der Erde seitens 
der Sanftmiitigen (vgl. Mt 5,5) identifiziert mit dem kiinftigen Wohnen im verherr- 
lichten Leib des Herrn. 9 In seinem Kommentar zum Gleichnis vom verlorenen Schaf 
(vgl. Mt 18,12-13) weist Hilarius darauf hin, dafi die ganze Menschheit, die in Adam 
auf Abwege geraten ist, im Leib Jesu zum Paradies zuriickkehrt. So vervollstandigt 
sich mit der Ruckkehr des hundertsten Schafes die Zahl derer, die die himmlische Kir- 
che bildcn. 10 Die Vcreinigung Christi mit der ganzen Menschheit vorausgesetzt, kann 
die Kirche als Leib des auferstandenen Herrn erscheinen, als neues Jerusalem, in dem, 
zumindest grundsatzlich, alle Menschen den Ort haben, an dem sie fur immer wohnen. 


2. Christus als corpus omnium 

Die soteriologische Bedeutung der Annahme der ganzen Menschheit durch Christus 
zeigt sich in dem Werk De Trinitate, mit erneuter Erwahnung des Leibes, wenn auch 
ohne direkten Bezug zur Kirche als Leib Christi: 

Er wollte Mensch werden und aus der Jungfrau das Wesen des Fleisches in sich aufneh- 
men (acciperet), und durch die Einung dieser Beimischung (admixtionis) sollte der Leib 
des gesamten Menschengeschlechtes ein in ihm geheiligtes Dasein gewinnen, damit, wie 


1 HILARIUS, Commentanus in Matthaeum 4,13 (SC 254: 130,3-10): .Verum Synagogam digne Dominus 

modio comparauit, quae susceptos fructus intra sc tantum receptans cerium modum dimensae obser- 

uantiae contincbat; nunc tamen fructu omni, aduenientc se, uacua sit, non tamen adhucpocens luminis 
occulendi. Atqueideo iamlucerna Christi nonrecondcndasub modio est nequeoperimcnto occulenda 
Synagogac, sed in ligni passione suspensa lumen aeternum est in Ecclesia habitantibus praebitura.* 

’ HILARIUS, Commentanus in Matthaeum 4,3 (SC254: 124,2-6): .Mitibus terrae hereditatempollicetur, 
id est eius corporis quod ipse Dominus adsumpsit habitaculum. Quia per mansuetudinem mentis 
nostrae habitauerit Christus in nobis, nos quoque gloria clarificati eius corporis uestiemur.* 

10 HILARIUS, Commentanus in Matthaeum 18,6 (SC 258: 80,6-82,19): „Ouis una homo intelligendus est 

et sub homine uno uniuersitas sentienda est. Sed in unius Adae crrorc omnc hominum genus abcrrauit 

.. . Igitur et quaerens hominem Christus est et nonaginta noucm relicti caelestis gloriae multitudo est, 

cui cum maximo gaudio errans homo in Domini corpore est relatus ... In uno enim Abraham omnes 

sumus et per nos qui unum omnes sumus caelestis ecclesiae numerus cxplendus est.* Fur cine umfas- 

sendere Analyse des Kommentars zu diesem Gleichnis s. LADARIA 1990, v. a. 454-457. 
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alle nach seinem Willen in ihn durch seine Korperlichkeit eingegliedert wurden, so umge- 

kehrt er zu alien gerade durch dasjenige Beziehung gewinne, was an ihm unsichtbar ist. 1 1 

Accipio hat bei unserem Autor die Bedeutung eines christologischen Terminus 
technicus, gleich derjenigen von adsumo, n wahrend admiscere ein Terminus ist, den 
er in anderen Fallen gebraucht, um das Mysterium der Inkarnation zur Sprache zu 
bringen. 13 Infolgedessen wird in bezug auf die Vereinigung aller in Christus dasselbe 
Wort gebraucht wie fur die Inkarnation im strengen Sinn. ,In ihm‘ oder ,in seinem 
Leib' sind Ausdriicke, die durch die Texte des Matthaus-Kommentars bereits bekannt 
sind. 14 Der Leib des ganzen Menschengeschlechts lebt geheiligt in ihm. In diesen Tex- 
ten klingt vielleicht das Paulinische ,in Christus' nach. Durch die Eingliederung aller 
in seinen Leib, die kraft eben der Tatsache der Inkarnation stattfindet, kann Jesus uns 
Anteil an seiner Gottheit geben, an dem, was unsichtbar ist. Wenn er Mensch wird wie 
wir, so geschieht es, um uns das Seine mitteilen zu konnen. Das deutet auf die Idee des 
.Tausches' hin, die in anderen Texten des Autors klarer zum Ausdruck kommt. 15 An- 
gesichts dieser Einwohnung aller in ihm und seiner in uns als Folge der Inkarnation 16 
verwundert es nicht, dal? Jesus vorgestellt wird als der Leib aller: corpus omnium. Als 
Kommencar zu Vers 12,12 des Ersten Korintherbriefs - ein Leib und viele Glieder - 
finden wir folgende Aussage: „Er (sc. Paulus) sagt also ausdrucklich, dal? die Zuteilung 
der Gnadengaben aus dem einen Herrn Jesus Christus stammt, der aller Leib ist." 17 
Einerseits ist der Zusammenhang der Stelle, wie schon angedeutet wurde, ekklesio- 
logisch; andererseits aber kennt die Bedeutung des Ausdrucks bei Hilarius keine 
Grenzen - corpus omnium erinnert an andere Stellen, die wir bereits kennen, wo von 
der Vereinigung Jesu mit dem ganzen Menschengeschlecht die Rede ist. Hier liegt eine 
gewisse Zweideutigkeit vor, die man wahrscheinlich beibehalten mul?. Aufgrund der 
Tatsache, dal? Jesus sich mit dem ganzen Menschengeschlecht vereint hat, haben die 
Kirche und die Menschheit insgesamt die Tendenz, in eins zu fallen. Eine andere Text- 
stelle, die von der eben zitierten nicht weit entfernt ist, scheint das Leib-Christi-Sein 
auf die Kirche zu beschranken: „Das sind gewil? die Dienste und Betatigungen der 


11 HILARIUS, De Trinitate II 24 (CCL 62: 60,6-12): „... ut homo factus ex uirgine naturam in se carnis 
acciperet, perque huius admixtionis societatem sanctificatum in eo universi generis humani corpus 
existeret: ut quemadmodum omnes in se per id quod corporeum se esse uoluit conderentur, ita rursum 
in omnes ipse per id quod eius est inuisibile referretur." Ubersetzung nach BKV 5: 127f. 

u Vgl. VACCARI 10-12. 

13 Vgl. HILARIUS, De Trinitate X 44 (CCL 62A: 497,4); Tractatus super Ps. LIV 2 (CCL 61: 141,11). 

14 In Hilarius’ De Trinitate erscheinen die genannten Wendungen bei anderen Gelegenheiten wieder, 
vgl. IX 8 (CCL 62A: 378,17-379,19); IX 55 (CCL 62A: 434,14-21). 

15 Vgl. Hilarius, De Trinitate II 25 (CCL 62: 61,16f.):„Humilitas eius nostra nobilitas est, contumelia 
eius honor noster est.“ 

1,1 HILARIUS, De Trinitate II 25 (CCL 62: 61,14-16): „... sed nos eguimus ut Deus caro fieret et habitaret 
in nobis, id est adsumptione carnis unius interna uniuersae carnis incoleret ..." 

17 HILARIUS, De Trinitate VIII32(CCZ.62A:344,8-10): „... diuisiones ergo charismatum ex uno Domino 
Iesu Christo, qui corpus est omnium, esse significans." Ubersetzung nach BKV 6: 39. 
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Kirche (vgl. 1 Kor 12,5-6), in denen der Leib Christi beruht." 18 Doch das - zumindest 
angezielte - In-Eins-Fallen der Kirche als Leib Christi und der Menschheit insgesamt 
zeigt sich an einer weiteren Stelle, die bisher wenig beriicksichtigt worden ist: 

Dies sprach das Wort, das Fleisch geworden ist, 19 und lehrte der Mensch Jesus Christus, 
der Herr der Herrlichkeit. Als der, der in sich selbst Mittler ist, wurde er eingesetzt zum 
Heil der Kirche (in salutem ecclesiae), und durch eben dieses Mysterium des Mittlers 
zwischen Gott und den Menschen (vgl. 1 Tim 2,5) ist er, obwohl er ein einziger ist, beides. 
Aufgrund der in eins verbundenen Naturen ist er ein und dieselbe Wirklichkeit, die an je- 
der der beiden Naturen teilhat, doch so, dafi er keiner in der anderen ledig ist. Andernfalls 
wurde er ja durch seine Geburt als Mensch aufhoren, Gott zu sein, und ware umgekehrt 
nicht Mensch, solange er Gott bleibt. 20 

Durch den Nachdruck, der hier auf die Wirklichkeit der zwei Naturen Jesu gelegt 
wird - eine Wirklichkeit, die nach der Inkarnation fortdauert - soil in besonderer 
Weise auf die Grundlage der Mittlertatigkeit Jesu hingewiesen werden. Dadurch dafi 
er Gott und Mensch ist, kann der Mensch Christus Jesus der Mittler zwischen Gott 
und den Menschen sein. Die nahe Anlehnung an den Ersten Timotheusbrief (2,5) ist 
offensichtlich. In diesem Text findet die Kirche keine Erwahnung; stattdessen wird 
durch den besonderen Hinweis auf die menschliche Natur Jesu die Mittlertatigkeit 
zugunsten aller Menschen ohne jeden Unterschied hervorgehoben. Gerade sie scheint 
das Hauptanliegen des Hilarius im ganzen vorliegenden Zusammenhang zu sein. 
Christus ist dadurch der Mittler zwischen Gott und den Menschen, dafi er einer in 
den beiden Naturen ist. 21 Die Heilswirkung Christi auf die Menschen griindet in der 
Annahme der menschlichen Natur, und deshalb raufi sie sich auf das ganze Menschen- 
geschlecht auswirken. Das knappe „in salutem ecclesiae" ist nicht als eine Einschran- 
kung der einen universalen Mittlertatigkeit zu verstehen. Wenn Hilarius von der 
Erlosung der Kirche und der Erlosung der Menschheit spricht, handelt es sich nicht 
urn zwei unterschiedliche Sachverhalte, sondern um zwei Weisen, dasselbe zu sagen. 
Die Mittlertatigkeit zwischen Gott und den Menschen und diejenige fur die Rettung 
der Kirche sind ein und dieselbe. Christus ist der Leib aller Menschen; gleichzeitig ist 
die Kirche sein Leib. Deshalb ist die ganze Menschheit aufgerufen, in Christus und in 
der Kirche zu wohnen. Mehr noch: wie wir im folgenden sehen werden, ist Christus 
die Kirche, und er ist das Fleisch des ganzen Menschengeschlechts geworden. 


'* HlLAJUUS, De Trmitate VIII 33 ( CCL 62 A: 345,1 4f.): .Certe haec ecclesiae et ministeriasunt et opera- 
tioncs, in quibus corpus est Christi." Ubersetzung BKV 6. 40. 

'* .Dies" bezieht sich auf die Verse Lk 12,8f., die Hilarius unmittelbar zuvor zitiert hat. 

20 HILARIUS, De Trmitate IX 3 ( CCL 62A: 374,12-19): .Haec uerbum caro factum loquebatur et homo 
Iesus Christus Dominus maiestatis docebat, mediator ipse in se ad salutem ecclesiae constitutus, et ipso 
illo inter Dcum et homines mcdiatoris Sacramento utrumque unus existcns: dum ipse ex unitis in id- 
ipsum naturis naturae utriusque res eadem est, ita tamen ut neutro careret in utroque, ne forte Deus esse 
homo nascendo desineret, et homo rursum Deus manendo non esset." Ubersetzung, teilweise ver- 
andert, nach BKV 6: 68. 

21 Vgl. Hilarius, De Trmitate IX 13 (CCL 62A: 384,1 1-15). 
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3. „Ipse est enim ecclesia" 

Auch in den Tractatus super Psalmos fehlt es nicht an aufterst starken Formulierungen 
xiber die Vereinigung Christi mit dem ganzen Menschengeschlecht aufgrund der Tat- 
sache, daft er das Fleisch (das heiftt: die Menschennatur) annahm: „Er hat in sich die 
Natur des ganzen Fleisches angenommen", 22 „er ist das Fleisch von uns alien gewor- 
den“. 23 Ausgehend von diesen sehr deutlichen Satzen lassen sich andere Textstellen 
erklaren, an denen Christus sich ahnlich offensichtlich mit der Kirche identifiziert, die 
sein Leib ist: 

Gott hat durch die Vergebung der Siinden unsere Gefangenschaft von uns genommen 
(vgl. Ps 125,1). Hr hat unsere Seele aus der Herrschaft der Laster befreit. Dabei rechnete er 
uns die friiheren Vergehen nicht an; er nnachte uns neu auf ein neues Leben hin und gestal- 
tete uns um in einen neuen Menschen, indem er uns dem Leib seines Fleisches einglieder- 
te. Denn er selbst ist die Kirche, da er sie als ganze in sich enthalt durch das Mysterium 
(sacramentum) seines Leibes. 24 

Halten wir zunachst fest, daft zu Beginn des Textabschnitts von Gott gesprochen 
wird, am Ende aber Aussagen gemacht werden, die nur dann einen Sinn haben, wenn 
Christus ihr Subjekt ist. Doch braucht uns dieser Verstoft gegen grammatikalische Re- 
geln nicht weiter zu beschaftigen. Es erscheint klar, daft wir uns vor der deutlichsten 
Formulierung des Theologen aus Poitiers hinsichtlich der ,Identitat‘ von Christus und 
der Kirche befinden. Aufgrund des Mysteriums seines Leibes, das heifit seiner Inkar- 
nation, enthalt Jesus sie ganz in sich. Gleichzeitig hat er uns zum Leib seines Fleisches 
gemacht. Diese Tatsache der Vereinigung mit uns alien erscheint als die Grundlage der 
Identifikation, auf die wir uns beziehen: „denn (enim) er selbst ist die Kirche". Diese 
tiefe Beziehung Christi zur Kirche basiert auf der Annahme der ganzen Menschheit. 
Aufgrund dieser Tatsache konnen alle Menschen sich Christus nahern, der Zugang zu 
ihm steht alien offen. Wir sind ,in ihm‘ durch das Fleisch, das er angenommen hat, und 
deshalb haben diejenigen, die ihr Fleisch mit seinen schlechten Gewohnheiten und Be- 
gierden kreuzigen, nicht mehr ihr eigenes Fleisch, sondern das Fleisch Christi. 25 


22 HlLARlUS, Tractatus super Ps. LI 16(CCZ. 61: 104,21): „naturam inseuniuersae carnis adsumpsit"; vgl. 
Tractatus super Ps. LI\7 (CCL 61 : 104, 5f.): „naturam scilicet in se totius humani generis adsumens". 

23 HlLARlUS, Tractatus super Ps. LIV 9 ( CCL 61: 146,8): „uniuersitatis nostrae caro est factus"; zum Ter- 
minus uniuersitas vgl. PETORELLI 1969, speziell 230-233. 

2 * HlLARlUS, Tractatus super Ps. CXXV 6 ( CSEL 22: 609,15-20): „Auertit enim Deus captiuitatem no- 
stram per remissionem peccatorum, a dominatu enim uitiorum animam liberauit anteriora delicta non 
reputans et nos in uitam nouam renouans et in nouum hominem transformans, constituens nos in cor- 
pore carnis suae. Ipse est enim ecclesia, per sacramentum corporis sui in se uniuersam earn continens." 
Anspielungen auf dasselbe Thema finden sich, abgesehen von den Texten, die wir noch ausdriicklicher 
untersuchen werden, auch in HlLARlUS, Tractatus super Psalmos LIX 9 (CCL 61 : 189); LXIV 2 (CCL 
61: 221); CXVIII, 16 (Ain) 5 (SC 347: 180); CXXI 5 (CSEL 22: 573). 

25 HlLARlUS, Tractatus super Ps. XCI 9 (CCL 61: 329,20-29): „Patet ergo uniuersis per coniunctionem 
carnis aditus in Christo, si exuant ueterem hominem et cruci eius adfigant ... qui ... meminerint se 
non carnem suam habere, sed Christi." 
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Die Kirche ist ferner „der Herr im Leib“. 26 Die Wendung wird, auch wenn sie 
schon in sich ziemlich deutlich ist, noch aussagekraftiger, wenn wir uns vergegen- 
wartigen, dafi sie die nahezu exakte Entsprechung einer ebenfalls von Hilarius ge- 
brauchten christologischen Formel darstellt: „In der Ewigkeit des Geistes hat Gott 
keinen Leib, doch um des Heiles der Menschen willen ist Christus in dem Leib, den er 
vom Menschen annahm.“ 27 Die Parallelitat konnte nicht grofier sein. Deshalb ist auch 
nichts Seltsames daran, dafi Hilarius in Bethlehem nicht nur die Geburt Christi lokali- 
siert, sondern auch den Ursprung der Kirche. 28 Seit Ewigkeit, vor der Grundlegung 
der Welt (vgl. Eph 1,4), sind wir durch den Vater auserwahlt worden, auf daft wir im 
Leib Christi angetroffen wiirden, den er von uns angenommen hat, in dem wir ver- 
sohnt worden sind und erworben fur Gott. 29 Ist die Rede von einem Wohnen in Chri- 
stus oder in der Kirche, die sein Leib ist, oder vom Besitz seines Fleisches, so sind dies 
aquivalente Ausdriicke, die sich nur von der drastischen Weise her erklaren, in der Hi- 
larius die Annahme durch Christus und die ganze Menschheit verstanden hat, wobei 
die Menschheit - dies ist zumindest intendiert - von der Kirche umfaSt wird. Unter 
den Vatern hat keiner diese Formeln mit so grofier Deutlichkeit gebraucht. 

Doch genau dies wirft die Frage auf, ob Hilarius bei Menschen, die Christus anhan- 
gen, die Funktion der menschlichen Freiheit verkennt oder ob das Wohnen in Christi 
Leib etwas ist, das sich ganz automatisch ergibt. Es ist unnotig, Texte anzufiihren, die 
vom Unterschied zwischen der glaubigen und der unglaubigen Haltung derer spre- 
chen, die an Jesus glauben oder dies nicht tun. Ein blofier Blick auf einige der hier un- 
tersuchten Textabschnitte zeigt, dafi Hilarius die gebtihrenden Unterscheidungen 
vornimmt. Wir werden im Leib Christi leben konnen, wenn wir die schlechten Ge- 
wohnheiten unseres Leibes an sein Kreuz genagelt haben (vgl. Gal 5,24). 30 Wer nicht 
glaubt oder wer, obwohl er glaubt, nicht die Friichte des Glaubens hervorbringt, wird 
aus dem Weinstock herausgerissen oder von ihm abgeschnitten (vgl. Joh 15,1-2). Je- 
sus, der der wahre Weinstock ist, hat in sich alle Reben; doch wenn eine Rebe 
unglaubig oder unfruchtbar ist, riskiert sie, abgeschnitten zu werden. Sie bleibt in 


24 HILARIUS, Tractatus super Ps. CXXIV 5 {CSEL 22: 601,4-6): .Cum enim ct montem significari ecclc- 
siam, id est Dominum in corpore legimus ...“ 

22 HILARIUS, Commentanusin Matthaeum 16,9 (SC 258: 56,10-13): .Corpus autemcarnis huius in aeter- 
nitatc Spiritus Deo nullum esc, uerum humanae salutis causa Christus in corpore esc quod adsumpsit ex 
homine." .Spiritus" verweist cinfach auf die Gottlichkeit, .Christus" auf den praexistenten Sohn; vgl. 
LADARIA 1989, 46. 

21 HILARIUS, Tractatus super Ps. CXXXl 13 ( CSEL 22: 672, 1 2f .): .Initium itaque ecclesiae in Bethlem 
auditur; esse enim coepit a Christo"; eine Vorwegnahme der beruhmten Formel von Leo dem Grofien: 
.Gencratio enim Christi origo est populi christiani, et natalis capitis natalis est corporis" (Leo der 
Grosse, Tractatus 26,2; CCL 138: 126,30-32). 

2 ’ HILARIUS, Tractatus super Ps. XII I 4 (CCL 61: 79,4-6): .... inueniri ineius corpore, quod ex nobis ipse 
praesumpsit, in quo ante constitutionem mundi a Patre sumus electi, in quo reconciliati ex inimicis et 
adquisiti sumus ex pcrditis ..." Dieselben Gedanken in Tractatus super Ps. XIV 5 {CCL 61: 84, 1 5f.): 
.Ergo quia, qui Christi sunt, in Christi corpore ante constitutionem mundi electi sunt, et ecclesia cor- 
pus est Christi." 

30 Vgl. HILARIUS, Tractatus super Ps. XIV 5 ( CCL 61: 84); s. u. Anm. 39. 
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Christus aufgrund ihrer Natur, doch wird sie aus ihm herausgerissen aufgrund ihres 
Unglaubens. 31 Es gibt eine .objektive* Verbindung mit Christus, die aufgrund von 
Christi menschlicher Natur und der Vereinigung mit alien Menschen, die diese Natur 
bewirkt, kein Mensch zerreiften kann. Alle haben Zugang zu Christus und zu seinem 
Leib, und niemand kann daran gehindert werden einzutreten. In gewisser Weise ist 
dieses Wohnen im Leib Christi die Ausgangssituation, in der jedes menschliche We- 
sen sich vorfindet. 32 Doch daruber hinaus und ausgehend von dieser Voraussetzung 
ist es erforderlich, personlich mit dem Herrn verbunden zu sein; notwendig sind der 
Glaube und die entsprechenden Werke. Wir konnen aus eigener Verantwortung un- 
wiirdig der „Gemeinschaft derselben Natur" mit Jesus werden. Ohne den lebendigen 
Glauben ist das Bleiben in Christus unfruchtbar; deshalb kann jemand aufgrund der 
Natur im Weinstock bleiben und gleichzeitig aufgrund der fehlenden Wiirde von ihm 
abgeschnitten sein. Man konnte sagen: es geniigt nicht, daft Christus sich mit alien 
Menschen vereint, es ist auch notig, daft wir uns mit ihm vereinen. Die Unterschei- 
dung zwischen Glaubenden und Nichtglaubenden, zwischen dem unglaubigen Israel 
dem Fleische nach und dem wahren Israel, das die Kirche ist, ist sehr deutlich. 33 Die 
Identifikation zwischen der Menschheit und der Kirche ist eher intendiert als ganz 
verwirklicht. All dies leitet mit innerer Notwendigkeit hin zur Betrachtung der escha- 
tologischen Dimension des Leibes Christi. 


4. Die vollendete Gestalt der Kirche als Leib Christi 

Schon in den ersten Schriften des Hilarius sind mehrere Anspielungen auf das Ein- 
wohnen der Auferstandenen im Leib des verherrlichten Christus begegnet. In den 
letzten Werken, den Tractatus super Psalmos und den Tractatus Mysteriorum, wird 
dieses Thema vollstandiger behandelt. Die beiden Themen .Auferstehung aller inner- 
halb der Auferstehung des Herrn* und .Die Kirche als sein Leib* verbinden sich in 
einer Passage, die intensiv untersucht worden ist, da sie einen der grundlegenden Texte 
der Soteriologie und der Ekklesiologie des Hilarius darstellt: 


51 Vgl. HILARIUS, Tractatus super Ps. LI 16 (CCL 61 : 1 03f .). 

1J Vgl. HILARIUS, Tractatus super Ps. LI 17(CCL61: 104,2-10): .Quienim .nonmanebit" in Christo, regni 
Christi incola non erit; non erit autem, non quod sibi non patuerit incolatus - uniuersis enim patet, 
ut consortcs sint corporis Dei atque regni, quia .Verbum caro factum est et inhabitauit in nobis" (Jo 
1,14), naturam scilicet in se totius humani generis adsumens -, scd unusquisque pro merito se et ,euel- 
lendum de tabernaculo et eradicandum de terra uiuentium" praebet non prohibitus umquam incsse, 
quia per naturae adsumptionem incola sit reccptus; sed .eradicatur' ob infidelitatis crimen naturae 
consortio indignus existens." Vgl. Tractatus super Ps. XCI 9 ( CCL 61: 329). 

51 Dies ist genau das zentrale Thema von In Matthaeum. In De Trimtate hingegen ringt Hilarius mit den 
Haretikern, die sich vom wahren Glauben der Kirche, dem sie sich anfanglich angeschlossec hattcn, 
getrennt haben. 
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Nach dem Schlaf seines Leidens erkennt also der himmlische Adam, wenn die Kirche auf- 
ersteht, sein eigenes Gebein, sein eigenes Fleisch (vgl. Gen 2,23): nun ist es nicht mehraus 
Lehm geschaffen und nicht lebendig gemacht durch das Einhauchen (vgl. Gen 2,7), son- 
dern es wachst an das Gebein an und ist, von einem Leib her stammend, unter dem An- 
wehen des Geistes (vgl. Ez 37,6) zu einem Leib vervollstandigt worden. Denn die, die in 
Christus sind, werden so auferstehen wie Christus, in dem die Auferstehung alien Fiei- 
sches schon ihre Vollendung erreicht hat, da er mit der Macht Gottes, in der er vor den 
Zeiten vom Vater gezeugt wurde, in unserem Fleisch geboren wurde. Und weil der Jude 
und der Grieche, der Barbar und der Skythe, der Sklave und der Freie, der Mann und die 
Frau alle eins sind in Christus (vgl. Gal 3,28; Kol 3,1 1 ), da das Fleisch wiedererkannt wird 
als vom Fleisch stammend und da die Kirche der Leib Christi ist und das Mysterium, das 
in Adam und Eva liegt, im Blick auf Christus und im Blick auf die Kirche vorhergesagt 
wird (vgl. Eph 5,32), deshalb gilt: vollendet ist schon bei Adam und Eva am Beginn der 
Zeit all das, was der Kirche fur das Ende der Zeiten durch Christus bereitet wird. 34 

Zunachst ist die Aufmerksamkeit auf den Beginn des Textes zu richten: die Aufer- 
stehung Christi und diejenige der Kirche scheinen einfach in eins zu fallen. Nach dem 
Schlaf seiner Passion erkennt der himmlische Adam beim Auferstehen der Kirche 
(„resurgente ecclesia") in ihr das eigene Gebein und Fleisch . 35 Diese kiihne Formulie- 
rung hat ein unmittelbares Echo: in Christus ist die Auferstehung alien Fleisches zur 
Vollendung gefiihrt worden („consummata“), da er ja mit gottlicher Macht in unse- 
rem Fleisch geboren wurde. Die Idee der Annahme der ganzen Menschheit wird hier 
nicht direkt zum Ausdruck gebracht, scheint aber im Hintergrund prasent zu sein. 
Jesus wird geboren „in carne nostra". Die vollkommene Vereinigung zwischen Chri- 
stus und der Kirche, die sich fiir das Ende der Zeiten anbahnt, ist auch schon am 
Beginn der Zeiten in Adam und Eva verwirklicht worden. Diese Aussage hat selbst- 
verstandlich nur dann Sinn, wenn man in ihnen (sc. Adam und Eva) die Prafiguration 
Christi und der Kirche sieht, wie es ausdriicklich heifit . 36 Eine kleine Prazisierung hat 
vielleicht die Funktion, einen blofien Erlosungs-Automatismus zu vermeiden. Es 
ist das knappe „die, die in Christus sind". Doch der Nachdruck auf die Realitat der 
Auferstehung alien Fleisches, die sich in Christus schon ereignet hat, macht deutlich, 
daft es Hilarius vor allem auf die Vollendung des Werkes Christi ankommt, die, von 
der Auferstehung her gesehen, schon eine Realitat ist. Nichts hindert Hilarius daran, 
die Geschehnisse, die sich noch in der Zeit entwickeln miissen, in ihrer Einheit zu 
betrachten. Es trifft nicht zu, dafi die Auferstehung Christi und die endzeitliche Auf- 
erstehung historisch oder chronologisch durcheinandergebracht wiirden. Fiir die rich- 
tige Interpretation dieses wichtigenTextabschnitts kann eine Passage aus De Trinitate 
hilfreich sein, in der darauf hingewiesen wird, dafi die Schrift manchmal als schon 


54 HILARIUS, Tractatus Mysteriorum I 5 (SC 19bis: 84); einige der Themcn erscheinen wieder in I 7 (SC 
1 9bis: 90); s. a. Tractatus super Ps. LI1 16 (CCL 61: 124). Vgl. Pelland 1983. 

55 Die unbezweifelbare Kuhnheic der Formulierung hat Hilarius* Editoren dazu veranlafit, Alternativen 
zu suchen, die keine Grundlage in den Handschriften haben. Dagegen fiigt sich die geaufierte Vorstel- 
lung durchaus in das Gedankensystem des Hilarius ein. Zu dieser Frage vgl. FlGURA 1984, 1 19-121. 

34 Diese Idee erscheint nochmals im Folgenden (HILARIUS, Tractatus Mystenorum I 6; SC 19bis: 84): 
„Sequuntur primam Christi et ecclesiae praefigurationem gesta Cayn et Abel." 
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geschehen ansieht, was sich erst noch ereignen mufi, weil alles, was am Ende der 
Zeiten geschehen soil, schon grundgelegt ist in dem, was in Jesus geschehen ist. 37 
Dieses hermeneutische Prinzip hat Hilarius schon bei einigen anderen Gelegenheiten 
angewandt. 38 

Diese Auferstehung wird im Leib des verherrlichten Christus stattfinden. In sei- 
nem Kommentar zu Psalm 14 (15),1 - „Wer wird wohnen auf dem heiligen Berg?“ - 
gibt Hilarius die Antwort, dafi dieser Berg nichts anderes sein konne als der Leib 
Christi, den er von uns angenommen hat und durch den er unseren geringen Leib der 
Gestalt seines verherrlichten Leibes entsprechend verwandeln wird, wenn wir im- 
stande sind, die schlechten Gewohnheiten unseres Leibes an sein Kreuz zu nageln. 39 
Wieder ist es schwierig, die Grenzen zwischen dem auferstandenen Christus und der 
Kirche zu ziehen. Der Leib des Herrn umfafit uns alle zusammen, doch wie schon in 
friiheren Textabschnitten festzustellen war, ist die selige Auferstehung innerhalb der 
Kirche des Himmels nicht alien garantiert. Voraussetzung der Auferstehung mit Chri- 
stus ist die Kreuzigung unserer Fehler und Siinden. Nur so konnen wir seinem ver- 
herrlichten Leib gleichgestaltet werden. Doch mufi Nachdruck darauf gelegt werden, 
dafi wir nicht nur mit ihm auferstehen oder wie er, sondern vor allem in ihm, in seinem 
Leib, in dem wir seit Ewigkeit erwahlt worden sind und der der Raum ist, in dem wir 
mit einem Leib auferstehen konnen, der verherrlicht ist wie der Leib Jesu. Es scheint, 
daft Hilarius in diesem Kontext dem Paulinischen Ausdruck ,in Christus' eine ekkle- 
siologische Konnotation gibt. In genau diesem Kontext erscheint auch wieder das 
schon bekannte Thema der ,Stadt‘. Wenn es heifit: „Wir selbst sind die Stadt", wird 
einmal mehr die angezielte Identifikation zwischen der vom Sohn angenommenen 
menschlichen Natur und uns alien bestatigt. 40 Unsere Identifikation mit der Stadt, das 
heifit mit dem von Christus angenommenen Fleisch, ist der Kontrapunkt zu der eben 


37 HILARIUS, De TnmtateX 131 ( CCL 62 A: 560,10-12): „ApOstolicus namquesermo secundum Dei pote- 
statem pro factis iam futura significat. Quae enim per adimplctionem temporum sunt gerenda, ea iam 
in Christo, in quo omnis est plenitudo (cf. Col 1,19), consistunt (cf. Col 1,17); ct quaecumque futura 
erunt, dispensationis in his potius est ordo quam nouitas." 

3 * Vgl. z. B. HILARIUS, Commentarius in Matthaeum 22 (SC 258: 144,3). 

37 HILARIUS, Tractatus super Ps. XIV5(CCL6\: 84,25-31): .Siergorequiei nostraespes omnis in Christi 
est corpore et, cum ,in monte sit quiescendum', montem non aliud possumus intellegere quam corpus, 
quod suscepit e nobis, ante quod Deus erat et in quo Dcus est et per quod transfigurabit corpus humili- 
tatis nostrae conf ormatum corpori gloriae suae (cf . Phil 3,2 1 ), si tamen et nos uitia corporis nostri cruci 
eius confixerimus, ut in eius corpore resurgamus.” Zu unserer Auferstehung im Leib Christi vgl. auch 
Tractatus super Psalmos LVUl 3 1 ( CCL 61:31 5f); CXXIVli. ( CSEL 22: 599); CXXVIII 9 ( CSEL 22: 
643); CXLVII 2 (CSEL 22: 855). 

40 HILARIUS, Tractatus super Ps. XIV 5 (CCL 61: 84,31-33): „Ad illud (sc. corpus) enim post habitationem 
ecclesiae scanditur, in illo in Domini sublimitate requiescitur, in illo cum angelorum choris, cum et nos 
simusDciciuitas,otiabimur“;vgl. auch Tractatus super Ps. LII 18(CCL61: 126). Wirerinnernan4,12 
(SC254: 130, 3f): .Ciuitatem carnem quam adsumpscrat nuncupat .. ct nos per consortium carnis suae 
sumus ciuitatis habitatio" (vgl. Anm. 4). In den spateren Werken des Hilarius werden die Formulicrun- 
gen, die sich auf unserc Vereinigung mit Christus beziehen, pragnanter. In den Tractatus super Psalmos 
wird haufig das Thema der Stadt in Verbindungmitdemdes BergesZion behandelt, beideals Bilderder 
Kirche. Vgl. FlGURA 1984, 150-160. 
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behandelten Identifikation Christi mit der Kirche, seinem Leib. Nach einer interes- 
santen Interpretation von Vers 3,9 des Kolosserbriefs will Paulus in eben diesem Leib 
des Herrn „angetroffen werden“. 41 In diesem Leib ist die endgtiltige Ruhe des Men- 
schen zu finden, und in ihm werden wir wohnen, wenn wir jetzt in der Kirche sind: 
so dafi wir, wenn wir in der Kirche wohnen, schliefilich ruhen in der Herrlichkeit 
des Leibes Christi", 42 des Leibes, „in dem die Kirche der Heiligen, die Christi Leib ist, 
mit ihm zusammen herrschen wird“. 43 


5. Christus, die Kirche und das Reich Gottes 

Die zuletzt erwahnten Textabschnitte ftihren uns zu einem neuen Thema, das mit den 
zuvor behandelten verbunden ist. Es handelt sich um das Thema des ewigen Reiches 
Gottes, in dem die Gerechten sein werden. Wie Hilarius in seinem Kommentar zum 
ersten Evangelium sagt, liegt das Reich der Himmel in Jesus, mehr noch: dieses Reich 
ist Jesus selbst. 44 Ganz konsequent weist Hilarius jedesmal, wenn er den Kommentar 
zu einem Reich Gottes-Gleichnis einleitet, darauf hin, dafi Jesus die Vergleiche auf 
sich selbst bezogen hat: den mit dem Senfkorn (vgl. Mt 13,31-32), mit dem Sauerteig, 
der unter das Mehl gemischt ist (vgl. Mt 13,33), den mit dem im Acker verborgenen 
Schatz (vgl. Mt 13,44), dem Netz, das jede Art von Fischen in sich sammelt (vgl. Mt 
13,47-49) ct cetera. 45 Dafi diese Gleichnisse sich auch auf die Kirche und die insgesamt 
von Christus angenommene Menschheit beziehen, konnte nicht unbeachtet bleiben. 46 
Wenn das Reich Gottes Christus ist, dann sind es auch wir alle, und so ist der Leib 
Christi, der die Kirche ist, dem Reich nicht fremd. 

Der charakteristischste Gedanke aber, den Hilarius in dieser Hinsicht hat, wird in 
De Trinitate und in den Tractatus super Psalmos entfaltet. In bezug auf die Verse 
15,24-25 des Ersten Korintherbriefs - die Ubergabe des Konigreiches durch Christus 
an den Vater - fragt Hilarius sich, ob diese Ubergabe bedeutet, dafi Jesus aufhort, 


11 HILARIUS, Tractatus super Ps. XIII 4 (CCL 61: 79,3-7): .... id est inueniri in eius corpore, quod ex 
nobis ipse praesumpsit, in quo ante constitutionem mundi a Patre sumus electi (cf. Eph 1,4), in quo 
reconciliati ex inimicis et adquisiti sumus ex perditis, in quo apostolus cum damno uniuersorum optat 
inueniri ..." 

42 HILARIUS, Tractatus super Ps. XIV 17 (CCL 61: 91,6-8): .... ut ... habitantes in ecclesia tandem in gloria 
Christi corporis quiescamus ..." 

4J HILARIUS, Tractatus super Ps. LI A (CCL 61: 94,7-9): .corpus scilicet, in quo ei sanctorum ecclesia, quae 
.corpus est Christi' (cf. Eph 1,23) conformis conregnabit", vgl. Tractatus super Ps. LXVIII 3 1 f . ( CCL 
61: 3 1 5f.). 

44 HILARIUS, Commentanus in Matthaeum 5,6 (SC 254: 154,1 1-14): .Ergo regnum caelorum, quod pro- 
phetaenuntiauerunt, Ioannes pracdicauit, Dominus noster in se esse positum est professus" und 12,17 
(SC 254: 284, 14f .): .... et ipse sit regnum caelorum ..." Vgl. PELLAND 1979. 

45 Vgl. HILARIUS, Commentanus in Matthaeum 13,4(SC254: 296) und 17,7(SC258:66-68); 13,5(SC254: 
298); 13,7 (SC 254: 300-302); 13,9 (SC 254: 302). 

“ HILARIUS, Commentanus in Matthaeum 1 3,4 (SC254: 298): Kommentar zum Gleichnis vom Senfkorn 
mit einer offensichtlichen Anspielung auf die Kirche, auch wenn das Wort ecclesia nicht erscheint. 
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Konig zu sein. Die Antwort bewegt sich auf der Ebene der Trinitatstheologie: der 
Vater und der Sohn haben alles gemeinsam; infolgedessen kann Jesus nichts dadurch 
verlieren, dafi er dem Vater das Konigreich iibergibt. Dies Reich, das er Gott iibergibt, 
ohne es zu verlieren, sind wir, die wir entsprechend der Herrlichkeit seines Leibes 
gestaltet und gleichzeitig dazu aufgerufen sind, das Reich zu besitzen, das seit Grund- 
legung der Welt bereitet ist: 

Das Reich wird er also Gott dem Vater iibergeben, nicht in der Weise, als ob er durch die 
Ubergabe sich der Macht begabe, sondern so, dafi wir der Herrlichkeit seines Leibes 
gleichgestaltet und damit Gottes Reich sein werden ... Uns wird er an Gott iibergeben, 
die wir durch die Verherrlichung seines Leibes sein Reich geworden sind. Uns also wird 
er in das Reich hineinversetzen, gemafi dem Wort in den Evangelien: „Kommt, ihr Geseg- 
neten meines Vaters, nehmt das Reich in Besitz, das euch von Grundlegung der Welt an 
bereitet ist“ (Mt 25,34). 47 

Die Verherrlichung des Leibes Christi und diejenige von uns alien scheinen in eins 
zusammenzuf alien. Tatsachlich sind wir sein Konigreich aufgrund der Verherrlichung 
seines Leibes. Das Reich ist weiterhin Christus selbst, dem wir uns eingliedern, um 
mit ihm zu herrschen. Wieder geht es um Christus, die Kirche und die Menschheit - 
wieder in einer unaufloslichen Einheit. Das gleiche gilt fur die Tractatus super Psal- 
mos : 

Dies ... ist das Volk, das sich dem Reich Gottes des Vaters nahcrt und ihm durch das Reich 
des Sohnes Gottes ganz nahe ist. Es herrscht daher der Herr, der Gott Vater das Reich 
iibergeben wird, doch nicht in der Weise, als hatte er dann keine herrscherliche Gewalt 
mehr, sondern in der Weise, dafi er uns, die wir sein Reich sind, dem Vater iibergibt, damit 
wir dessen Reich seien. Die Ubergabe des Reiches bedeutet fiiruns cinen Aufstieg; sie hat 
das Ziel, dafi wir, die wir im Reich des Sohnes sein werden, auch im Reich des Vaters seien. 
Wir werden fiir das Reich des Vaters dadurch wiirdig sein, dafi wir auch fiir das Reich des 
Sohnes wiirdig sind, und eben dann dem Reich des Vaters ganz nahe, wenn wir im Reich 
des Sohnes sein werden. 48 


Da wir das Konigreich sind, das der Sohn dem Vater iibergibt, werden auch wir als 
Konige herrschen. Der Konig Jesus wird mit denen herrschen, die ebenfalls Konige 


47 HlLARIUS, De Trmttate XI 39 ( CCL 62A: 566,1-8): .Tradet ergo regnum Deo Patri, non ita tamquam 
tradcns potestate concedat, sed quod nos conformes gloriae corporis sui facti regnum Dei erimus ... 
effectos nos per glorificationem corporis sui regnum Deo traditurus. Nos itaque tradet in regnum se- 
cundum hoc in euangeliis dictum: .Venite, benedicti Patris mci, possidete praeparatum uobis regnum a 
constitutione mundi.‘“ Ubersetzung nach BKV 6: 267. Vgl. De Trinitate XI 39 (CCL 62A: 566,9f. und 
567, 14f.) sowie Tractatus super Ps. LV//37 (CCL 61: 291). 

41 HlLARIUS, Tractatus super Ps. CXLVII1 8 (CSEL 22: 865,14-21): .Hie ergo populus est propinquans 
regno Dei Patris per regnum Filii Dei proximus. Regnat itaque Dominus traditurus Deo Patri regnum, 
non regni potestate cariturus, sed nos, qui regnum eius sumus, Deo Patri traditurus in regnum. Regni 
traditio nostra prouectio est, ut, qui in regno Filii erimus, in regno quoque simus et Patris, digni per id 
regno Patris, quia digni regno erimus et Filii, proximi turn Patris regno, cum Filii erimus in regno"; vgl. 
Tractatus super Psalmos IX 4 (CCL 61: 75); LX 5-6 (CCL 61: 194f.). 
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sind. 49 Wir sind als konigliches Geschlecht eingesetzt (vgl. 1 Petr 2,9) durch die Teil- 
habe am Konigtum Christi, der uns dadurch, dafi er unsere Menschennatur angenom- 
men hat, zu Miterben seines Reiches in der Herrlichkeit seines eigenen Leibes machen 
kann. 50 Wieder ist die Vereinigung Christi mit der ganzen Menschheit, diese Vereini- 
gung, die in der Kirche als Christi Leib ihren starksten Ausdruck findet, der Grund, 
der es erlaubt, an der Herrlichkeit und am Reich des auferstandenen Jesus teilzuhaben. 
Jesus, der einzige Mittler, fiihrt uns aufgrund seiner Vereinigung mit dem Vater und 
mit uns zur Gemeinschaft mit der Majestat des Vaters. Dies ist das Reich, das er fair 
uns bereitet hat. 51 


Schlufi 

Die Lehre von der Annahme der gesamten Menschheit durch Christus mufite sich in 
neuerer Zeit durchaus strenge Kritik gefallen lassen. 52 Wahrscheinlich besteht dcr 
Eindruck, Christus, die Menschheit und die Kirche wtirden einfach unterschiedslos 
gegeneinander ausgetauscht und die Personlichkeit jedes einzelnen von uns ver- 
schwande. Wir haben gesehen, dafi die hochst drastischen Formeln, die Christus mit 
der Kirche identifizieren und von der Annahme der ganzen Menschheit sprechen, 
nicht fur sich allein stehen und nicht isoliert werden konnen. In denselben Zusam- 
menhangen, in denen diese Texte erscheinen, finden wir Abschnitte, in denen wir von 
der Notwendigkeit erfahren, im Glauben und den guten Werken mit Christus verbun- 
den zu sein, sowie von der Moglichkeit, von seinem Leib getrennt zu werden. 

Der Gedanke der Annahme der ganzen Menschheit hat bei Hilarius eine klare sote- 
riologische Bedeutung. Aufgrund dieser geheimnisvollen Vereinigung, die das Haupt 
mit dem Leib verbindet, haben alle Ereignisse des Lebens Christi eine Wirkung auf 
uns. Mit ihm sind wir untergetaucht im Jordan, mit ihm sterben wir, und mit ihm und 
in ihm ereignet sich unsere Auferstehung. Die sogenannte .physische Erlosungslehre' 
bedeutet fair Hilarius nicht, dafi mit der Inkarnation schon alles geschehen ware. Viel- 


*’ HILARIUS, Tractatus super Ps. EX 5 (CCL 61 : 1 94,1 4f.): „cum tradiderit regnum Deo Patri.conregnabit 
his ipsis, qui reges sunt". Cf. Tractatus super Ps. LVII 14 ( CCL 61: 271 f.). 

50 HILARIUS, Tractatus super Ps. LI 3 (CCL 61: 93,9-94, 15): „Inhancigiturspiritalem domum aedificandi 
in regale genus sumus (cf. 1 Petr 2,9), si per spintalem corporum aedificationcm conformes Deo facti 
genus perfici regale mereamur . . . Hanc ergo Abimelech domum, id est domum fraterni regni David ille 
uerus, sanctus, rex, iustus, oriens ingressus est, factus scilicet nostri corporis homo, quae domus frater- 
num ci regnum est, quia in eiusdem corporis gloria coheredes sumus regni eius: ipso dicente: .Venite, 
benedicti Patris mei, possidctc praeparatum uobis regnum a constitutione mundi' (Mt 25,34) ..." 

51 HILARIUS, Tractatus super Ps. LVII 57 (CCL 61: 291,8-13): ..Mirabilis 1 ergo , in sanctis' Deus est, quos, 
cum conformes gloriae corporis sui fecerit (cf . Phil 3,2 1 ), per se, qui mediator est (cf . 1 Tim 2,5), etiam in 
unitate paternac maiestatis adsumet, dum et in eo per naturam Pater est et ille rursum per societatem 
carnis in nobis est, quos in regnum praeparatum illis ante constitutioncm mundi obtinendum locauerit 
(cf. Mt 25,34) ..." 

52 Vgl. z. B. von Balthasar 1978, 235. 
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mehr sind, die Inkarnation vorausgesetzt, die Mysterien des Lebens Christi und be- 
sonders das Ostermysterium fur alle Menschen relevant. Das Heil der Menschen ist 
wesentlich die Teilhabe am Leben des verherrlichten Herrn, das heifit: die Teilhabe am 
Heil, das Christus selbst in seiner menschlichen Natur erfahrt. Deshalb ist die Aufer- 
stehung des Herrn in einem sehr realen Sinn bereits die unsere. Dies erklart seinerseits, 
warum die theologische Rede von der Kirche als Leib Christi vom ersten Augenblick 
an eine ausgepragt eschatologische Ausrichtung hat. Die Teilhabe der ganzen erlosten 
Menschheit am Leben des auferstandenen Christus, dessen Leib die Kirche ist, ist das 
einzige Ziel der Inkarnation und der ,Annahme‘ der ganzen Menschheit, welche die 
Inkarnation mit sich bringt. Der verherrlichte Leib des Herrn ist der ,Ort‘, an dem die 
Auferstandenen in Ewigkeit wohnen werden, um die himmlische Kirche zu bilden. 


Ubersetzung aus dem Spaniscben von Johannes Arnold 
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BEOBACHTUNGEN zur ekklesiologie des 
Ambrosius von MAILAND 


Ernst Dassmann 


1. Forschungssituation 

Seit jeher ist die kirchenpolitische Bedeutung des Ambrosius von Mailand gewiirdigt 
worden; sie wurde von der kirchengeschichtlichen Forschung der ersten Halfte des 
vergangenen Jahrhunderts nachdrucklich herausgestellt. 1 Wie kein anderer hat der 
Mailander Bischof heidnische Bemiihungen um religiosen Relativismus und For- 
derungen haretischer Gruppen nach Gleichberechtigung bekampft und den Allein- 
vertretungsanspruch der Catholica auch gegen staatliche Eingriffe verteidigt. Im 
Kampf gegen die Wiedererrichtung des Altars der Gottin Victoria in der romischen 
Kurie, 2 in der Auseinandersetzung um die Basiliken gegen die Forderungen des Mai- 
lander Hofes unter Kaiser Valentinian II. 3 und beim Widerstand gegen die von Kaiser 
Theodosius dem Grofien befohlene Wiedererrichtung der Synagoge von Kallinikon 4 
hat er die Unabhangigkeit der Kirche vor staatlicher Bevormundung zu bewahren ver- 
mocht. Dafi sich die Kirche - zumindest im Abendland - schon so bald von der fair 
spatantikes Denken sclbstverstandlichen Oberhoheit des Staates und des kaiserlichen 
Pontifex maximus 5 liber alle religiosen Institutionen befreien konnte, gilt unbestritten 
als sein Verdienst. 

Gegeniiber den kirchenpolitischen Aktivitaten galten Ambrosius’ theologische Be- 
miihungen um das mysterium ecclesiae lange Zeit als unerheblich. 6 Doch dieses Urteil 
ist unzutreffend und mufi korrigiert werden, nachdem der allgemeine theologische 
Rang des Ambrosius und insbesondere seine exegetische Kompetenz im Rahmen der 
patristischen Schriftauslegung in den letzten Jahrzehnten immer deutlicher erkannt 
worden ist. 7 In diesem Zusammenhang hat auch die Ambrosianische Ekklesiologie 
wachsende Aufmerksamkeit gefunden, 8 wenngleich zugegeben werden mufi, daft un- 
zutreffende Fragestellungen und falsche Methoden in vielen Fallen zu unbefriedigen- 
den Ergebnissen gefiihrt haben. 


1 Vgl. von Campenhausen 1929; Palanque 1933; Barnes 1990, 157-160; Brown 1995, passim. 

1 Vgl. Dassmann 2003. 

5 Vgl. McLynn 1994, 170-208; Savon 1997, 193-222. 

4 Vgl. Ernesti 1998, 162-174; McLynn 1994,298-315. 

J Vgl. Martin 1999. 

‘ Vgl. Mersch 1951, 401. 

7 Vgl. Graumann 1992, 1-15; Jakob 1992; PlZZOLATO 1978; Studer 1996. 

* Ubcrblick in Cento annt di bibliografia Ambrosiana 1981, 498; bcsondcrs erwahni seien Huhn 1954, 
127-169; MOLLER 1955, 168-180; TOSCAN! 1974; FENCER 1981. 
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Nicht selten sollten dogmengeschichtliche Entwicklungen und kirchliche Ent- 
scheidungen durch patristische Untersuchungen abgesichert werden, bei denen Am- 
brosius natiirlich nicht fehlen durfte . 9 Ungeeignet waren ebenso Versuche, 
Ambrosianische Texte dem Raster eines dogmatischen Traktates iiber die Kirche zu 
unterwerfen und zu vergleichen, welche Aspekte einer zeitgenossischen Ekklesiologie 
von Ambrosius bereits abgedeckt werden und welche nicht . 10 Eine prazise Darstel- 
lung der Ambrosianischen Kirchenlehre wurde weiterhin dadurch erschwert, dafi sie 
im Werk des Ambrosius in unterschiedlichen Zusammenhangen dargeboten wird und 
dadurch eng in seine Gesamttheologie eingebunden ist, aus der sie nur schwer heraus- 
gelost werden kann. Sie steht zwischen Soteriologie und Sakramentenlehre, insofern 
die Erlosungstat Christi in der Kirche weiterlebt und durch die Sakramente vermittelt 
wird. Die Kirche ist im umfassenden Sinn Werk derTrinitat, Frucht des Heiligen Gei- 
stes und allem voran Tat Christi; sie lebt durch den Glauben in ihren Kindern und be- 
darf der Fiihrung und Ordnung in dieser Weltzeit, bis sie am Ende dieser Weltzeit ihre 
Vollendung findet . 11 Nimmt man noch spezielle Fragen - wie die nach dem Primat 
der romischen Kirche 12 - hinzu, weitet sich die Skizzierung der Ambrosianischen Ek- 
klesiologie zu dem Versuch, eine Gesamtkonzeption seiner Theologie zu entwerfen. 

Eine zutreffende Darstellung der Ambrosianischen Ekklesiologie wird weiterhin 
dadurch erschwert, dafi sie nicht einschichtig konzipiert werden kann, vielmehr die 
Dynamik beriicksichtigen mull, die der chronologischen Entwicklung des Ambrosia- 
nischen Denkens innewohnt. Wie alle anderen theologischen Fragen hat sich auch die 
Ekklesiologie bei Ambrosius entfaltet. Durch die Begegnung mit der Theologie des 
Origenes und im Gefolge der Auslegung des Hohenliedes in den spaten Schriften hat 
sein Kirchenverstandnis zunehmend an Tiefe und Einsicht gewonnen. 

Im hier vorgegebenen Rahmen, in dem Ambrosius’ Bedeutung fiir die Entfaltung 
der Ekklesiologie im Vergleich mit anderen Vatern aufgezeigt werden soil, erscheint 
bei den vorgegebenen Schwierigkeiten nur der Weg gangbar, dem Kirchenverstandnis 
des Ambrosius nachzuspiiren, wie es sich in den Bildern und Vergleichen fassen lafit, 
die der Bischof in seinen Schriften benutzt. Was Kirche ist, wird von ihm nicht defi- 
niert, sondern bildhaft beschrieben. Nur behutsam wird man nach einem Uberblick 
iiber die Bilder abwagen konnen, welche theologisch-spirituelle Konzeption von der 
Kirche in ihnen zum Ausdruck kommt. Vorab kann festgestellt werden, dafi entgegen 


’ Die Untersuchung von J. Rinna iiber die Kirche als Corpus Christi mysticum beim hi. Ambrosius 
(RlNNA 1940) z. B. erschien kurz vor derpapstlichen Enzyklika Mystta corporis. Dem Aufsatz ,Salus 
publica'. Em antiker Kult-Terminus und sein fruhchnstlicher Bedeutungswandel bei Ambrosius von 
H. Franke(FRANKE 1932 / 1933) antwortct J. Eger mit seiner Dissertation .Salus gentium'. Eine patri- 
stische Studie zur Volkstheologie des Ambrosius von Matland (Eger 1947). Vgl. FENCER 1981, 11. 

10 Das gilt verstiirkt, wenn die univcrsalen Anspriiche der romischen Kirche betont werden sollen; vgl. 
ClTTERIO 1940a. 

11 Eine solche Einbettung der Ekklesiologie des Ambrosius im engeren Sinn wird vor allem bei Toscani 
1974 bcrucksichtigt. Auch Fencer 1981 schickt dem Kapitel iiber die Kirche eine umfangreiche Sote- 
riologie voraus. 

12 Vgl. ClTTERIO 1940b; SORANZO 1940; SlNISCALCO 1998. 
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seinen kirchenpolitischen Ambitionen die rechtliche Sicht der Kirche bei Ambrosius 
nur eine geringe Rolle gespielt hat. Das wird von alien Autoren - auch von denen, wel- 
che die kirchenpolitische Relevanz des Ambrosius betonen - zugestanden. 13 


2. Kirchenbilder 

Die Grundlage seines Kirchenverstandnisses entnimmt Ambrosius - worin er der ge- 
samten westlichen und ostlichen patristischen Tradition folgt - der Heiligen Schrift. 
Vor allem die paulinischen Bilder von der Kirche als ,Leib‘, ,Braut‘, ,Tempel‘ und 
,Haus Gottes' iibersteigen dabei den Charakter metaphorischer Vergleiche und ge- 
winnen gleichsam die Qualitat von Sachaussagen. Das gilt auch fur das Bild von der 
Kirche als Mutter, das trotz anderslautender Behauptungen wohl nicht neutestament- 
lichen Ursprungs ist 14 und deshalb in einer fur Ambrosius eigentiimlichen Spannung 
zu den paulinischen Aussagen und denen der ostkirchlicher. Thcologen ubcr die Kir- 
che steht. Bei aller Intensitat, mit der die metaphorischen Aussagen iiber die Kirche als 
wirklichkeitserfiillt betrachtet werden, darf aber nicht iibersehen werden, dafi Am- 
brosius - im Vergleich mit Augustinus - weniger an einer Bestimmung dessen liegt, 
was Kirche in ihrem Wesen ist, als vielmehr an den ethischen Konsequenzen, die sich 
aus einem bestimmten Kirchenbild fur die Glaubigen ergeben. 

Neben die bisher genannten biblischen Bilder treten andere Vergleiche, die paganen 
Ursprungs, jedoch ebenfalls sehr alt sind und bis in die Zeit der Apostolischen Vater 
zuriickverfolgt werden konnen. Zu ihnen gehoren die Beschreibungen der Kirche als 
,Schiff‘, ,Hafen‘ oder ,Mond‘. 15 

Ambrosius spricht auch von der Kirche als ,Volk‘ (populus , plebs). ib Doch dieses 
mehr alttestamentlich begriindete Verstandnis von der Kirche als Volk, das die Kir- 
chentheologie des Zweiten Vatikanischen Konzils so stark gepragt hat, ist erst von 
Augustinus voll entfaltet worden. 17 Auch wenn es bei Ambrosius nicht ganz fehlt, 
wird es nicht besonders betont und tritt meist in Verbindung mit anderen Bildern auf. 

Weitere fur die Kirchen-Konzeption des Ambrosius pragende Vorbilder sind be- 
stimmte biblische Personen, insbesondere die Frauengestalten des Alten und Neuen 
Testaments, unter denen Maria besonders hervorragt, die in der Theologie und From- 
migkeit des Ambrosius zum ersten Mai in der abendlandischen Kirche ausgepragtes 
Profil gewinnt. ,s Breite Beachtung findet auch die Braut des Hohenliedes, die schon 


,J Vgl. VON CAMPF.NHAUSEN 1929, 263-265; Rose 1942, 49. 

14 Vgl. z. B. DELAHAYE 1958, 72-77; dagegen DASSMANN 1966, 129 Anm. 43. 

15 Vgl. Dassmann 1992 

14 Vor allem in der Gegeniiberstellung von Kirche und Synagogc (Israel); Stellen in TOSCANI 1974, 
164-170; Figueroa 1949, 7-12. 

17 Vgl. RATZINGER 1954; THRAEDE 1981. 

14 Neben den Untersuchungen von HUHN 1954 und MOLLER 1955 vgl. noch TOSCANI 1974,204-207 (mit 
weiterer Literatur). 



408 


ERNST DASSMANN 


im Alten Testament allegorisch verstanden wurde. 19 Eva und Maria, Paradies und 
himmlisches Jerusalem markieren zugleich den zeitlichen Rahmen einer Ekklesio- 
logie, der von der praexistenten ecclesia a paradiso bis zur endzeitlichen Vollendung 
reicht. 


2.1 Die paulinisch inspirierten Bilder der Kirche als ,Leib‘ und ,Braut Christi' sowie 
,Tempel‘ und ,Haus Gottes' 

In der corpus-Christi-Lehre folgt Ambrosius der traditionellen Unterscheidung zwi- 
schen dem ,Leib-Sein‘ der Glaubigen, wie es im ersten Korinther- und im Romerbrief 
von Paulus gefordert wird (1 Kor 6,15; 10,17; 12,12-27; Rom 12, 4f.), und der deutero- 
paulinischen Verhaltnisbestimmung zwischen Christus und Kirche als der Verbin- 
dung von caput und corpus aus dem Epheser- und dem Kolosserbrief (Eph l,22f.; 3,6; 
4,4; 5,23.29; Kol 1,18.24; 2,10; 3,15). Die Auslegung der Korinther- und Romerbrief- 
stellen ist niichtern-ethisch ausgerichtet. Mehrere Kirchenbilder verbindend, heifit es 
schon in einer der friihesten Ambrosianischen Schriften: 

Du wirst also darin unterwiesen, besonders fur das Volk zu beten, das heifit fur den gan- 

zen Leib, fur alle Glieder deiner Mutter, darin liegt ein Zeichen gegenseitiger Liebe . 20 

Im Pflichtenbuch ist in der Forderung noch der stoische Hintergrund zu erkennen, 
demzufolge der ganze Kosmos als soma / corpus verstanden wird, das von den Men- 
schen gegenseitige Riicksichtnahme, Hilfe und Liebe fordert. 21 Die einzelnen Glieder 
konnen sehr bildhaft beschrieben werden: Die Augen sind die Propheten, die Zahne 
die Apostel, die Hande diejenigen, die gute Werke tun, der Bauch diejenigen, die den 
Armen Nahrung spenden. Ambrosius wiirde es geniigen, wenigstens die Ferse an den 
Fiifien des Kirchenleibes zu sein. 22 

Auch das deuteropaulinische Bild von Christus als dem Haupt des Kirchenleibes 
wird von Ambrosius zunachst ethisch ausgewertet. Christus wird als exemplum be- 
trachtet, dem die Glieder nachfolgen sollen, soweit ihnen die Kraft dazu gnadenhaft 
geschenkt wird. 23 Eine Vertiefung erfahrt die Verbindung zwischen Haupt und Glie- 
dern durch den Gedanken, daft eine Schicksalsgemeinschaft zwischen Christus und 
den Glaubigen besteht: Wer die Kirche verletzt oder starkt, verletzt oder starkt Chri- 
stus. Christus wird erneut auferstehen, wenn die Glieder seines Leibes auferstehen 
werden. Zugleich vollendet sich damit die subiectio Christi unter den Vater. 


” Vgl. Schwienhorst-SchOnberger 2001, 348-351. 

20 Ambrosius, De Cain et Abel I9,39(CS££.32/l:372,15-17).Ubersetzungender Ambrosius-Ziutehier 
und im folgenden vom Verfasser. 

21 Vgl. Ambrosius, De officii! III 3,19 (CCL 15: 159,34-50). 

22 Vgl. AMBROSIUS, Ep. extra collectionem 1(41), 11 (CSEL 82/3: 152,150-157). 

25 Vgl. Ambrosius, De fide III 7,49f. ( CSEL 78: 125,25-126,42). 
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Die Herrlichkeit Christi ist dann am grofiten, wenn er sich in das Innerste eines jeden 
Menschen eingegossen hat ... Wenn ihm alles unterworfen ist und der ganze Erdkreis ein 
Leib in Christus geworden ist, dann wird auch er unterworfen sein . 24 

Die theologischen Satze gewinnen an Farbigkeit, wenn die Darstellung sich an den 
Bildern des Hohenliedes entziindet. Dann wird der Leib Christi zum Brautgemach, in 
dem die Kirche die iustitias Domini in den sacr amenta baptismatis findet . 25 

Mit dem Bild vom ,Leib‘ ist schon durch die gemeinsame paulinische Quelle aufs 
engste die Betrachtung der Kirche als ,Braut‘ verbunden. Welches Bild bei Paulus von 
welchem abhangt und wem der Vorrang gebiihrt, mag dahingestellt bleiben . 26 Un- 
verkennbar ist dagegen die auch emotional gefarbte Vorliebe des Ambrosius fur das 
sponsa- Bild, dessen Ausgestaltung in den Ambrosianischen Spatschriften von der Ho- 
heliedauslegung durch Hippolyt und Origenes abhangt . 27 Christus hat sich - so Am- 
brosius - die Kirche von Ewigkeit her als Braut erwahlt. Im Paradies verlobt, durch 
die Siindflut vorgebildet, im Gesetz verkiindet und von den Propheten vorhergesagt, 
sehnt sic sich nach ihrem Brautigam und den Kvissen seines Mundes . 28 In der gefalle- 
nen Menschheit mufite sie den Makel der Siinde tragen und ihre Erlosung im Kommen 
des Brautigams ersehnen; sie mochte mit der Liebe ihres Brautigams verwundet 
werden. Christus hat ihr Flehen erhort. 

Er springt liber die Hohen, um zur Braut aufzusteigen ..., er springt iiber Adam, er iiber- 
springt die Synagoge, er springt iiber die Heiden und springt iiber die Juden , 29 

um in der Kirche die ganze durch Adams Siinde gefallene Menschheit, Juden und Hei- 
den, sammeln zu konnen. 

Widerpart der Kirche sind nicht die Welt oder die Heiden, sondern allein die Syn- 
agoge, die das Brautschaftsverhaltnis mit Christus verleugnet und ihre urspriingliche 
Berufung vertan hat . 30 Ambrosius lafit sie mit den Worten des Hohenliedes bewegte 
Klage ftihren: 

Ich bin schwarz und schon, Tochter Jerusalems, schwarz durch den Unglauben, schon 
durch das Gesetz, schwarz durch den Fall, schon, weil die Sonne mich geliebt hat und ich 
eher erschaffen bin als Sammlung Gottes . 31 


“ Ambrosius, In ps. XXXVI 16 (CSEL 64: 81,26-82,4); vgl. Fencer 1981, 115-123; Rinna 1940, 30f.; 
64-124. 

" Vgl. Ambrosius, In ps. CXVIll l,I6f. (CSEL 62: 16,24-17,15); vgl. Dassmann 1965, 161f. 
u Vgl. Marcelic 1967, 83-87. 

27 Vgl. Simon 1951, 84-162; Dassmann 1965, 143-150; Dassmann 1966, 137-139; Dassmann 1989, 
324-327; 332f. 

21 Vgl. Ambrosius, In ps. CXVIll 1,4 (CSEL 62: 7,1-7). 

” AMBROSIUS, /n ps. CXVIll b,b (CSEL 62: 1 1 1,1 7-19); vgl. De Isaac vet anima 4,30 (CSEL 32/1 : 66 1 ,3f.). 
>0 Vgl. ambrosius, In ps. CXVIll 19,24 (CSEL 62: 434,11-26). 

>' Ambrosius, In ps. CXVIll 2,9 (CSEL 62: 24,14-17). 
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Sie fragt: „Sag’ mir, Christus, wo weidest du, wo bist du am Mittag ?" 32 und mulS er- 
kennen: 

Du hast mich verlassen, du bist fortgegangen zu den Heiden, du hast dich weit von mir 

entfernt und bist naher gekommen denen, denen du feme warst . 33 

Bei solchen verbal heftigen - auch aufierhalb der Hoheliedauslegung anzutreffenden - 
Angriffen gegen die Synagoge ist zu beachten, daft Ambrosius’ antijiidische Polemik 
ausschliefilich heilsgeschichtlich motiviert ist und durch den haufiger ausgesproche- 
nen Gedanken entscharft wird, daG Gottes universaler Heilswille und die Erlosungs- 
tat Christi auch Israel einschlieGen. 3 * In dieser Weltzeit jedoch ist allcin die Kirche die 
wahre Braut Christi, denn nur sie kann sagen: „Ich habe die Gebote des Alten und 
Neuen Testaments gehalten ." 35 Die Synagoge dagegen hat das Neue Testament nie, 
das Alte lediglich dem Buchstaben nach besessen ; 36 beide aber sind die Briiste, mit de- 
nen Christus die Kirche nahrt durch die geistige Speise des Gesetzes und der Gnade . 37 
Wie die Kirche die vor aller Zeit von Gott erwahlte Braut ist, so wird sie es auch in der 
eschatologischen Vollendung sein, wenn sich alle Volker, et synagogae et gentilium, zu 
ihrer Rettung in ihr versammeln . 38 

In der stark auf Hippolyt zuriickgehenden ekklesiologischen Auslegung des Ho- 
henliedes gebraucht Ambrosius haufig die Wendung ecclesia vel amma. Hinter dieser 
Formulierung verbirgt sich keine Doppelauslegung, sondern die ebenfalls zum Kern 
der Ekklesiologie des Origenes gehorende Moglichkeit, die Kirche mit den Glaubigen 
zu identifizieren; sie tragen Verantwortung fur die Gesundheit und Schonheit der Kir- 
che. Der einzelne Christ begegnet dem Logos Christus nicht unmittelbar, sondern 
indem er in das Brautschaftsverhaltnis der Kirche mit Christus hineingenommen 
wird . 39 Die Kirche ist keine abstrakte Grofie; sie lebt und liebt in ihren Kindern, kann 
durch deren Versagen aber auch geschwacht und verunstaltet werden. Von Christus 
her gesehen, ist die Kirche Braut ohne Runzeln und Makel, durch ihre Kinder aber 
auch einem ProzeG des Geschwachtwerdens und Wiedererstarkens unterworfen. Da- 
her kann Ambrosius von der Siindhaftigkeit der Kirche sprechen, ebenso von dem 
Weg zur Vollendung, auf dem sie sich befindet. „Denn nicht in sich selbst, nein, in uns 


32 AMBROSIUS, In ps. CXVIII 2,11 ( CSEL 62: 26,10-12). 

33 Ambrosius, In ps. CXVIII 2, 11 (CSEL 62: 26,15-17). 

34 Vgl. Ambrosius, In ps. CXVIII 2,9 (CSEL 62: 25,2-13) und 2,1 1 (26,4-26). Fur das hier nicht zu eror- 
terndc Verhaltnis des Ambrosius zu den Juden vgl. neben FIGUEROA 1949 noch WlLBRAND 1949; 
SIMON 1951, 109-111; MESOT 1958, 69-73. Zur Bedeutung heilsgeschichtlicher Argumentation im 
Hinblick auf das Verhaltnis der beiden Testamente sowie von Synagoge und Kirche vgl. Hahn 1969, 
15-17; 30-33; 186-190; weitere Hinweise 541. 

33 Ambrosius, In ps. CXVIII 22,33 (CSEL 62: 504,25-27). 

31 Vgl. Ambrosius, In ps. CXVIII 22, Si (CSEL 62: 504, 27f.). 

37 Vgl. Ambrosius, De fide II 2,32 (CSEL 78: 67,60f ). 

3 * Vgl. Ambrosius, In ps. CXVIII 12,24 (CSEL 62: 265,18). 

3,1 Vgl. AMBROSIUS, De virgimbus I 6,31 (PL 16: 197CD); In Lucam VI 33 (CSEL 32/4: 245, 7f .). 
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ist die Kirche verwundet", bekennt Ambrosius und mahnt: „So hiiten wir uns denn, 
dafi wir nicht durch unseren Fall die Kirche verwunden ." 40 

Diese spirituelle, die institutionellen und rechtlichen Aspekte weithin ausblenden- 
de Sicht der Kirche hat bei Ambrosius uniibersehbare pastorale Konsequenzen. Sie er- 
klart seine martyrologischen Aktivitaten und seine Propaganda fur das Ideal der 
Jungfraulichkeit. In einer Kirche, in der sich nachkonstantinische Ermiidungserschei- 
nungen nicht iibersehen lassen, schaut der Bischof nach Menschen aus, die in kompro- 
mifiloser Weise das Brautsein der Kirche leben. Die Martyrer und alle, die den Geist 
der Martyrer bewahren, alien voran die Jungfrauen, die Braute Christi schlechthin, 
sind die Rosen und Lilien der Kirche; sie sorgen dafiir, dad sie die heilige Kirche 
bleibt, die in brautlicher Erwartung ihrem Herrn entgegengeht . 41 

Mit dem Brautbild ist die Bezeichnung der Kirche als Jungfrau engstens verbunden, 
so daft viele ihrer vom Hohenlied inspirierten brautlichen Merkmale auch auf die 
jungfraulich verstandene Kirche iibertragen werden konnen. Zwei zusatzliche Aspek- 
te jedoch pragen den jungfraulichen Charakter der Kirche. Einer von ihnen betrifft 
das Verhaltnis von Jungfraulichkeit und Mutterschaft. Die Kirche wurde „durch den 
Empfang des Taufsakraments von alien Makeln reingewaschen, so dafi sie nicht mehr 
aussatzig, sondern eine makellose Jungfrau ohne Runzeln ist . “ 42 Vom Samen des 
Wortes und vom Geist Gottes erfiillt, bleibt die Kirche als fruchtbare Mutter dennoch 
unversehrte Jungfrau. In kraftvollen Antithesen beschreibt Ambrosius das Geheimnis 
der jungfraulichen Mutterschaft. Die Kirche pflegt keinen geschlechtlichen Umgang, 
ist dennoch fruchtbar durch ihr Gebaren, jungfraulich in der Keuschheit, mutterlich 
in ihrer Fruchtbarkeit, erfiillt vom Geist, nicht vom Manne. Als Jungfrau gebiert sie 
nicht unter Schmerzen, sondern unter den Freudengesangen der Engel . 43 In einem 
zweiten Aspckt verbinden sich Glaubensreinheit und Freisein von haretischen Irrtii- 
mern mit der Vorstellung vom jungfraulichen Stand der Kirche. Weder Verfolgungen 
noch philosophische Versuchungen, weder Haretiker noch Juden vermochten die Un- 
versehrtheit ihres Glaubens zu verletzen . 44 

Schon in der vorambrosianischen Tradition finden sich breit ausgefiihrte Reflexio- 
nen fiber die Gottesgeburt des Logos durch den Glauben in den Herzen der Glaubi- 
gen, die zugleich zu einer Taufgeburt durch die in miitterlicher Fruchtbarkeit 
beteiligte Kirche wird . 45 Trotz der friihen Zeugnisse ist das Bild von der Kirche als 
Mutter nicht neutestamentlich-paulinischen Ursprungs. Es entstammt auch nicht 
Origenes und der friihen ostlichen Tradition. Ambrosius entnimmt es vielmehr der 
nordafrikanischen Theologie, in der es zuerst bei Tertullian auftaucht. Domina mater 


40 AMBROSIUS, De virginitate 8,48 (PL 16: 278CD); fur weitere Stellen vgl. DASSMANN 1966, 138. 

41 Vgl. AMBROSIUS, In Lucam VII 128 (CCL 14: 258, 1 359f ); De excessu fratns II 132 ( CSEL 73: 
324,13-15); MARCELIC 1967, 89-102; DASSMANN 1975, 68. 

42 Ambrosius, In Lucam IV 50 ( CCL 14: 124,613-615). 

43 Vgl. AMBROSIUS, virgin thus I 5,22 und 1 6,31 (PL\b: 195ABund 197CD); vgl. HUHN 1954, 141 f. 

44 Vgl. Ambrosius, In Lucam VIII 9 (CCL 14: 301,81-94). 

45 Vgl. Rahner 1964, 13-87. 
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ecclesia nennt er die Kirche. Sie sorgt sich um die disciplina ihrer Kinder; sie lebt nicht 
nur durch sie und in ihnen, sondern auch fur sie und mit ihnen. Der Muttername ist zu 
einem Wiirdepradikat geworden . 46 

Der Paradigmenwechsel impliziert nicht geringe Konsequenzen. Als Jungfrau und 
Braut lebt und atmet die Kirche in ihren Gliedern, als Mutter tritt sie ihnen gegeniiber, 
lockend und werbend, wenn notig aber auch mahnend und warnend. Als Jungfrau 
und Braut steht die Kirche in ihren Kindern vor Christus, als Mutter tritt sie heils- 
vermittelnd neben und an die Stelle Christi. Das von der nordafrikanischen Kirche 
entfaltete Mutter-Bild entsprach der westlich-romischen Betonung von Recht und 
Ordnung; der paternalen Struktur des kirchlichen Amtes korrespondierte die mater- 
nale Struktur der Kirche. 

Dieser Paradigmenwechsel kam genau den pastoralen Anliegen des Ambrosius ent- 
gegen. So sehr er das brautlich-jungfrauliche Engagement weltverachtender Jung- 
frauen und Asketen forderte, so sehr war ihm an einer Kirche gelegen, die als mater et 
magistral lauen Kirchenmitgliedern ins Gewissen zu reden und sie zur Bufie anzu- 
halten vermochte . 48 „Wie Kinder", meint der Bischof, miissen die Glaubigen „der 
Mutter-Kirche recht geben, ihr folgen, ihrem weisen Rat, ihrem Befehl gehorchen ." 49 
Die Kirche leidet aber nicht nur durch das Versagen ihrer Glieder, sie tritt auch fiirbit- 
tend fur sie bei Gott ein. Wenn daher die Siinde schwer wiegt und wie ein Bleigewicht 
druckt, mull man zur Kirche eilen. Wenn die eigenen Bufitranen nicht ausreichen, die 
Sundenschuld abzuwaschen, dann - so legt Ambrosius das Erweckungswunder des 
Jiinglings von Naim aus - „flehe fur dich die Kirche, die fur jeden wie eine Witwe- 
Mutter fur ihren einzigen Sohn vermittelnd bittet ." 50 

Das besondere Verdienst des Ambrosius besteht darin, dafi er - gleicherweise in der 
ostlichen wie in der westlichen Tradition zu Hause - die beiden Bilder von der Kirche 
als virgo-sponsa und mater zu einem neuen Typ von Kirchenfrommigkeit zu verbin- 
den vermochte. Die Auslegung der , Braut* des Hohenliedes als ecclesia vel anima 
iibernahm er - wie gesagt - vor allem von Origenes, wobei er wie dieser das Verhaltnis 
der beiden als ein In- und Miteinander betrachtete. Ambrosius kennt aber auch das 
von den nordafrikanischen Theologen vermittelte echte Gegeniiber von Kirche und 
Glaubigen im Bild vom Verhaltnis der Mutter zu ihren Kindern. Wenn Ambrosius 
vom Versagen der Kirche spricht, schaut er auf die Siinden ihrer Glieder; wenn er da- 
von spricht, dafi sie sich in ihrer Liebe zu Christus nie wandelt, meint er damit mehr 
als die Tugendhaftigkeit einzelner Christen. Beide Aspekte der Kirche - dafi sie nur 
existiert in ihren Gliedern, zugleich jedoch mehr ist als deren Summe verbinden sich 


« Vgl. Dassmann 1989, 328. 

* 7 So derTitel der Kirchenenzyklika von Papst Johannes XXIII. Er konnte von Cyprian stammen, wah- 
rend ostliche Vater Virgo et sponsa bevorzugt batten. Ambrosius verbindet beide Aspekte. 

*' Die Buftthcologie als zentralen Punkt der Ambrosianischen Ekklcsiologic hat zutreffend erkanat und 
beschrieben Fenger 1981, 133-143. 

4 ’ Ambrosius, In Lucam VI 4 ( CCL 14: 176, 36f.). 

50 Ambrosius, In Lucam V 92 (CCL 14: 164,955-958); vgl. In Lucam VII 229 (CCL 1 4: 293,2506-25’. 2). 
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bei Ambrosius auf zukunftsweisende Art. Christ-Sein und In-der-Kirche-Sein geho- 
ren bei einem Verstandnis der Kirche als sponsa et mater wesentlich zusammen. Ent- 
sprechend mahnt der Bischof: „Sorgen wir dafiir, dafi keiner es versuche, uns vom 
Wohngemach des ewigen Konigs und vom inneren Gemach der Mutter-Kirche zu 
trennen." 51 

Verglichen mit dem organologischen Bild vom Leib und den personalen Bildern 
von der Braut, Jungfrau und Mutter pragt die von Paulus dem architektonischen Be- 
reich entnommene Metapher von der Kirche als Tempel oder Haus das Ambrosiani- 
sche Kirchenverstandnis nur in geringem Mafi, vor allem, wenn man von der 
Tempel-Jerusalem-Metaphorik absieht. 52 An einer Stelle ruhmt Ambrosius Salomon, 
„der das hohe Verdienst besaft, einerseits Gott einen sichtbaren Tempel zu bauen, an- 
dererseits geheimnisvoll Christi Kirche vorzubilden". 53 Wie Gott dem Adam im Para- 
dies die „Frau gebaut hat" (Gen 2,22), so hat sich Christus die Kirche als Gehilfin 
geschaffen, nicht weil er der Hilfe bedurfte, „sondern weil wir durch die Vermittlung 
der Kirche zur Gnade Christi zu gelangen suchen". Sie wird auch heute noch gebaut 
iiber dem Fundament der Apostel und Propheten zu einem geistigen Haus und zu ei- 
ner heiligen Priesterschaft. 54 Die Kirche ist die neue Eva, die Mutter aller, das geistige 
Haus, die Stadt Jerusalem, die herrlicher als Elias entriickt und als unvergleichliche 
Braut ohne Runzel und Makel mit ihrem ganzen Leib aufgenommen werden wird in 
den Himmel. 55 

Bei emphatischem Lobpreis hauft Ambrosius nicht selten die verschiedenen Kir- 
chenbilder, bei denen die spezifischen Inhalte der einzelnen Metaphern dann keine 
besondere Rolle mehr spielen. Das gilt insbesondere fur die einschlagigen Haus- 
Bilder im Epheserbrief (2,20) oder im Ersten Petrusbrief (2,5). Auch die wirkungs- 
geschichtlich bedeutsame deuteropaulinische Definition der ecclesia als domus Dei 
im Ersten Timotheusbrief (3,15) erfahrt keine sorgfaltige Auslegung. 56 Mehr als kir- 
chenrechtliche und kirchenorganisatorische Probleme fasziniert Ambrosius das tern- 
plum spirituale als Sinnbild der amma, in welchem der Heilige Geist Wohnung 
genommen, ebenso die domus Dei des Hohenliedes, in der Christus und die Seele sich 
geistlich vermahlen - was selbstverstandlich ekklesiologische Beziige hat, die bei ihm 
aber nicht im Vordergrund stehen. 


51 AMBROSIUS, De incarnatioms domwicae Sacramento 2,13 (CSEL 79: 229,40-42); vgl. DASSMANN 1989, 
333. 

M Bclcge in TOSCANI 1974, 175-179. 

” Ambrosius, In Lucam VII 126 ( CCL 14: 256,1319-1321). 

54 Ambrosius, In Lucam II 87 (CCL 14: 71,1219-1223). 

” Vgl. Ambrosius, In Lucam II 88 ( CCL 14: 71,1226-1238). 

54 Vgl. Bibha Patnstica VI 335; 356; 367. Ambrosius verwcndet 1 Tim 3,15 nur in Delacob etvitabeata II 
5, 20 (CSEL 32/2: 43, 16f.) und II 7,34 (CSEL 32/4: 52,13), ohne jedoch auf das Verhaltnis Kirche - Haus 
einzugchen. 
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2.2 Nautische und astrologische Bilder 

In erstaunlichem Umfang benutzt Ambrosius die nautische Metaphorik, wobei sich 
die realen Bilder vom Schiff, Mastbaum, Meer und Hafen mit den biblischen Typolo- 
gien von Arche, Sintflut und Kreuzesholz vermischen und zu theologischen Sachver- 
halten wie Taufe, Heilsnotwendigkeit der Kirche und ihrer endzeitlichen Vollendung 
in vielfaltige Beziehung gesetzt werden. Wie dicht Ambrosius’ Bildersprache die ek- 
klesiologischen Aspekte der nautischen Metaphorik verkniipft, zeigt ein Beispiel aus 
den Predigten fiber das Sechstagewerk, in dem der Bischof ausfiihrt: 

Passend vergleicht man die Kirche immer wieder mit dem Meer. Erst speit sie mit dem 
scharenweise eintretenden Volk ihre Fluten iiber die Vorhallen; sodann erbebt sie beim 
Gebet des ganzen Volkes wie von hin- und herflutenden Wogen . 57 

Was erhofft sich Ambrosius von der Kirche? 

Glfickliche Fahrt bei giinstigem Wind, Landung im sicheren Hafen, Verschontbleiben von 
den Anfechtungen der bosen Geister, Freibleiben vom Schiffbruch im Glauben, den Be- 
sitz tiefen Friedens. Und sollten sich irgendwann einmal die drauenden Fluten dieser Welt 
wider uns erregen, den Herrn Jesus als Steuermann, der fur uns wacht, mit seinem Wort 
gebietet, den Sturm stillt und die Ruhe des Meeres wiederherstellt . 58 

Von den einzelnen Teilen und Ausstattungsriicken eines Schiffes werden besonders 
Mastbaum und Antenne (das heifit die Rah als segeltragende Querstange) gedeutet 
und mit dem Kreuz Christi verglichen. Wie bei stiirmischem Meer die Sicherheit des 
Schiffes an Mastbaum und Antenne hangt, so sichert die Kraft des Kreuzes die glfick- 
liche Fahrt der Kirche fiber alle Untiefen damonischer Bedrohungen, haretischer Ge- 
fahren und heidnischer Verfolgungen. Wie das Kreuz Schandpfahl und Siegeszeichen 
zugleich ist, so ist die Kirche bedrangt und doch unbesiegt. Sie ist wie „ein Schiff, das 
unter dem vollen Segel des Kreuzes vom Hauch des Heiligcn Geistes getrieben sicher 
durch diese Welt fahrt". 59 

An vielen Stellen bemiiht Ambrosius den griechischen Mythos von den Sirenen und 
Odysseus am Mastbaum, um die heilsvermittelnde und bewahrende Kraft der Kirche 
zu beschworen. Die Beliebtheit des Motivs ist leicht verstandlich. In seinen Predigten 
verbreitet Ambrosius keine definitorische, sondern eine narrative Ekklesiologie. Um 
aber erzahlen zu konnen, braucht der Prediger Geschichten und Gleichnisse, wobei 
die Haufigkcit, mit der ein Mythos verwendet wird, sowie die Bedeutung des mit ihm 
vermittelten theologischen Inhalts - grundsatzlich und auch bei Ambrosius - nicht 
unbedingt iibereinstimmen miissen. Um Seefahrt und Meeresgefahr rankte sich in der 


57 Ambrosius, Exameron III 5,23 (CSEL 32/1: 75,4-7). 

J * AMBROSIUS, Exameron III 5,24 ( CSEL 32/1: 75,1 1-17); weitere Stellen in TOSCANI 1974, 152-156; zur 
Einbindung des Ambrosius in die antike und patristische Tradition vgl. Rahner 1964, 239-564. 

” AMBROSIUS, De virginitate 18,118 (PL 16: 297B); vgl. Inps. XLVII 13 (CSEL 64: 355,5-16). 
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Spatantike eine reiche Literatur, welche die nautisch gefarbte Kirchensymbolik bei 
Ambrosius angeregt haben wird und im Vergleich mit anderen Kirchenbildern unver- 
haltnismafiig stark ausgeweitet hat. Es mag daher gentigen, aus einer Vielzahl von Bei- 
spielen eines auszuwahlen, urn die ekklesiologische Farbung des Odysseus-Mythos in 
der Auslegung des Ambrosius zu dokumentieren: Wer auf Christi Stimme achtet, pre- 
digt der Bischof, 

braucht nicht Schiffbruch zu fiirchten, muli nicht wie Odysseus mit physischen Stricken 
an den Mastbaum gebunden, sondern mit geistigen Banden an das Kreuzesholz geheftct 
werden, urn sich nicht von den Lockungen der Liiste betoren zu lassen und in die Gefahr 
der Lust hineinzusteuern. 60 

Eine Vielzahl von realen sowie iibertragenen Bildern beschwor Gefahren und Ret- 
tungschancen bei der Meerfahrt, die von Ambrosius allerdings nicht alle gleich haufig 
iibernommnen worden sind. So hat er zum Beispiel das schon in der friihen nord- 
afrikanischen Theologie beheimatete Bild von der Bufie als der rettenden Planke, die 
dem Sunder nach dem Verlust der Taufgnade nur noch einmal den Zugang zur Kirche 
eroffnet, tunlichst vermieden. In den Biichern liber die Bufie, die den Rigorismus der 
Novatianer bekampfen, kommt das Bild nicht vor . 61 Die Bufie sollte keine letzte 
planca als secunda, immo iam ultima spes darstellen, wie sie Tertullian beschrieben 
hatte , 62 sondern zu jeder Zeit iibernommen werden konnen, um die Wiedereingliede- 
rung in die Kirche zu ermoglichen. Mag einer auch in wiederholtem Fall von der erha- 
benen Hohe der Unschuld und des Glaubens herabgcfallen sein, er kann umkehren. 
„Wir haben ja einen guten und milden Herrn, der gern verzeihen will ." 63 Auch das be- 
liebte Bild von der Kirche als Hafen wird von Ambrosius lieber auf den Tod des Men- 
schen angewandt, der dem Gerechten als ein Hafen des Friedens und nur dem Siindcr 
als Schiffbruch erscheint . 64 

Weitergewirkt hat dagegen Ambrosius’ Exegese von der Kirche als dem Schiff Pe- 
tri, die er in der Auslegung der Wundererzahlungen von der Stillung des Seesturms 
und dem reichen Fischfang in seinen Predigten zum Lukasevangelium ausfuhrlich 
entfaltet hat. Mit ihr kehrt Ambrosius auch innerhalb der nautischen Metaphorik zu 
den biblischen Quellen zuriick. Jesus besteigt das Schiff des Petrus, 

das nach Matthaus (Mt 8,24) noch schwankt, nach Lukas (Lk 5,6) sich mit Fischen fiillt. 
Du magst darin ein Bild der Kirche in ihren schwankenden Anfangen und in ihrer spate- 


60 AMBROSIUS, In Lucam IV2 (CCL 14: 106,30-36); weitereStellen in RAHNER 1964,252f.;258f.;274;289; 
292; 295; 299. 

61 Vgl. RAHNER 1964, 458. 

61 Vgl. Tertullian, De paemtentia 7,2 (CCL l:332,4f.). 

‘ 5 Ambrosius, De paemtentia II 6,40 (CSEL 73: 1 80, 3f.); vgl. II 4,28 ( CSEL 73: 1 75,8 1 f.); In Lucam IV 79 
( CCL 14: 134,950-135,958) und X 66 ( CCL 14: 365,646-661). Diese pastoralen Mahnungen bedeuten 
nicht, dafi Ambrosius eine wiederholte offentliche Bufie kannte; vgl. ROMER 1968, 112-119. 

M Vgl. AMBROSIUS, De bono mortis 8,31 (CSEL 32/1: 730, 22f.). 
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ren Fiille erblicken; denn Fischlein sind jene, welche dieses Lebensmeer durchziehen. Bei 
Matthaus schlaft Christus noch fiir die Jiinger, bei Lukas gebietet er ihnen . 65 

Das gottmenschliche Geheimnis Christi wiederholt sich im Schicksal der Kirche. Wie 
Christus ermattet schlaft und doch das Schiff vollmachtig mit Fischen fiillt, so erfahrt 
die Kirche irdische Not und gottliche Fruchtbarkeit in gleicher Weise. 

Nur dem Petrus wird befohlen: „Duc in altum!" (Lk 5,4). Gemeint ist damit „die 
Tiefe der Lehre. Denn was ware so tiefgriindig wie der Blick in ,die Tiefe des Reich- 
tums' (Rom 11,33), die Erkenntnis des Sohnes Gottes und das Bekenntnis seiner gott- 
lichen Zeugung?" 66 In der Auseinandersetzung mit dem Arianismus, die Ambrosius 
die ersten zehn Jahre seiner Amtsfiihrung in Atem gehalten hatte, setzt er auf das 
Schiff Petri, das nicht schwankt, „weil ihm die Einsicht das Steuer fiihrt, der Unglaube 
fern ist und der Glaube das Segel schwellt ... Zu dieser Tiefe der Lehre wird das Schiff 
der Kirche von Petrus gefiihrt." 67 

Dogmatisch hat Ambrosius nicht geschwankt, seine Exegese vom Vorrang des Pe- 
trusschiffes auf die romische Kirche und ihre Bischofe zu vibertragen; und kirchen- 
politisch hat er nicht gezogert, seinen Einflufi zur Starkung der Prerogative des Aposto- 
lischen Stuhls einzusetzen. 88 

Schon friih haben die Vater die Idee von der miitterlich den mystischen Christus 
gebarenden und ihm in brautlicher Liebe anhangenden Kirche auch mit lunaren Vor- 
stellungen verkniipft und in dem Verhaltnis zwischen Sonne und Mond vorgebildet 
gesehen. 69 Hauptzeuge im Westen ist wiederum Ambrosius, der die Anregung fiir sei- 
ne Mondsymbolik weniger der niichternen Hexaemeron-Exegese des Basilius, als 
vielmehr der Hoheliedauslegung des Origenes entnommen hat. Er fafit die vielfaltige 
Symbolik des Mondes gedanklich konzentriert und zugleich poetisch geformt in der 
Homilie iiber den vierten Schopfungstag zusammen. Zunachst beschreibt er die Ahn- 
lichkeit der Kirche mit der Kenosis Christi im Bild des Mondes: 

Beurteile den Mond nicht nach dem leiblichen Auge, sondern mit dem klaren Blick des 
Geistes. Der Mond nimmt ab, um die Elemente mit Leben zu fullen. Es ist dies ein grofies 
Geheimnis. Das schenkte ihm der, der alles erfiillt mit Gnade. Er vernichtete ihn, um ihn 
zu erfiillen, er, der sich selbst vernichtet hat, um fiir alle die Fiille zu sein ... So kiindete 
also der Mond das Geheimnis Christi an. Nichts Geringes ist er, in welchen Christus sein 
Symbolzeichen setzte, nichts Geringes er, der ein Bild der geliebten Kirche darstellt . 70 


“ Ambrosius, In Lucam IV 68 (CCL 14: 131,851-855). 

“ AMBROSIUS, In Lucam IV 71 (CC£ 14: 132,879-882). 

‘ 7 Ambrosius, In Lucam IV 70 ( CCL 14: 132,874-876) und IV 71 ( CCL 14: 133,894). 

*' Vgl. AMBROSIUS, Ep. extra coll. 7,10 sowie 5(1 1), 4 und 15(42),5 ( CSEL 82/3: 196,124-138; 184,41-51; 
305,51-55); De paenitentia 1 7,33 ( CSEL 73: 135,29-37); De incarnationis dominicae sacramento 4,32f. 
{CSEL 79: 238,71-240,90); vgl. SlNISCALCO 1998, 155-160. 
w Vgl. RAHNER 1964, 91-173. 

70 Ambrosius, Exameron IV 8,32 (CSEL 32/1: 137,18-138,2). 
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Des weiteren fiihrt Ambrosius aus, wie dem zu- und abnehmenden Mond ahnlich 
die Kirche der ganzen Welt leuchtet und zugleich wie Christus im Kreuzestod ein my- 
stisches Sterben erfahrt. Sie nimmt ab durch den Abfall einiger in der Verfolgung, um 
durch das Bekenntnis der Martyrer wieder zu vollem Glanz zu gelangen. Nicht zu- 
letzt die allgemein verbreitete Naturerkenntnis, dafi der Mond nicht selbst leuchtet, 
sondern sein Licht von der Sonne empfangt, vertieft die lunare Symboltrachtigkeit. 
Die Kirche ist der wahre Mond: 

Vom unverganglichen Licht ihres Brudergcstirns borgt sie sich das Licht der Unsterblich- 

keit und Gnade. Denn die Kirche leuchtet nicht im eigenen, sondern im Licht Christi und 

entlehnt ihren Glanz der Sonne der Gerechtigkeit . 71 

Neben diesem dichten Abschnitt aus dem Exameron finden sich zahlreiche Belege 
fiir weitere Aspekte der Ambrosianischen Lunarekklesiologie. So mahnt der Bischof, 
das Streben nach Tugend miisse im Leben des Christen die torichte Wandelhaftigkeit 
des Mondes iiberwinden. 72 Eng verbunden ist die Mondsymbolik auch mit dem 
Osterkerygma, insofern sich im Wandel des Mondes der osterliche Transitus vom 
Tod zum Leben in Kreuz und Auferstehung Christi geheimnisvoll widerspiegelt. 73 

2.3 Biblische Vorbilder 

Viele Vater haben in biblischen - meist weiblichen - Personen des Alten und Neuen 
Testaments Prafigurationen der Kirche erblickt - nicht zuletzt Ambrosius, der in Eva, 
Sara, Rebekka, Rachel, Tamar, Rahab, Jael, Ruth und Bethsabee, der Konigin von Saba 
und der Witwe von Sarepta aus dem Alten Testament Vorbilder fiir die Kirche gesehen 
hat. Im Neuen Testament iibertrifft verstandlicherweise Maria den Vorbildcharakter 
aller anderen Frauen. Ihre ekklesiologische Bedeutung ergab sich aus Ambrosius’ 
breit entfalteter Mariologie, in der typische Merkmale der Kirche - als neue Eva, 
Braut, Jungfrau und Mutter oder Wirkstatte des Heiligen Geistes - in Maria reprasen- 
tiert gesehen wurden. Weitere neutestamentliche Frauengestalten wie die Samariterin 
am Jakobsbrunnen, die Blutflussige, die Mutter des Jiinglings von Naim, die Tochter 
des Jairus, die gekriimmte Frau, die Frau, die die Drachme verloren hat, und weitere 
biblische Personen kommen dagegen nur gelegentlich vor und verdeutlichen den ei- 
nen oder anderen Aspekt am Bild der Kirche oder im Verhaltnis zwischen Kirche und 
Synagoge. 74 Aus der Fiille von Personen sei nur auf eine Gruppe naher eingegangen, 
an der Ambrosius betont und massiver als andere friihkirchliche Theologen das ge- 
wagte Bild von der Kirche als casta meretrix 75 erlautert hat. 


71 Ambrosius, Exameron IV 8,32 ( CSEL 32/1: 138,15-18). 

77 Vgl. Ambrosius, Ep. 7(37), 5 (CSEL 82/1: 45,34-43); In ps. XXXVI 64 (CSEL 64: 123,17-21). 

75 Vgl. Rahner 1964, 13lf. 

74 Vgl. TOSCANI 1974, 193-207. 

75 VON BALTHASAR 1961,203-305, ist diesem MotivinderTheologiegeschichtesorgfaltignachgegangen. 
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Aufsehen hatte von Anfang an Rahab erregt, von der man annehmen konnte, daft 
Matthaus sie nicht ohne Absicht in sein Geschlechtsregister Christi aufgenommen 
hatte (Mt 1,5). Im Hebraerbrief ist sie ein Beispiel fur die Rechtfertigung durch Glau- 
ben (11,31), im Jakobusbrief fur die Rechtfertigung durch Werke (2,25). Die nahezu 
liickenlose friihchristliche Tradition sieht in ihr ein Sinnbild der Heidenkirche oder 
ein Vorbild der Bufie. Ambrosius, der hier wie so haufig vor allem Origenes folgt, 
kennt beide Auslegungen. Rahab, welche die von Josua entsandten Kundschafter ver- 
barg (Jos 2), „ist im typischen Sinn die bekannte Hure, mystisch die durch die Ge- 
meinschaft der Sakramente dem Heidenvolk angetraute Kirche". 76 Sie versinnbildet 
ebenso die siindige Menschheit, die durch die Vereinigung mit Christus in der Kirche 
zur Jungfrau und fruchtbaren Mutter geworden ist. In provozierenden Paradoxa 
nennt Ambrosius sie 

umso keuscher, je innigere und zahlreichere Verbindungen sie eingeht, eine makellose 
Jungfrau, ohne Runzeln, unversehrt an Reinheit, dem Volk in Liebe zugetan; eine kcusche 
Dime, eine unfruchtbare Witwe, eine fruchtbare Jungfrau: Eine Dime, weil von vielen 
Liebhabern umworben; ... eine unfruchtbare Witwe, die, solange ihr Mann abwesend war, 
keine Mutterfreuden kannte - es kam der Mann, und sie gebar dieses Volk der Glaubigen; 
eine fruchtbare Jungf rau, welche die Schar der Glaubigen geboren hat, sich des Segens der 
Liebe erfreute, ohne sinnlicher Lust zu fronen . 77 

Schon mancher hat sich gewundert - meint Ambrosius -, warum Matthaus beriich- 
tigte Frauen im Stammbaum Christi erwahnen zu miissen glaubte - neben Rahab 
Bethsabee, die Frau des Urias, die nach der Ermordung des Gatten die Frau Konig 
Davids wurde, die fremdlandische Ruth und dann auch Tamar, die dem Jakobssohn 
Juda den Beischlaf durch List abgerungen hat (vgl. Gen 38,12-30), wahrend heilige 
Frauen wie Sara, Rebekka oder Rachel nicht erwahnt werden. 78 In moralischer Hin- 
sicht bemiiht sich Ambrosius ernsthaft, Tamar zu entlasten, der es nicht um den Ge- 
nuft der geschlechtlichen Vereinigung, sondern um berechtigte Mutterschaft zu tun 
war. Aber im mystischen Sinn bekommt die Geschichte erst ihre wahre Brisanz: Der 
komplizierte Geburtsvorgang der beiden Kinder Phares und Zara versinnbildet zwei 
Volker mit einer zweifachen Lebensweise: nach dem Gesetz und nach dem Glauben, 
nach dem Buchstaben und nach der Gnade. Den Rift, den die Mutter bei der Geburt 
erlitt, deutet Ambrosius auf die Scheidewand zwischen Juden und Heiden, Synagoge 
und Kirche, Altem und Neuem Bund, Gesetz und Evangelium, die von Christus nie- 
dergerissen wird. 79 In einer mit alien Mitteln der allegorischen Kunst gefiihrten ekkle- 


74 Ambrosius, In Lucam VIII 40 (CCL 14: 311,432b). 

77 Ambrosius, In Lucam III 23 (CCZ. 14: 88,385-393); vgl. DaniELOU 1949, 26-45. 

71 Vgl. AMBROSIUS, In Lucam III 17 ( CCL 14: 84,277-85,287). Zu Rebekka vgl. ARGAL 1973. 
” Vgl. AMBROSIUS, In Lucam III 18-29 (CCL 14: 85,287-91,51 1). 



AMBROSIUS VON MAILAND 


419 


siologischen Auslegung der Verse 2,8-12 des Hohenliedes erlautert Ambrosius ferner, 
warum die trennende Wand „fur unseren Herrn Jesus Christus ... kein Hindernis sein 
konnte". 80 

Wenn Ambrosius Tamar - und auch die Moabiterin Ruth - zu verteidigen sucht, 
will er durchaus nicht leugnen, daft nicht wcnige Sunder unter den Vorfahren Christi 
anzutreffen sind. Wenn Lukas sie verschweigt und lieber die makellose priesterliche 
Geschlechtslinie herausarbeitet, mag er seine Griinde dafiir gehabt haben. Doch es 
macht Ambrosius keine Miihe, die Matthaische Auswahl zu rechtfertigen. Es zeugt 
fiir das Erbarmen des Herrn, 

dafi er das Beschamende einer schuldbefleckten Abstammung nicht ablehnte. Zugleich 
sollte es die Kirche nicht als beschamend empfinden, aus Siindern sich zu sammeln, nach- 
dem der Herr aus Siindern geboren ward . 81 

Im Bekenntnis zum habitus meretricius der Kirche hat sich Ambrosius im Vergleich 
mit anderen fruhchristlichen Vatern am weitesten hervorgewagt . 82 Die Kirche nimmt 
die Gestalt der Siinderin Maria Magdalena an, weil auch Christus die Gestalt des Sun- 
ders annahm. Maria Magdalena fand das Erbarmen des Herrn und salbte seine Fiifie; 
sie versinnbildet daher die Kirche ebenso wie die andere Maria aus Bethanien, die 
Christi Haupt salben durfte . 83 

Woher kommt diese auffallige Faszination am Motiv der Dime bzw. der Ehebre- 
cherin, das Ambrosius aufier an Rahab und Tamar noch am Prophetenschicksal des 
Hosea, an der Bethsabee-Episode des Konigs David mit der Frau des Urias oder auch 
an den Gefahrdungen der Kirche durch Haresie und Siinde, die beide als Hurerei ver- 
standen werden, breit entfaltet? Ganz gewifi will Ambrosius nicht mit einem ekklesio- 
logischen Negativszenario kokettieren. Zur siindigen Kirche zu stehen, war cin Gebot 
der Redlichkeit. Wenn er auf die Kirchen seiner Zeit sah, mufite er auf eine Kirche 
hoffen, die sich durch Bekehrung und Bufie und das Erbarmen Gottes, das sich in 
Martyrern und Jungfrauen und alien, die zur Umkehr bereit waren, als wirksam er- 
wies, zu der Kirche wandeln wtirde, wie sie als makellose Jungfrau und aus dem 
himmlischen Jerusalem herabsteigende Braut von den Schriftstellern des Neuen Te- 
staments geschaut worden war. War nicht David, dessen Lebensweg Ambrosius zu- 
tiefst bewegt hat, als Sunder und Btifier zum grofien Konig Israels herangereift ? 84 
Warum sollte Kaiser Theodosius nicht in ahnlicher Weise als Biifier das Format eines 
wirklich christlichen Kaisers erlangen? 


10 Ambrosius, In Lucam 111 27 (CCL 14: 90,456f.); vgl. Hahn 1969, 460f. 

" Ambrosius, In Lucam III 36 ( CCL 14: 95,609-627; Zitat: 95,620-622). 

12 Vgl. von Balthasar 1961,288. 

,J Vgl. AMBROSIUS, In Lucam VI 21 ( CCL 14: 181,206-212). 

14 Vgl. SAVON 1997, 265-278; ROQUES 1966. Wahrscheinlich gehen sogar die Davidmotive auf der ur- 
spriinglichen Holztur von S. Ambrogio in Mailand auf Ambrosius zuruck; vgl. GOLDSCHMIDT 1902, 
7-15. 
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Man kann die in der Heiligen Schrift grundgelegten und von den exegetischen An- 
regungen eines Hippolyt, Cyprian und Origenes evozierten ekklesiologischen Be- 
fiirchtungen und Erwartungen des Ambrosius nicht ohne die Erfahrungen verstehen, 
die er mit seiner Gemeinde in Mailand gemacht hatte, und nicht ohne Beriicksichti- 
gung der Zustande in den nordafrikanischen Kirchen, von denen er durch Beschrei- 
bungen seiner dortigen Mitbriider wufite. Der Realitatssinn des Ambrosius ist aber 
nicht als einziger Beweggrund fur die breite Entfaltung des Dirnenmotivs verantwort- 
lich zu machen. Hinzu kommt eine dankbare Freude iiber das alles Begreifen iiberstei- 
gende Erbarmen Christi, der nicht nur die Heilsverheifiungen an Israel wahr gemacht, 
sondern sich nach der Verweigerung der Synagoge die Heidenkirche erwahlt und ge- 
heiligt hat. Dieser in alien Ambrosianischen Schriften verbreitete Gedanke nimmt 
nicht nur der Polemik gegen die Synagoge viel von ihrer Scharfe, sondern erklart man- 
che fur heutiges Empfinden gewagte biblische Vergleiche. 

Das gilt besonders fur die Bethsabee-Geschichte: 

Nichts hindert uns zu glauben, dafi es ein vorbildhaftes Geschehen (in figura) war, als 
Bethsabee sich mit dem heiligen David vereinte zur Bezeichnung der Volkerschar, die 
nicht durch das legitime Eheband des Glaubens mit Christus verbunden war. Gegen die 
Vorschriften des Gesetzes mufite sie auf Umwegen in die Gnade Christi eingehen. Ihre 
nackte Aufrichtigkeit des Herzens und ihre entblofite, durch die Gnade des Bades (sc. der 
Taufe) gerechtfertigte Einfachheit sollten den Sinn des wahren David, des ewigen Konigs, 
auf sich ziehen und seine Liebe entziinden . 85 

Urias, der Teufel, der die Heidenvolker fur die Ehe mit sich beansprucht hatte, 
mufite Christus weichen. „Ihm vermahlte sich die Kirche, die, vom Samen und vom 
Geist Gottes erfiillt, den Leib Christi, das christliche Volk, gebar .“ 86 David war in 
Liebe zu Bethsabee entbrannt, als er sie nackt auf dem Dach ihres Hauses baden sah. 
So liebt Christus die Kirche, die noch unbekleidet ist und die Schonheit der Tugend 
noch nicht angelegt hat. Er verlangte nach ihr und bereitete sie sich zur makellosen 
Braut . 87 Auf diese Weise wird Davids peccatum zum mysterium und seine culpa zum 
sacramentum. Das gottliche Wort hat die siindige Menschheit nackt gesehen und sie 
zu seiner vielgeliebten Braut und zur Mutter vieler Volker gemacht . 88 

Die allegorische Methode der Schriftauslegung ermoglichte es Ambrosius, die 
Frauengestalten der Bibel aus ihrem geschichtlichen Kontext zu losen und zu Trage- 
rinnen ekklesiologischer Inhalte zu machen. Bei einer biblischen Gestalt unter den 
vielen war diese allegorische Ablosung nicht notig, weil sie von Anfang an eine poeti- 
sche Symbolgestalt war. Gemeint ist die Braut des Hohenliedes. Sie wird bei Ambrosius 
zum Sinnbild der Kirche schlechthin. In dem durch keine historischen Reminiszenzen 
eingeengten Spielraum der Hoheliedauslegung konnte Ambrosius seine Liebe und 


15 Ambrosius, De apologia prophetae David 3,14 ( CSEL 32/2: 308,7-15). 

“ Ambrosius, In Lucam III 38 (CCL 14: 96,660-662). 

17 Vgl. AMBROSIUS, Apologia David altera 8,40f. (CSEL 32/2: 384,21-386,6). 
" Vgl. Camelot 1961, 138f. 
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Hingabe an die Kirche in einer auch emotional gefarbten Sprache eindringlich aus- 
driicken. Ambrosius’ Reflexionen viber die Kirche beginnen schon in seinen friihesten 
Schriften. Inhaltlich findet sich in der Hoheliedexegese keine wichtige ekklesiologi- 
sche Aussage, die nicht bereits im Zusammenhang mit der Auslegung der Paulusbriefe 
und Evangelien vorkommt, wenn man sie auf ihr gedankliches Substrat zurvickfvihrt. 
Doch die Hohelied-Ekklesiologie der spaten Ambrosianischen Schriften, wie sie in 
der Auslegung des 118. Psalms, in den Predigten viber das Lukasevangelium und in 
den beiden Schriften De Isaac vel anima und De virginitate erscheint, 89 beschreibt die 
Heilsvermittlung in der Verbindung zwischen Christus, Kirche und Glaubigen mit ei- 
ner Plastizitat und Intensitat, die noch heute beeindruckt. 

Das Geheimnis der immer inniger werdenden Verbindung Christi mit der Kirche 
wird als brautliches Liebesspiel dargestellt. Das Gluck der Liebenden bleibt nicht un- 
gefahrdet; ihre Vereinigung bereitet auch Schmerz, denn die Vermahlung in der 
Menschwerdung des Logos gipfelt in der Passion, in der Brautigam und Braut die Lie- 
beswunde empfangen. Die Braut schreckt vor ihr nicht zurvick; Christus ist ihr Bru- 
der, weifi und rot, weifi durch den Glanz seiner Gottheit, rot durch die Farbe der 
Menschheit. Angeheftet an das Kreuz, wie eine Frucht am Baume hangend, hat Chri- 
stus den Wohlgeruch der Erlosung verstromt. Die Kirche hat diese Frucht verkostet, 
und sie wurde siifi in ihrem Mund. Die Sehnsucht der Braut nach ihrem Brautigam, die 
Kvisse, nach denen sie verlangt, die Bestiirzung viber die Entfremdung zwischen den 
Liebenden, die durch Versuchung und Siinde droht, die endgiiltige Besiegelung ihrer 
Liebe im Todesleiden - „denn stark wie der Tod ist die Liebe“ (Hid 8,6) -, die umfas- 
sende praeexistente, heilsgeschichtlich gegenwartige und eschatologische Wirklich- 
keit der Kirche - das alles taucht Ambrosius in die glutvollen Farben des Hohenliedes. 
Der Bischof ist uberzeugt: Was die Kirche tragt und erhalt, ist die Liebe ihres Brauti- 
gams. Sie geht den Weg, den Christus sie fiihrt. Sic wachst, wie eine Lilie unter Dor- 
nen, unter Juden, Haretikern und Heiden und erwidert den Duft Christi mit ihrem 
eigenen Blvihen. 90 

Eigentlich miifite man alle biblisch-paulinischen, nautischen, astrologischen und 
soziologischen Aspekte der Ekklesiologie wiederholen, wollte man den ekklesiologi- 
schen Gehalt der Ambrosianischen Hoheliedexegese vollstandig entfalten. Allerdings 
wurde sich dadurch mehr das Bild der Ambrosianischen Kirchenfrommigkeit vertie- 
fen als der Einblick in die Ambrosianische Kirchendogmatik erweitert werden. Wie 
iiberhaupt als wichtigstcs Ergebnis der hicr vorgestellten Beobachtungen fcstgehalten 
werden kann, dafi die Bedeutung der Ambrosianischen Ekklesiologie ebenso im at- 
mospharischen wie im doktrinaren Bereich liegt. 


” Zur Datierung der Schriften und der Vertiefung der Ekklesiologie in der Hoheliedexegese vgl. Dass- 
MANN 1965, 4f. ; 135-139. 

M Vgl. DASSMANN 1965, 141-150; CAMELOT 1961, passim. 



422 


ERNST DASSMANN 


3. Folgerungen 

Fiir Ambrosius ist der Grundgedanke seiner Ekklesiologie die Anwesenheit und 
Wirksamkeit des gottlichen Heilswillens in der Kirche von Anbeginn der Schopfung 
an bis zu ihrer endzeitlichen Vollendung. Im Alten Testament existiert sie in umbra , 
jetzt in imagine , dereinst in veritate. Dariiber hinaus ist sie eine iiberzeitliche Grofie, 
die im trinitarischen Erlosungsplan Gottes von Ewigkeit her prasent ist. 91 Um ihret- 
willen wurde die Welt geschaffen, um ihretwillen ereignete sich die Menschwerdung 
des Sohnes - die Ekklesiologie reflektiert die Christologie und erwachst gleichsam aus 
ihr. Wo Christus ist, ist die Kirche, und nur in der Kirche ist Christus gegenwartig, 
beriihrbar und erfahrbar. Gottes Heilswille und Christi Erlosungstat bediirfen der 
personlichen Aneignung im Glauben und durch den Empfang der Sakramente. Glau- 
bensverkiindigung und Sakramentenempfang aber ereignen sich allein in der Kirche. 
Sie vermittelt die Friichte der Erlosung Christi, indem sie als jungfrauliche Mutter und 
adiutrix Christi durch ihre Predigt und die Spendung der Sakramente Menschen in 
den Wirkbereich der gottlichen Gnade fiihrt. 92 

Auffallend und fiir einen ehemaligen Rechtsanwalt und Staatsbeamten eher unge- 
wohnlich ist das anfangs schon erwahnte geringe Interesse des Ambrosius an kirchen- 
rechtlichen Fragen, soweit sie innerkirchliche Angelegenheiten betreffen. 93 Im 
Gegensatz zu dem Eifer, mit dem er die Kirche gegen alle staatlichen, heidnischen 
oder haretischen Anspriiche und Anmafiungen verteidigt, scheinen ihn Range und 
Kompetenzen innerhalb der Kirche und konkurrierende Anspriiche der kirchlichen 
Hierarchien wenig interessiert zu haben. Die wenigen Male, die er sich aufierhalb des 
eigenen Sprengels in Bischofsernennungen eingemischt hat, geht es um die Durchset- 
zung rechtglaubiger Kandidaten gegen arianische Konkurrenten, 94 nicht um die Star- 
kung der eigenen Position oder die Ausweitung des Einflusses der Mailander Kirche. 
Ebenso bemerkenswert ist die schon erwahnte Loyalitat, die Ambrosius der romi- 
schen Kirche entgegenbringt, und die Uneigenniitzigkeit, mit der er um die Stellung 
des romischen Bischofs besorgt ist. 95 

Ein ernstes Anliegen ist Ambrosius die Einheit und Heiligkeit der Kirche, die sich 
in der Rechtglaubigkeit und sittlichen Integritat ihrer Mitglieder - insbesondere des 
Klerus - bestatigen mufi. Jungfrauliche Reinheit im Glauben und makellose Siinden- 
losigkeit in der Lebensfiihrung sind unabdingbare Eigenschaften der brautlichen Kir- 
che. Weil er jedoch als realistischer Seelsorger seine Augen vor dem wahren Zustand 
der Kirche nicht verschlieften kann, unterschlagt er nicht die Bilder, welche die dunkle 


*' Vgl. TOSCANI 1974, 247-257. 

92 Vgl. die behutsame und einsichtige Systematisierung des Ambrosianischen Kirchenbildes in FENCER 
1981, 10; 81-143. Ahnlich zuriickhaltend ROSE 1942, 83. 

93 Vgl. obenAnm. 12. 

94 Diskutiert wird vor allem die Bischofswahl in Sirmium nach dem Tod des Gcrminius; vgl. McLynn 
1994, 97f. 

95 Vgl. oben S. 416. 
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Seite der Kirche zeigen. Ebenso entfaltet er eine sorgfaltig durchdachte Bufitheologie, 
in der die Notwendigkeit, aber auch die Moglichkeiten steter Erneuerung der Kir- 
chenglieder aufgewiesen werden . 96 

Wenig Kopfzerbrechen scheint Ambrosius die in diesen Zusammenhang gehorende 
Frage nach den rechtlichen Bedingungen bzw. Grenzen der Kirchenzugehorigkeit 
gemacht zu haben. Die Unterscheidung einer ecclesia visibilis von einer ecclesia invisi- 
bilis, die Differenzierung der Kirche als coetus sacramentorum, sanctorum oder prae- 
destinatorum, das Problem, wer alles zur Kirche gehort angesichts ihres Anspruchs, 
heilsnotwendig zu sein - Schwierigkeiten, die Augustinus soviel Mfihe gemacht ha- 
ben , 97 finden bei Ambrosius kaum Beachtung. Wie nebenbei versichert er einmal, um 
Trost zu spenden, beim jung verstorbenen Kaiser Valentinian II. habe die Begierde 
nach der Taufe den Empfang des Sakramentes wettgemacht . 98 Aber auch eine solche, 
an sich wegweisende, Bemerkung fiihrt in den Ambrosianischen Schriften an keiner 
Stelle zu einer vertieften Reflexion fiber den Zugang der Nichtgetauften zum Heil. 
Wie die Gerechten des Alten Bundes zur Kirche gehoren, so werden auch die Gcrech- 
ten aufierhalb der institutionellen Kirche in das Heilswirken der Kirche einbezogen. 
Dieser Sachverhalt wird von Ambrosius gewifi nicht geleugnet worden sein, er hat ihn 
aber nirgendwo thematisiert und theologisch durchdacht. Die von ihm bevorzugten 
Bilder von der Kirche boten keine Anhaltspunkte fur entsprechende Spekulationen, 
manche schlossen sie sogar aus. Die Kirche als Schiff und Planke rettet nur, wenn man 
sich in ihrem Innern befindet bzw. sich an ihr festhalten kann. 

Die groftartige Konzeption von Kirche, die von Ambrosius in vielen Bildern ent- 
worfen worden ist, kontrastiert in augenfalliger Weise mit der soziologischen Wirk- 
lichkeit seiner eigenen Gemeinde, fiber die Ambrosius nicht hinweggesehen hat - 
selbst wenn er sich viel weniger als etwa Augustinus fiber kirchliche Mifistande be- 
klagt." Er weifi um die Anfalligkeit und Glaubensschwache der ihm anvertrauten 
Menschen. „Wie viele der hier Anwesenden werden auf dem Weg erliegen!“, klagt er 
einmal in einer Predigt und fiigt hinzu: „Ware es nur einer, waren es wenigstens nicht 
viele !“ 100 Oft ist der Kirchenbesuch gering und seine eindringlichen Einladungen zum 
Taufempfang verhallen ungehort . 101 Doch dieses aufiere Erscheinungsbild hat sein In- 
nenbild von der Kirche nicht verunsichert und verdunkelt. Die Kirche ist der Christus 
prolongatus. Sie lafit Christus in dieser Weltzeit fortschreiten. Wie sollte sie in ihrer 
irdischen Pilgerschaft ihm in seiner Erniedrigung nicht ahnlich werden? Was fur Am- 


96 Vgl. Romer 1968; Fenger 1981. 

97 Vgl. Dassmann 1993, 149-152. 

98 Vgl. AMBROSIUS, De obitu Valentiniani 51 (C5£L 73: 354,1-9). 

99 Zu Augustinus vgl. VAN DER MEER 1958, vor allem das Kapitel „Die Durchschnittsgemeinde" 
(150-217). 

100 Ambrosius, In Lucam VI 78 (CCL 14: 202,815f. und 819f.). 

101 Vgl. Ambrosius, In ps. CXVIII 1 6,45 (CSEL 62: 377,9-1 1); In Lucam IV 76 ( CCL 14: 134,926-929). 
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brosius’ Christologie charakteristisch ist - dafi sie in eine personlich ergriffene Jesus- 
frommigkeit einmiindet 102 - gilt auch fur die Ekklesiologie. Sie ist Frucht einer aus der 
Jesusfrommigkeit hervorgehenden Kirchenfrommigkeit. Ambrosius liebt Jesus und 
die jungfraulich-mutterliche Kirche, in der er wirkt und atmet. 
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Hieronymus - ein Kirchenvater? 


Josef Lossl 


Er war kein Bischof und weigerte sich, sein Presbyterat auszuiiben, das ihn zudem mit 
einem schismatischen Bischof verband . 1 Zum kirchlichen Dogma trug er kaum etwas 
bei . 2 Er versuchte zwar, sich mit Polemiken gegen andere als orthodox zu profilieren, 
aber selbst diese polemischen Schriften geben dogmatisch nicht viel her . 3 Sie setzen 
ihren Autor zudem dem Vorwurf der Gehassigkeit aus , 4 auch wenn sie bestimmten 
literarischen Konventionen entsprechen . 5 Seine Aszese hebt ihn kaum von der vieler 
seiner Zeitgenossen ab. Hartnackigen Legenden zum Trotz orientierte er sich sowohl 
wahrend seiner .Wiistenzeit' in Syrien als auch sparer in Bethlehem an gemafiigten, ge- 
meinschaftlichen, also klosterlichen Lebensformen . 6 Er wollte sich seiner Zeit wie 


1 Zur .Priesterweihe" (Rebenich) Ende dcr 370er Jahre durch Pauiinus von Antiochien s. REBENICH 
1992, 98-100; zur kirchlichen Problematik KELLY 1975, 57f.; GrOTZMACHER 1901, 168f.; 175f. 

2 Beriihmt ist Harnacks (haufig iiberbewertetes) Diktum, „dafi man in einer Dogmengeschichtc doch von 
ihm schweigen kann" (VON HARNACK 1910, 28 Anm. 2; uberbcwertet deshalb, weil Harnack die in cine 
Fufinote gesetzte und [ob absichtlich oder unabsichclich] als tendenzios [namlich antikatholisch] zu er- 
kennen gegcbene Bemerkung sorgtaltig qualif iziert; s. dazu unten Anm. 43); vgl. auch FORST2002, 168: 
.Seine (sc. Hieronymus') Sonderstellung in der christlichen Theologiegeschichte ist darin begrundet, 
dafi er sich nicht fur die dogmatischen Fragcn interessierte, die zu seiner Zeit Theologie und Kirche bis 
hin zu den so genannten cinfachen Christen aufwtihltcn"; ferner aaO. 1 80- 1 82; FORST 2003, 22-42, bes. 
22: .... zu spekulativer Theologie hatte er wenig Neigung." 

5 Vgl. Ilona Opelts treffende Beobachtung, Hieronymus sei von Natur aus Kommentator gewesen. Dcr 
frei gestaltete, geschlossene Lehrvortraghabe ihm nicht gelegen. Zwar habe er sich im Friihwerk offen- 
bardaran versucht.im Spatwerk jedoch sei die Form zerflossen (vgl. OPELT 1973, 155). Vgl. schon Julian 
von Aeclanum im Vorwort seiner Tractatus prophetarum Osee, Iohel, Amos (CCL 88: 116,53):.... tota 
eius defluxit oratio ..." Zur antiharetischen Polemik bei Hieronymus s. auch jEANJEAN 1 999, der jedoch 
dazu tendiert, sie systematisch-theologisch zu ordnen und so aus ihrem literarischen Kontcxt zu reifien. 

4 Seinen verbalen Attacken scheint - zumindest nach heutigem Empfinden - mitunter geradezu etwas 
Menschenverachtendes anzuhaften. Als besonders pietatloses Beispiel gilt sein Kommentar zum Tode 
Jovinians, der seine Seele wahrend eines Frefigelages zwischen Fasanen- und Schweinefleisch nicht so 
sehr ausgehaucht als ausgerulpst habe: .... inter phasides aues et carnes suillas non tarn emisit spiritum, 
quam eructauit" ( Contra Vigilantium 1 [PL 23: 340A]). Dai! hier Seneca ( Apocolocynthosis 4,3) zitiert 
wird (OPELT 1 973, 120 Anm. 13), macht es zunachst nicht besser: Will Hieronymus Christen seiner Zeit 
wirklich mit Hoflingen eines Claudius oder Nero gleichsetzen? Vgl. dazu auch CURRAN 1997. 

* Vgl. dazu OPELT 1973, 155: Hieronymus sei .kein diskursiver Denker .... aber auch kein orthodoxer 
Bluthund: die sieben Schriften sind Widerlegungen, Verteidigungcn der Orthodoxie, nicht Anklagcn. 
(Er) setzt damit die noble antike Tradition fort." Siehe auch Wissemann 1992, 1. 

‘ Stefan Rebenich argumentiert uberzeugend, dal! er die in die friihe zweite Halfte der 370er Jahre fal- 
lendc .Wiistenzeit' in Syrien wohl nicht als wild lebender Einsiedler in einer Hohle verbrachte, sondern 
auf dem Landgut Maronia seines Freundes Evagrius ca. 45 km siidostlich von Antiochien, mit relativ 
gutcr Anbindung an die Metropole, Postverbindung, einer ausgezeichneten Bibliothek und Bedien- 
steten, zumindest einer Anzahl Kopisten (vgl. REBENICH 1992, 85-98). Weder mit dem Einsiedlertum 
der syrischen Monche noch mit dem ebenfalls verbreiteten Syneisaktentum, dem Zusammenwohnen 
aszetisch lebender Manner und Frauen in gemeinsamen Haushalten, konnteer viel anfangen; vgl. Rebe- 
NICH 1 992, 282-292; LOSSL 1 998 (Literatur); fur eine ausgewogene Prasentation des Materials s. auch 
Hagendahl / Waszink 1991, 119-122; aufierdem Driver 1995; Robins 2000; Jacobs 2000. 
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auch der Nachwelt als gelehrter Bibeliibersetzer und -exeget und als aszetische Auto- 
ritat prasentieren . 7 Doch sein ehrgeiziges Projekt, die gesamte Bibel (und das Alte Te- 
stament aus dem Hebraischen) zu libersetzen, stiefi auf tiefstes Mifitrauen, selbst bei 
Freunden . 8 Zustimmung fand es zunachst eher bei .Haretikern '. 9 Es brachte ihm den 
Vorwurf der Uberheblichkeit ein. Er wurde des Plagiats und der gelehrten Hochsta- 
pelei iiberfiihrt . 10 Selbst ein ihm gewogener moderner Biograph mull einraumen: „Es 
ist ein Jammer, dafi seine Eitelkeit ihn dazu trieb, sich fur belesener auszugeben, als er 
es wirklich war, und dafi er in seinem zur Eile treibenden Ehrgeiz oberflachlich, um 
nicht zu sagen schlampig arbeitete .“ 11 Seine Bibeliibersetzung wurde in der Folgezeit 
heftig kritisiert, besonders von rabbinischen Gelehrten . 12 Obgleich er bei genauercm 
Studium mehr Kompctenz beweist, als sein Ruf vermuten lafit , 13 wird doch zuweilen 
noch heute versucht, ihn auf diesem Gebiet blofizustellen . 14 Wer beim Lesen seiner 
Werke die Erfahrung macht, wie er der Polemik haufig freien Lauf lafit, ist leicht ge- 
neigt, ihn nicht nur generell fur einen Misanthropen, sondern speziell fur juden- und 
frauenfeindlich zu halten . 15 


7 So Rebenich 1992, 21. 

‘ Etwa Augustinus; vgl. FORST 1999a, 139-145;223f.;FGRST2003, 106-1 14;s.auchLC>SSL2001a, 157-159. 

’ V gl. das cnthusiastische Lob Julians von Aeclanum ini Vorwort zu seinen Tractatus prophetarum Osee, 
Iohel, Amos ( CCL 88: 1 15,28-116,39) sowie speziell im Vorwort zu den Tractatus in label ( CCL 88: 
227,5-9); LOSSL 2001a, 166-168. 

10 Zuallererst von seinem Jugcndfreund und spateren Erzfeind Rufinus; vgl. dcssen Apologia contra Hie- 
ronymum I 22-44 (CCL 20: 56-80); II 13-22 (CCL 20: 93-99); II 28 (CCL 20: 103f.). Tatsachlich gab 
Hieronymus vieles, was er z. B. aus Origencs, Eusebius von Caesarea und anderen .abschrieb' bzw. aus 
dem Griechischen libersctzte oderparaphrasierte, als seine Eigenleistungaus. Dies hat jedoch auch mit 
seinem Selbstverstandnis als Autor zu tun. Er warf namlich umgekehrt Rufinus vor, er versuche, sich 
hinter seinen (freien) .Ubersetzungen” zu versteckcn. Rufinus wcrdc sich fur sie jedoch beizeiten als 
Autor, nicht als Ubersetzer zu verantworten haben: .non interpretis libertate, sed scriptoris auctorita- 
te retineberis“ (Hieronymus, Contra Rufinum 1 7 [CCL 79: 6,9f.]). Der Zusammenhang legt nahe, daG 
,scriptor‘ hier tatsachlich , Autor’ meint. Interessanterwcise aufiertc Rufinus selbst im Kontext seiner 
Polemik kcine Zwcifel an Hieronymus’ Kompetenz im Hebraischen und Aramaischen; zur Signifi- 
kanz dieser Tatsache s. LOSSL 2002, 414f. Anm. 16 und 17. 

" Kelly 1975, 334. 

12 Zu Beispielen s. RlCE 1985, 173-177, und RAHMER 1861, 13. Vermcintliche .Ubersetzungsfehler’ kon- 
nen auch auf verschiedene Textrezcnsionen zuruckzufiihrcn sein. Siehc dazu die bei LOSSL 2001a, 1 58, 
rcferierte, urspriinglich von Augustinus (£/>. 71,3,5 [C5£L 34/2: 253,1-16]) erzahltc Begebcnheit, wo- 
nach palastinische und nordafrikanischc Rabbiner die Frage nach der Ubersetzung einer bestimmtcn 
Textstelle verschieden beantworteten; d. h. es lagen ihncn moglicherweise verschiedene Textvarianten 
vor; dazu auch REBENICH 1993, 58-60; FORST 1999a, 143; FORST 2003, 130-137. 

15 Vgl. dazu REBENICH 1993, 60-65; 58-60; 72f. (Literatur); BROWN 1992; HENNINGS 1994; KAMESAR 
1993, 176-194; HAYWARD 1995; HAYWARD 1987, 105-123; aufierdem STUMMER 1937; KlEFFER 1996; 
STEMBERGER 1996, 582f. 

14 Insbesondere von P. Nautin; s. NaUTIN 1997, bes. 214-241; 284-288; 326-332; 344-361; NAUTIN 1986, 
309; vgl. die Diskussion bei LOSSL 2002, 413-415. 

15 Fur einen finstcr verklcmmten, fraucnfeindlichen Hieronymus s. etwa als prominenteste Beispiele 
DREWERMANN 1989, 488f.; 819 Anm. 20; 831 Anm. 104; 836 Anm. 10 u. 6., und RANKE-HEINEMANN 
1988,20 u. 6.; ausgewogener FEICHTINGER 1995; LAURENCE 1997; fur einen tendenziell antijudischen 
Hieronymus s. die allcrdings im groften und ganzen recht ausgewogene Studie HENNINGS 1992 sowie 
STEMBERGER 1993, mit Diskussion bei LOSSL 2002, 428-435. 
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Die Rede ist von Hieronymus von Stridon , 16 einem der vier grofien Kirchenvater 
des Western (neben Ambrosius, Augustinus und Gregor dem Grofien ) 17 und einem 
der ganz wenigen lateinischen Kirchenvater, die auch im Osten bekannt, wenn freilich 
auch dort nicht unumstritten sind . 18 Wie gelangte eine mit, wie es scheint, derartig 
deutlichen Fragezeichen versehene Personlichkeit zu einer solchen Anerkennung, 
nicht nur, wie es noch nachzuvollziehen ware, im Zuge mittelalterlicher Legendenbil- 
dung, sondern auch im Kontext kritischer Forschung seit Beginn der Friihen Neuzeit, 
und im Grunde schon, wie es eben diese Forschung wiederholt eruiert hat, zu ihren 
Lebzeiten ? 19 Dieser Frage soil im Folgenden nachgegangen werden. Die grundsatz- 
liche Problematik des Begriffs des Kirchenvaters und seine Anwendbarkeit wird dabei 
nicht erortert . 20 Nur um seine Anwendung speziell auf Hieronymus soli es gehen. Ist 
Hieronymus ein Kirchenvater?- Wenn ja, wie seine Zeitgcnossen und dann die Tradi- 
tion dies nahelegen, inwiefern? Wie aufiert sich seine Kirchenvaterschaft - im histori- 
schen Kontext seines Lebens und spater in der Rezeption? Und: Kann die Gegenwart 
an diese Tradition ankniipfen, oder sind die Zeiten, in denen Hieronymus als Vater- 
und als Leitfigur dienen konnte, heute endgiiltig vorbei? An der soeben skizzierten 


14 Zum in Dalmatien, nahe der Grenze zu Pannonien liegenden Heimatort des Hieronymus, dessen ge- 
naue Lage nicht bekannt ist, vgl. Rebenich 1992, 201. 

17 Zur Entstehung der Tetrade s. LOSSL 2000, 130 Anm. 49. Es ist der Ehrwiirdige Beda, bei dem sie sich 
zum ersten Mai findet, interessanterweise im weiteren Kontext der Bibelauslegung, namlich in der von 
der Uberlieferung mit Bedas Kommcntar zum Lukasevangelium verbundenen Epistola responsoria 
venerabilis Bedae adAccam episcopum ( PL 92: 304D). Die Vierzahl ist derjenigen der vier Evangelisten 
nachempfunden, was besonders in der Ikonographie zum Ausdruck kommt; s. dazu BRAUN-NlEHR 
1991 und STEGER 1999 Die Erhebung der vier zu Kirchenlebrcrn nach dem Vorbild der vier Evange- 
listcn ist kodifiziert im 1298 promulgicrten Liber sextus des Corpus iuris canonici , s. ed. FRIEDBERG II 
1059f.; zur Datierung FRIEDBERG II xlix. Das abweichendc Datum bei KELLY 1975, 333 Anm. 1, ist mir 
unerklarlich. Vielleicht ist es vcranlaSt durch NlLLES 1901, 2-6? Zur Problematik des Kirchcnlehrer- 
begriffs in diesem Zusammenhang- es gibt statt der ursprunglich vier inzwischen mehr als zwanzig of- 
fizielle Kirchenlehrer- s. Merkt 2001, 240; 254-258. 

'* Zum Topos der Anerkennung dcs Hieronymus im Osten vgl. in Petrus Canisius’ Vorrede zu seiner 
Hieronymus-Briefedition, zitiert bei LOSSL 2000, 136. Canisius bezicht sich darin auf dieTatsache, dafi 
Werke des Hieronymus ins Griechische iibersetzt wurden; s. dazu DekkerS 1953, 204-206. Zur Pole- 
mik gegen Hieronymus etwa durch Theodor von Mopsuestia im Kontext des pelagianischen Streits 
vgl. die in der Collectto Palatina5\ ( ACO I/V/l: 173-176) ubcrlieferten Stucke und die Bemerkungen 
bei PHOTIUS, Bibliotheca 1 77 (ed. Henry II 177-181, bes. 178); zu Kontext und weiterer Literatur vgl. 
auch LOSSL 2001b, 16f. 

” Als eine erste Antwort auf die Frage nach moglichen Grundcn fur Hieronymus’ hohes Anschen in der 
Frtihcn Neuzeit s. ERASMUS, Vita Hteronymi (ed. MORIS1 Guerra 73,1354f.): Es helfe, bei Hciligen 
auch wiederholtes (.saepenumero“) schuldhaftes Verhalten eher wie (,ceu“) eine Scharte, also als 
einen naturlichen, wenn auch exzentrischen Charakterzug, nicht als eine moralische Verfehlung zu 
betrachten: .... expedit etiam sacpenumero commissum ceu cicatricem in sanctis agnoscere.” Es war 
demnach geradc Hieronymus’ exzentrischcr, von vielen als unsympathisch empfundencr Individualis- 
mus, der ihn fur Erasmus und auch fur andere Humanisten so interessant machte. Ich verdanke den 
Hin wcis auf diese Stelle Ueli Dill; generell zur Bedeutung von Erasmus’ Vita Hieronymi vgl. MAGUIRE 
1973; LOSSL 2000, 133f. 

20 Vgl. dazu MERKT 2001, 254, der das Problem der Anwendung des Begriffs auf Hieronymus zwar be- 
ruhrt, dann aber im Grunde wieder umgeht, indcm er fcststellt, dafi Hieronymus ja einer der offiziell 
verlautbarten Kirchenlehrer sei; s. auch oben Anm. 17. 
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Struktur orientiert sich auch die folgende Darstellung. Ein erster Abschnitt behandelt 
die mittelalterliche Rezeption, ein zweiter Hieronymus in Reformation und Gegen- 
reformation, ein dritter Hieronymus in der Gegenwart, ehe dann in einem Ruckblick 
der Versuch unternommen wird, Hieronymus in seiner eigenen Zeit zu situieren, mit 
seinem eigenen ekklesialen Denken, in seiner eigenen Kirchlichkeit. Es wird sich zei- 
gen: Die Ausgangsfrage ist durchaus keine rhetorische. Ob bzw. inwiefern Hierony- 
mus ein Kirchenvater ist, erweist sich auch daran, wie er, von seinen Lebzeiten 
angefangen bis heute, von der Kirche als solcher rezipiert wurde. 


1. Das Hieronymusbild des Mittelalters und der Renaissance 

Aus den eben genannten Griinden steht die historische Gestalt des Hieronymus nicht 
am Anfang unserer Untersuchung. Denn sie ist nicht ohne weiteres zuganglich. Wie 
dicke Farbschichten haben sich legendare Motive uber sie gelegt. Diese sind zwar je in 
sich wertvoll, diirfen aber nicht mit dem Original selbst verwechselt werden. Ver- 
starkt durch einen immensen Bilderschatz, wirken diese Motive bis heute nach, insbe- 
sondere in historisch naiven Darstellungen . 21 Drei sonst eher auseinanderstrebende 
Tendenzen wirken hier zusammen: eine historisch desinteressierte Theologie, eine 
von Extremem, Bizarrem und Exzentrischem angezogene (sensationalistische) Volks- 
frommigkeit sowie ein rationalistischer und historisch-kritischer Sakularismus. 

Die Geschichte des schon einmal erwahnten, erstmals von Beda formulierten Mo- 
tivs von Hieronymus als einem der vier autoritativen Bibelausleger des Westens ist 
in dieser Beziehung typisch . 22 Die anderen drei sind Bischofe und vornehmlich der 
allegorischen und geistigen Auslegung verpflichtet, wie es zunachst auch der von Ori- 
genes begeisterte Hieronymus ist . 23 Was sich dieser Sichtweise entzieht, ist Hierony- 
mus’ Orientierung an den biblischen Sprachen 2 * und im Zusammenhang damit seine 


21 Unter diese Kategoric fallen auch die oben in Anm. 1 5 genannten Publikacionen von Drewermann und 
Ranke-Heinemann; zur Ikonographie s. LOSSL 2000, 128 Anm. 37 (Litcratur), aufterdcm CASANOVA 
1965 und RlDDERBOS 1984 sowie die entsprechenden Abschnittebei FORST 2003, 15-21. HAGENDAHL / 
WASZINK 1991, 118, schrcibcn, die mittelalterlichen Hieronymusviten (zur friihesten s. etwa Biblio- 
theca hagiographica latina 3869f. [9. Jahrhundert]) seien .insgesamt unbedeutend". Dies mag zwar 
zutreffen, insofern sie nebcn wenigem, was auch schon in zeitgenossischcn Quellen zu finden ist, vicl 
Erdichtetes enthalten, nicht aber, insofern ihre Motive nicht bis in die Gegenwart hinein weiterwirken 
wtirden. Dazu da(5 mit ihnen zu rechnen ist, s. FRANK 1991, 3f. ; ausfu hrlich zu ihrem Ertrag auch RICE 
1985, 23-48. 

22 Vgl. oben Anm. 17 (Litcratur). 

22 Origenes freilich war Vorbild fur Hieronymus nicht nur als Allegorikcr, sondern auch als Philologe; 
vgl. dazu NEUSCHAFER 1 987; jetzt auch SlEBEN 2002 und schon TORJESEN 1 999; zu Origenes' zumin- 
dcst indirektem und partiellem Einflufi (uber Eusebius) selbst auf die (von ihrer Pragung her ,antio- 
chenische') prophetisch-historische Exegesc des spateren Hieronymus s. HOLLERICH 1999. 

24 Vor allem Hebraisch und Aramaisch, was ihn von den ubrigen drei grundlegend unterscheidet. Vgl. 
oben Anm. 13. Naturlich wurden auch im Mittelalter Hieronymus’ Sprachkenntnisse wahrgenommen 
(s. dazu unten Anm. 25), aber dieTendenz, sie zu ubertreiben, zeugt nicht immer von ihrer Hochschat- 
zung; dazu auch Rebenich 1993, 56 Anm. 59, sowie unten Anm. 31. 
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Beeinflussung durch die judische (rabbinische) Exegese, seine spate Hinwendung zur 
antiochenischen Exegese, sein Einflufi auf die Exegese und Hermeneutik etwa eines 
Julian von Aeclanum sowie deren Wirkungsgeschichce im Verbund mit der eines Juni- 
lius Africanus . 25 

Theologie und Frommigkeit neigten zur Uberspielung dieser Zusammenhange. 
Eine sakularisierende Sichtweise hingegen akzentuierte sie. Bald stellte sich die Frage: 
War Hieronymus nun Theologe oder nur exegetisch-aszetisch motivierter Philo- 
loge ? 26 Das scheinbare Zerflieften der literarischen Form seiner Kommentare in alle- 
gorischen und historisch-philologischen, origenischen und rabbinischen Details 
beklagten schon Zeitgenossen . 27 Die Folge war angeblich ein unaufhaltsamer Inhalts- 
verlust. Bis heute gelten daher etwa Ambrosius und Augustinus als authentischere 
Vertreter patristischer Exegese, da sie versuchten, jeden Bibelvers auf Christus und die 
Kirche hin zu deuten , 28 wahrend Hieronymus sich oft in kuriosen und scheinbar ir- 
relevanten Details erging. 

Dal? auch die mittelalierlichen Hieronymusviten 29 voll von solchen Details sind, ist 
kein Zufall. Hieronymus selbst schuf ihre Vorbilder . 30 In seinen Monchsviten ver- 
sieht er aszetische Gestalten mit Motiven und Charakterziigen, die spater auf ihn 


25 Vgl. hierzu LAISTNER 1947, 28f . Bezeichnend auch die Reichhaltigkcit pseudo-hieronymianischen 
Schrifttums aus dieser Epoche (vgl. Clavis Patrum Lattnorum 1995, 623a-642), etwa die wahrschein- 
lich im 8. Jahrhundert von einem Exegcten jiidischer Herkunft verfaGten Quaestiones Hebraicae in Li- 
bras Regum ft Paraltpomenon (ed. SALTMAN 1975, vgl. dazu ebd. - in der Einleitung- 9 und 15-23). 

26 Vgl. das pauschale Urteil von HAGENDAHL / WaSZINK 1991, 131 und 136, Hieronymus habe keinen 
Sinn fur Geschichtc gehabt. Es beriicksichtigt nicht die Verbindung von wisscnschaftlicher Methodik 
und sozialer, politischer und theologischer Nutzanwcndung von Geschichtc in der Spatantike; vgl. 
dazu LOSSL 2000, 1 33; zu einer ahnlichen Problemstellung in der Origenesforschung vgl. NEUSCHAFER 
1987. 

22 Etwa Julian von Aeclanum im Vorwort seiner Tractatus prophetarum-, vgl. oben Anm. 3. 

21 So etwa DE PLINVAL 1959, 362. Dieses Urteil erwuchs auch aus einem mangelnden Verstandnis von 
Hieronymus’ antiker Kommentartechnik, wiecs bis heute verbreitet zu seinscheint. Vgl. etwa die Kri- 
tik von M. Stansbury (STANSBURY 1999, 56) an ADKIN 1992, bes. 255: Hieronymus werde noch immer 
als ein .scissors and paste author* abgetan, der seine Schere und seinen Leimtopf haufig recht unge- 
schickt einsetzte. 

2 ’ Fur einen Uberblick vgl. Rice 1985, 23-48. Allerdings legen die frith- und hochmittelalterlichen bild- 
lichen Darstellungen nahe, dal? Hieronymus noch lange aus einem antiken (Context heraus (etwa auf 
dem Hintergrund von antiken Herrschcr-, Dichter- und Autorenbildcrn) verstandcn wurde. Erst im 
1 4. Jahrhundert, als er ein populiirer Heiliger zu werden begann, wurde sein Bild starker aktualisiert; 
vgl. Conrads 1990, 241-250. In der Bible moralisee Wien, ONB 2554, fol. 65r (Haussherr / STORK 
1992) vom Endedes 12. Jahrhunderts (Frankreich)ctwa sind im Zyklus um Ri 19,22f.25f.28 Hierony- 
mus und Augustinus (in dieser Rangfolge) andcrs als die iibrigen Personen in spatantike Togen geklci- 
det; s. dazu auch TaMMEN 2000, 6-9. 

30 Vgl. FuhrMANN 1977, 41-89; FtlRST 2003, 46-48; zur von Hieronymus in diesem Zusammcnhang 
verwendeten Symbolik auch COX MILLER 1996. 
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projiziert werden. 31 Ende des 11. Jahrhunderts wird er erstmals als Kardinal darge- 
stellt. 32 Etwa um dieselbe Zeit losen sich literarische Motive aus den Texten. Sie wer- 
den Elemente eines Kults. In dessen Umfeld entbrennt ein Konkurrenzkampf 
zwischen Augustinus- und Hieronymusverehrern. 33 Im 14. Jahrhundert bilden sich 
Hieronymus-Sozietaten. 34 Etwas spater wird der Aszet und Philologe mit fraglichem 
Ruf als Theologe Patron der Humanisten. 35 Diese lassen sich nicht von dem in Epistu- 
la 22,30 geschilderten Traum, 36 wonach Hieronymus um seines Seelenheils wiilen 
weltlicher Gelehrsamkeit entsagte, beirren, sondern erkennen in Hieronymus den an- 
tiken Christen wieder, der sie selbst sein wollen, an der Bibel und den Klassikern ge- 
bildet, literarisch, nicht scholastisch: 37 Der Theologe als Philologe, der Heilige als 
Mensch mit Ecken und Kanten. Statt diese mit Wundergeschichten zu glatten, arbeitet 
der Biograph sie sorgfaltig heraus. 38 Das Hieronymusbild wird jetzt gewissermafien 
restauriert. Auch die Sprachenkenntnisse werden nicht mehr ins Monstrose ubertrie- 
ben dargestellt, sondern kritisch untersucht. Und in diesem Zusammenhang wird 
Hieronymus - als Sprachgelehrter humanistischer Pragung - erneut als Theologe in- 
teressant; denn es war ja vor allem die Arbeit mit der Bibel, bei der er seine Sprachen- 
kenntnisse entfaltete; und es ist jetzt, zu Beginn des 16. Jahrhunderts, die Bibel, die 
erneut in den Mittelpunkt der Theologie riickt. 


31 Natiirlich auch unter Vcrwendung anderen Materials; vgl. etwa zur Geschichte der Ziihmung eines 
Lowen durch Hieronymus Rice 1985, 37-44, bes. 43 Anm. 55. Die Annahmc, Hieronymus sei sehr alt 
(96 Jahre) geworden, geht auf die falsche Angabe des Geburtsjahrs (331) bei PROSPER VON AQUITA- 
NIEN, Epitoma Chromcon 1032 ( MGH.AA 9: 451), zuriick. Sie hat sich iibrigens bis in die neuere For- 
schung hinein gehalten; s. dazu REBENICH 1992, 21f. Umfassende Sprachkenntnissc wies zunachst 
Hieronymus selbst verschiedencnorts Epiphanius von Salamis zu (LOssl 2002, 414f.). In apokryphen 
Briefen und in mittelalterlichen Viten wurden sie dann in noch iibertriebenerer Form ihm selbst ange- 
rechnet (Rice 1985, 50; oben Anm. 24). 

33 Er war von 382-384 Sekretar des Papstes Damasus; zum Anachronismus der Zuweisung vgl. KELLY 
1975, 334 Anm. 6; zur Geschichte der Darstellung LOSSL 2000, 130f.; s. auch CONRADS 1990, 242f. 

33 Vgl. RICE 1985, 137f.; Hamm 1990, 134-139; LOSSL 2000, 131 Anm. 52; zum Motiv von Augustins frei- 
williger Unterordnung gegenuber Hieronymus s. bereits oben Anm. 29. Es basiert auf einer AuBerung 
Augustins in Ep. 82,4,33 ( CSEL 34/2: 385, 7f.); vgl. dazu auch FORST 1999a, 121-135; 151-164; 244. 

34 Vgl. Rice 1985, 64-68; McManamon 1985; Highfield 1983; LOSSL 2000, 131 Anm. 54. 

33 Vgl. LOssl 2000, 1 3 1 f.; interessant hier auch Ridderbos 1984, bes. 41-62. 

31 Diskutiert bei REBENICH 1992, 37 und Anm. 114 (Literatur); vgl. CONRING 2001,230-247; dort nicht 
genannt die kurze, aber beachtenswerte Studie von M. Allen (ALLEN 1995) zu Cox MILLER 1993. 
Pragnant zum Wcsentlichen FORST 2002, 170: .Die Bibel sollte an erster Stellc stehen, die heidnische 
Literatur erst, freilich auch sogleich an zweiter." Vgl. auch FORST 2003, 138- 145. - Zur spatmittelalter- 
lichen Rezeption Hamm 1990, 162-179; SCHREINER 1994. 

33 LOSSL 2000, 132; s. ebd. auch Anm. 58 (Literatur). Von einer zunehmenden Spannung zwischen Spiri- 
tualitat und Sakularitiit bei Erasmus spricht AUGUSTIJN 1996, 26-37; dagegen BlETENHOLZ 1989, 191; 
vgl. auch Hamm 1990, 170-180; LOSSL 2000, 132f. und Anm. 59. 

31 Vgl. oben Anm. 19. 
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2. Hieronymus in Reformation und Gegenreformation 

Hieronymus wird nun zweifach rezipiert, exegetisch und patristisch. Das Paradebei- 
spiel bietet Erasmus, der im selben Jahr 1516 sein Neues Testament auf Griechisch und 
seine grofie Hieronymus-Ausgabe publiziert. 39 In seinen Annotationen zum Neuen 
Testament ist Hieronymus allgegenwartig. 40 Fur seinen kritischen Umgang mit dem 
Kirchenvater muli er sich freilich schon bald rechtfertigen. 41 Spater kommt sein Werk, 
die Bibel- und die Hieronymus-Ausgabe eingeschlossen, als ganzes auf den Index. 42 

Erasmus will aber Hieronymus nicht demontieren, sondern ihn fur die Theologie 
und fur die Kirche restaurieren. Nicht, ob er fair die zeitgenossische Theologie noch 
relevant sei, ist seine Frage, sondern wie nun mit ihm umzugehen sei. Nicht Hierony- 
mus steht in Frage, sondern der Wert der Kritik im Umgang mit der Tradition. 

In dieser Hinsicht unterscheidet sich Erasmus von den spateren Reformatoren, fur 
die Hieronymus selbst das Problem war, freilich ein inzwischen von der Gegenreforma- 
tion vereinnahmter Hieronymus. 43 Die Distanzierung deutet sich zwar schon bei Luther 
an. 44 Dessen vor kurzem entdeckte Annotierungen zu den Werken des Hieronymus 45 
zeigen jedoch, wie stark der Einflufi des Presbyters aus Strido auf den Wittenberger 
war. Zwar konnte man schon bisher „feststellen, dafi Hieronymus zu den von Luther 
mit am haufigsten erwahnten Autoren gehort“. 46 Doch spricht der umfangreichste Be- 
stand „an Annotierungen zu einem einzelnen Autor, der ... von Luther bekannt ist“, 


39 Fiir beideProjektegabes Vorlaufer(s. zur Hieronymus-Ausgabe LOSSL 2000, 133f., bes. Anm. 70; zum 
Novum Instrumentum H. Holeczek in der Einleitung zur von ihm besorgten Edition dieses Werkes: 
ERASMUS, Novum Instrumentum, v-xxv; vgl. HALL 1990, 1-51). Erasmus’ Unternehmenzeichnetesich 
jedoch durch seine enorme (kurzfristige wie langfristige) Wirkung aus; vgl. AUGUSTIJN 1996, 41-52. 

40 Vgl. P.F. Hovingh in seiner Introduction (31-35) sowie im Index zu ERASMUS, Annotationes in Novum 
Testamentum. 

41 Scharfe Kritik an seinen Annotationes wurde nicht nur von katholischer Seite geiibt, etwa von Jakob 
Lopis Stunica (s. dazu ERASMUS, Apologia ; ed. DE Jonge), auch Luther polemisierte (s. dazu unten 
Anm. 48, 49 und 50). Die Annotationes waren freilich auch auf beiden Seiten iiberaus geschatzt. Eras- 
mus ( Apologia ; ed. DE JONGE 62,38 Apparat) berichtet, wie Kardinal Ximenes sie gegeniiber Stunica 
mit den Worten verteidigt, Stunica solle doch, wenn er dazu fahig sei, etwas Besseres produzieren, statt 
die Miihe und Arbeit eines anderen in Grund und Boden zu verdammen: „ut si potes, adfer meliora, ne 
damna alienam industriam." Zu Luthers Wertschatzung s. im folgenden. 

42 Vgl. LOSSL 2000, 125f.; 128-130; 134 Anm. 68. 

43 Zu Beispielen s. unten Anm. 48, 49 und 50. Erst von dieser weiteren Entwicklung her wird der oben 
Anm. 2 anzitierte Satz Harnacks verstandlicher: „Es ist eine auf den ersten Blick paradoxe Thatsache, 
dal? Hieronymus mit Recht als der doctor ecclesiae Romance xaTE|oxf|vbetrachtet wird, und ... man in 
einer Dogmengeschichte doch von ihm schweigen kann. Das Paradoxe erklart sich daraus, dal? er... 
lediglich der Sprecher und Advocat des vulgar Katholischen gewesen ist und auch in Controversen, die 
ihre ganze Bedeutung erst nach seiner Zeit offenbaren sollten, einen richtigen Instinct fiir die ,kirch- 
liche Mitte’ besessen hat. Wenn das ein Compliment fiir ihn ist, so ist es doch keines fiir seine Kirche." 

44 Vgl. REBENICH 1993, 50 Anm.2-4,unter Anfiihrungeinigerdeftiger AbschnitteausdenTischredenjzu 
differenzierteren Positionen in neuerer Literatur s. jedoch LOSSL 2000, 133, und die Ausfiihrungen der 
Herausgeber in LUTHER, Hieronymus (ed. Brecht / PETERS). 

43 S. ed. BRECHT/ Peters, Einleitung,!-^, zu Luther , Hieronymus. Luther benutzte eine Erstauflage der 
Hieronymusausgabe des Erasmus. Wir folgen der Band- und Foliozahlung bei BRECHT / Peters. 

4fc Zu diesem sowie den folgenden Zitaten s. ed. BRECHT / PETERS, Einleitung, 10. 
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fur sich, auch als „ein Dokument der Biographie Luthers". Die Annotierungen zeigen, 
wie Luther sich mit dem Autor, der Autoritat, dem Kirchenvater Hieronymus identifi- 
zien , 47 haufig auch gegen den Herausgeber, Erasmus , 48 und zuweilen recht energisch . 49 

Eine Randbemerkung zu einem Siindenbekenntnis des Hieronymus laftt sich be- 
reits aus der neuen Rechtfertigungslehre heraus verstehen . 50 Luther hat „also Hiero- 
nymus keineswegs nur als Vertreter einer gesetzlichen Theologie wahrgenommen ". 51 


47 Vgl. LUTHER, Hieronymus (ed. BRECHT / PETERS 202; vgl. 10) zur emphatischen Unterstreichung der 
Passage HIERONYMUS, In Ezechiclem I 13f. ( CCL 75: 17,388-390; in der Ausgabe des Erasmus Tom. 5 
Fol. 178a Z. 20-25): .Melius est autem in diuinis libris transferre quod dictum est: licet non intelligas 
quare dictum sit: quam auferre quod nescias." 

41 Vgl. zu Erasmus’ Bemerkung liber Hieronymus in seiner Vorrede zu Tom. 3 Fol. 1 b Z. 11 (zitiert bei 
LUTHER, Hieronymus, ed. BRECHT / PETERS 51), er wolle hier gar nicht weiter zur Rechtgliiubigkeit des 
Hieronymus Stellung nehmen; denn in dieser habe er alle Zeitgenossen derart iibertroffen, daG es 
schon fast eine Beleidigung ware, wollte man ihn in dieser Beziehung mit irgend jemandem verglei- 
chen. Luther unterstrich hier den Ausdruck „ut hunc contulisse cum ullo caeterorum, contumelia fu- 
erit", und schrieb an den linken Rand, groG: .Wie gifftig." Sachlich stimmte er jedoch oft mit Erasmus 
ubcrein, desscn Novum Instrumentum er naturlich studiert hatte, etwa zur Stelle in Hieronymus’ De 
optimo genere interpreiandi = Ep. 57,7 (CSEL 54: 514,7-12; bei Erasmus Tom. 3 Fol. 176bZ. 19ff.; hier 
zitiert nach Erasmus): .In Matthaeo quoque legimus dominmr. praedicentem apcstolis fugam (Mt 
26,31): et hoc ipsum Zachariae testimonio confirmantem (Sach 13,7). Scriptum est, ait: Percutiam pa- 
storemet disperguntur oues. At inSeptuagintaet inHebraeo multoaliterest. Non enim ex persona dei 
dicitur: ut euangelista uult, sed ex prophetae deum patrem rogantis. Percute pastorem, et disperguntur 
oues.“ Zu dieser Stelle schrieb Luther an den linken Rand : „Sed Erasmus alibi probat ex persona Dej 
dici. Et textus idem ostendit" (ed. BRECHT / PETERS 85). Die Passage, auf die Luther sich hier bezieht, 
findet sich bei ERASMUS, Novum Instrumentum (ed. HOLECZEK 288) und ERASMUS, Annotationes m 
Novum Testamentum (ed. Hovingh 325,368-326,4 1 9). Unter andcrcm fur eben diese Stelle mufite sich 
Erasmus gegen seinen katholischcn Widersacher Jakob Lopis Stunica verteidigen; vgl. ERASMUS, Apo- 
logia zu Mt 27 (ed. DE JONGE 107-110). Ich verdankc auch diesen Hinwcis Ueli Dill. 

44 Zu der bei Hieronymus crscheincnden Wendung .ab uno usque ad quindecim" (Ep. 53,8 [CS£Z 54: 
457,1 3] an Paulinus von Nola; vgl. dazu Rebenich 1 992, 226-23 1 ) hatte Erasmus (Tom. 4 Fol. 5b Z. 1 8) 
in einem Scholion gesagt: .Haec lectio mihi nonnihil est suspecta. Forte scriptum erat, ab imo usque ad 
summim." Luther unterstreicht den ersten Satz dieses Scholions rot und schreibt an den linken Rand: 
.Hie Erasmus deficit, lectio enim est recta; ab uno usque ad quindecim uult enim B. Hiero. quod po- 
nendo limites numerorum ab uno usque ad quindecim et cos in unum colligendo faciunt etc." (ed. 
BRECHT / Peters 89). Noch starker weiter unten zu Tom. 4 Fol. 27b Kopfzeile. Hier afft Erasmus Hie- 
ronymus im Gebrauch eines Barbarismus nach, den dieser sogar noch an den Anfang eines Briefes (Ep. 
64 an Fabiola [ CSEL 54: 586,13]) gesetzt hatte. Dazu schreibt Luther- nach Angabe der Herausgeber 
.mit geschwungener Einweisungslinie (Klammer), groG" (ed. BRECHT / PETERS 97) -: ,Uide vt rideat 
Erasmus Lucianus et Lucianista S. Hicronymum, quia Epistolam incepit his uerbis. Usque Hodie, qua- 
si barbarissimus." Der Vergleich des Erasmus und seiner Nachahmer mit Lucianus (= Lukianos von 
Samosata, ca. 1 20- 1 80 n. Chr., einem Vertreter der zweiten Sophistik, der auch gegen das Christentum 
polemisiertc) findet sich auch bei katholischcn Kritikern, etwa Petrus Canisius; vgl . LOSSL 2000, 141. 

50 Hieronymus schreibt in Ep. 133, einem spiiten Brief im Kontext der pelagianischen Kontroverse (s. 
KELLY 1975, 309-323, bes. 314-316; REBENICH 1992, 207 Anm. 146 u. 6.) an Ctesiphon: .Dignare et tu 
ista nescire, quae quaeris. Concede deo potentiam sui: nequaquam te indiget defensore. Ego misera- 
bilis, qui tuas expectocontumelias: qui illud semper lego: Gratia salui facti estis (Eph 2,8). Et, beati quo- 
rum remissae sunt iniquitates et quorum tecta sunt peccata (Ps 3 1 , 1 ): ut de mea fragilitate loquar: noui 
me multa uelle, quae facienda sunt: et tamen implere non posse ..." (Ep. 133,9 [CSEL 56: 255,25-256,6; 
bei Erasmus Tom. 3 Fol. 1 16b Z. 32-36]). Dazu notiert Luther an den linken Rand: .Excmplum suum 
praestat beatus Hieronymus" (ed. BRECHT / PETERS 67f.). 

51 Ed. Brecht / Peters, Einleitung, 1 1, zu Luther, Hieronymus. 
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Im Gegenteil, er neigte dazu, ihn mit Augustinus zu harmonisieren, 52 gegen Erasmus, 
den er „Epicureus“ und „fauentior Pelagio quam Hieronymo" nennt. 53 Aussagen des 
Hieronymus, die diesen in die Nahe eines Pelagianismus riicken konnten, etwa zu den 
Moglichkeiten der menschlichen Wiilensfreiheit, werden von Luther zwar registriert, 
aber nicht beanstandet. 54 Nur wenn Hieronymus direkt im Widerspruch zu Augu- 
stinus steht, wie etwa zur Frage des Apostelstreits nach dem Galaterbrief (2,11-14), 
wird er zensiert. 55 Ansonsten kann sich Luther an dem Bibeliibersetzer und -exegeten 
bilden. Im Einzelfall widerspricht er dem Textkritiker 56 oder korrigiert sein He- 


32 Zur Problematik diescr Tendenz aus heutiger (historisch-theologischer) Sicht vgl. FORST 1995; vgl. 
auch FORST 1999a, 203-220 u. 6., sowie FOrst 2002, 180-182. 

33 Vgl. Luthers weitere Annotationen (ed. BRECHT / PETERS 69f.) zu Hieronymus’ Epistula 133 und den 
sich darauf beziehenden Scholiendes Erasmus. HIERONYMUS, Ep. 133,1 (CSEL 56: 242,5-15) weist dem 
Pelagius und seinen Anhangern die Ansicht zu, mit seinem Ausruf in Rom 7,24 (.miser ego homo, quis 
me liberabit de corpore mortis huius") meine Paulus nicht sich sclbst, sondcrn seine tible Gewohnheit als 
gleichsam jemand anderen in sich. Hieronymus weist diese Ansicht zurtick. Sie entspreche der stoischen 
Lehre von der Apatheia und werde bereits von den Peripatetikern und der jiingeren Akademie zur Genii- 
ge widerlegt. Er schliefit: „hoc est enim hominem ex homine tollere et in corpore constitutum esse sine 
corpore et optare potius quam docere dicente apostolo: miser ego homo ...“ Diese Stelle kommentiert 
Erasmus in Tom. 3 Fol. 1 17b Z. 24f.: .Demiror cur Hieronymus tam iniquus sit huic Stoicorum para- 
doxo, quo nihil esse possit Christianius, si quis recte interpretetur." Luther dazu (ed. BRECHT / Peters 

69) : .recte demiraris Epicureus existens. U)v.“ Etwas weiter unten (Z. 29f.) bemerkt Erasmus: .Porro 
quod Paulus ait: miser ego homo, alienam personam in se transtulit." Dazu Luther (ed. BRECHT / PETERS 

70) : .et tu Erasme erras. De propria persona loquitur. Ut hie Beatus Hieronymus clarissime dicit." 
Luther beruft sich hier also auf Hieronymus als eine theologische Autoritat, ohne den Wert seines Argu- 
ments rational zu begriinden. Erasmus hingegen begriindet ebd. seine Schlufifolgerung: In Rom 7,23 rede 
Paulus von einem anderen Gesetz, das in ihm wirke. In einer Vereinfachung seiner Darstcllung personifi- 
ziereerdann imfolgenden Vers den Begriff und rede von sich selbst als diesem Gesetz. Erasmus (Z. 44f .): 
„Et haec, mea sententia, Paulus in suam personam transtulit, quo minus molesta esse t disputatio, non 
quod ipse iam huiusmodi uexaretur affectibus, utpote perfectus." Zu .perfectus" notiert Luther am Rand 
(ed. BRECHT / Peters 70): .id est pelagianus." Erasmus kann Hieronymus' Begriindung nicht nachvoll- 
ziehen (Z. 51): .Obsecro, quid haec aduersus Stoicos? Neque enim consequitur ex his, omnes semper 
peccaturos, si semel peccatores deprehensi sunt.” Dazu Luther am Rand (ed. BRECHT / PETERS 70): .Ui- 
des quod Erasmus nihil intellcgat gratiae proprietatem Et fauentior sit Pelagio quam Hieronymo." 

34 Vgl. etwa Luthers Annotierungen(ed. BRECHT /PETERS 169f.)zu HIERONYMUS, In Esaiam XIII 49, 1 -4 
(CCL 73A: 533-536; bei Erasmus Tom. 5 Fol. 83b Z. 56-59). Die iibrigen von Brecht und Peters (Ein- 
leilung,\2) in diesem Zusammenhang zitierten Passagensind nicht Hieronymus, sondern Pelagius zu- 
zuschreiben. 

35 Vgl. die Sequenz von Luthers Annotationen (ed. BRECHT / PETERS 80-83) zu Hieronymus, Ep. 1 12 
(CSEL 55: 367-393, hier 367-3 82, bei Erasmus Tom. 3 Fol. 154a- 155b). Zur Diskussiondes Problems im 
Briefwechsel zwischen Augustinus und Hieronymus FORST 1999a, 1-176 passim. Als Luther im Dialo- 
gus adversus Pelagianos (Dial adv. PeL I 23,29f. [CCL 80: 29, 7f.; bei Erasmus Tom. 3 Fol. 123a Z. 26ff.]: 
.quis indignabitur id sibi denegari, quod princeps apostolorum non habuit?") auf eine Stelle trifft, an 
der Hieronymus einzuraumen scheint, dad Petrus irrte, notiert er am Rand: .Hie concedit (sc. Hiero- 
nymus) Petrum errasse, quod tam constantcr negat aduersus Augustinum" (ed. BRECHT / PETERS 75). 

36 Zu HIERONYMUS, In Esaiam XLII 4 (CCL 73 A: 480,56-58; bei Erasmus Tom. 5 Fol. 74b 30-32): .Quod 
autem sequitur: Splendebit et non conteretur: donee ponat super terram iudicium, Matthaeus euangeli- 
sta non posuit (Mt 12,20): siue, inter iudicium et iudicium media, scriptoris erroresublatasunt." Dazu 
LUTHER, Hieronymus (ed. BRECHT / PETERS 168) am Rande: .Non"; vgl. ERASMUS, Annotationes in 
Novum Testamentum (ed. HoviNGH 214,12-14). 
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braisch. 57 Viel haufiger jedoch markiert er sorgfaltig und iiberraschend folgsam Be- 
merkungen zur Sprache und Hermeneutik der Bibel, 58 ein wichtiger, bisher wenig be- 
achteter Aspekt von Luthers Bibelverstandnis. 59 

Auch in der Kanonfrage war Luther von Hieronymus beeinflufit. Er berief sich 
zwar auf Augustinus. 60 Dieser verweist an der zitierten Stelle jedoch auf die Tradition 
(„libri ... qui iam canonici appellantur"), das heifit konkret auf die entsprechenden 
Dekrete der Konzilien von Hippo (393) und Karthago (397). 61 Es war zunachst diese 
klare Haltung Augustins, die Wirkung zeitigte. 62 Hieronymus stand nicht in offenem 
Widerspruch zu Augustinus, doch seine Position war eine etwas andere. 63 Fur ihn 


57 Vgl. dazu die in ed. BRECHT /PETERS 93-95 von den Herausgebern zu HIERONYMUS, Ep. 73 ad Euange- 
lum presbyterum de Melchisedech ( CSEL 55: 13-23) zitierten Beispiele. 

51 Etwa HIERONYMUS, In Amos II 5 ( CCL 76: 297,872-879; bei Erasmus Tom. 6 Fol. 42b rechte Spalte 
Z. 17-27) zum Vorzug der sinngemallen gegeniiber der wortlichen Auslegung (s. LUTHER, Hierony- 
mus ed. BRECHT / PETERS 236f.);oder, imZusammen hang damn, zu HIERONYMUS, Quaestionesin Ge- 
nesim,m Gen 1,1 (PL 23: 937-939, bes.938C; CCL 7 2: 3,27-2; bei Erasmus Tom. 4 Fol. 91 a Z. 33-35; vgl. 
HAYWARD 1 995, 30,1 00- 106): .Magis itaque secundum sensum quam secundum uerbi translationem de 
Christo accipi potest: qui tarn in ipsa fronte Geneseos, quae caput librorum omnium est atque etiam in 
principio Iohannis euangelistae (lo 1 ,3) coeli et terrae conditor approbatur." Dazu Luther (ed. BRECHT 
/ PETERS 107) amRande: .Ergo Deum Credit Christum esse"; vgl. auch zumfolgenden Vers (Gen 1,2: 
.spiritus dei ... super aquas"): .Spiritus Domini"; zum Hintergrund von Hieronymus' Verstandnis 
dieser Stelle KAMESAR 1993, 129- 131 ;FORST2003, 280-282; zu Luthers Interesse an Hieronymus’ Auf- 
fassung von Prophetie und Endzeit ed. Brecht / PETERS, Emleitung , 13f. 

” Vgl. Brecht / Peters, Einleitung, 13, zu Luther, Hieronymus. 

40 In der Assertio omnium articulorum per bullam Leonis X. nouissimam damnatorum von 1 520 (WA 7: 
99,5- 1 0) zitiert Luther aus AUGUSTINUS, Ep. 82,1 ,3 ( CSEL 34/2: 354,4-6 und 11-15): .ego enim fateor 
caritati tuae solis eis scripturarum libris, qui iam canonici appellantur, didici hunc timorem honorem- 
que deferre ... alios autem ita lego, ut, quanta libet sanctitate doctrinaque praepolleant, non ideo ucrum 
putem, quiaipsi ita sense runt, scd quiamihi uelper illosauctorescanonicos uelprobabili rationc, quod 
a uero non abhorrcat, persuadere potuerunt." 

41 Vgl. WERMELINGER 1984, 170-184, bes. 174f. OHME 1998, 477-484, bestatigt, daft Augustinus den Ka- 
nonbegriff grundsatzlich auf den biblischen Kanon anwendet, sagt jedoch nicht, wer nach Augustinus 
autorisiert ist, diesen zu bestimmen. 

42 Vgl. fur den neutestamentlichen Kanon METZGER 1987, 237f. 

45 Vgl. etwa seine Uberlegungen in Ep. 53,9 (CSEL 54: 462,5-463,12) an Paulinus von Nola; s. dazu auch 
oben Anm. 49 und die Diskussion bei ZlEGENAUS 1990, 141. Im folgenden zu beriicksichtigen ist, dafi 
Augustinus und Hieronymus tcndenziell verschiedene Kanonbegriffe verwcnden (ZlEGENAUS 1990, 
145f.), die in der modernen Forschung verstarkt zum Tragen kommcn. Fur die einen ist Kanon eher 
eine individuell-matcrielle, historisch bcdingtc Gcgebenheit (also z. B. der hebraische Kanon als nor- 
mativer Grundkanon, an dem sich die Kanonizitat dcr Bucher alter ubrigen Kanones bemiGt), fur die 
anderen ist Kanon eher eine universai-geistige, ideale bzw. als solchedefinierte Wirklichkeit (alsoz. B. 
der von dcr lateinischen Kirche definierte Kanon als normatives Abbild des wahren Kanons). Hie- 
ronymus tendierte zu ersterem, Augustinus zu letzterem. Wie oben unter Anm. 61 angedeutet, berief 
Augustinus sich zwar auf die kirchliche Tradition, er verstand darunter aber erncut nicht genau das, 
was Hieronymus darunter verstand. Hieronymus suchte eher nach den historisch urspriinghchen 
Formen von Kanon und Tradition als Normen, Augustinus hingegen ginges darum, auf der Grundlage 
der christlichen Tradition kirchlich (in Konzilien) zu definieren, welchcr Kanon dcr (und welche 
Tradition die) einzig wahre sei. Deswegen betrachtete Hieronymus den hebraischen Kanon als norma- 
tiv und bemuhte sich herauszufinden, welche Schriften in diesem Sinne als kanonisch gelten konnten, 
auch dann noch, als die lateinische Kirche unter Augustins EinfluG sich bereits fur cine Version ent- 
schieden hatte. Im Briefwechsel wurde dies aber nicht thematisiert. Hier diskutierte man Ubersct- 
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trifft zu, was Luther in der Assertio vor das Augustinuszitat Epistula 82,1 setzte, nam- 
lich, dafi er sich nicht definitiv zur Kanonfrage geaufiert habe, fur Augustinus nicht. 64 
Augustinus hielt sich (fur das Alte Testament) an die von der Septuaginta vorgegebene 
kirchliche Tradition. Hieronymus diskutierte 65 auf der Grundlage des Prinzips einer 
veritas hebraica bb die Kanonizitat deuterokanonischer Bucher. Wenn sich nun Luther 
auf Augustinus berief, so tat er dies aus einer Einstellung zum Kanon heraus, die von 


zungsfragen; vgl. dazu auch unten Anm. 64 und 66 (Literatur). Einige modcrne Forscher schliehcn 
lediglich aus dcm, was wir allgemein uber das Kanonverstandnis des Hieronymus wissen, dad auch 
seine Diskussion mit Augustinus um den Kanon ging. Dafur gibt es jedoch im Briefwechsel keine 
Anhaltspunkte. Deshalb wird auch hier nicht davon ausgegangen. 

M LurHER, Assertto omnium articulorum per bullam Leoms X. nouissimam damnatorum (1520) (V7A 7: 
98,28-30): „Quis est qui non saepius scripturas torserit? Quoties Augustinus solum disputat, nihil dif- 
finit. Hieronymus in commentariis fere nihil asserit." Von einer Diskussion oder einem Disput zwi- 
schen Hieronymus und Augustinus liber die Kanonfrage ist hier iibrigens weder im Zusammenhang 
mit dem Briefwechsel der beiden noch in sonst einem Zusammenhang die Rede; vgl. FORST 1 999a, 245 
Anm. 1 18; jetzt auchFURST 2003,91-1 15. Es war Andreas Rudolff Bodenstein von Karlstadt, der insci- 
nem ebenfalls 1520 erschienenen Werk De canonicts scrtpturis, 316-412, als erster den Eindruck eincs 
Disputs zwischen Augustinus und Hieronymus in der Kanonfrage erweekte, und zwar deswegen, weil 
er „bei der Behandlung historischer Fragen der Entstehung der biblischen Schriften weitgehend Hie- 
ronymus und Augustin zitiert" (BUBENHEIMER 1 988, 650). Auf Luthers AuCerung in der Assertto hatte 
diese Schrift iibrigens keinen Einflufi. 

“ Zu betonen ist hier jeweils Hieronymus’ Offenheit. Es ging ihm nicht darum, in der Kanonfrage mit 
Augustinuszu konkurrierenodereinen Alternativkanon vorzulegen. Man kann es deshalb nicht so sa- 
gen wieHowoRTH 1909,482: „The reformers sided with Jerome" (imSinne von: „gegen Augustinus"). 
Denn Hieronymus stand jagrundsatzlich auf der Scitc Augustins. Dafi er best immte Bucher ihrem lite- 
rarischcn Genre gemad als fabulae, Apokryphen oder Pseudepigraphen bezeichnete, hat ehcr mit dem 
literarischen Charakter seiner Theologie zu tun. Eine Hierarchic von Schriften gab es uberall, etwa 
auch im Judentum, wo die Rolle der griechischen (Septuaginta) und der aramaischen (Targumim) 
Ubersetzungen diskutiert wurde. Hieronymus entfernte die Deuterokanonika ja nicht, sondern iiber- 
setzte vielmehr auch sie. Indem er sie freilich dem Kanon beiordnete, zog er dessen Grcnzen nicht nur 
enger, sondern offnete sie auch in gewisser Hinsicht, ja es konnte sogar der Eindruck entstehen, er 
verwische sie; und eben dies warfen ihm auch einige Zeitgenossen vor, als er das aramaische Matthaus- 
evangelium der Nazoraer, das er mit dem Hebraerevangelium identifiziertc, als Evangelium klassifi- 
zierte- erneut: von scinem Genre her und nicht etwa, weil er es als funftes Evangelium dem neutesta- 
mentlichen Kanon beifiigen wollte. Dennoch schrieb etwa Theodor von Mopsuestia emport, 
Hieronymus behaupte, er habe in dcr Bibliothek des Eusebius von Caesaiea ein funftes Evangelium 
gefunden; vgl. LOssl 2001b, 16 Anm. 20; LOssl 2002, 423 Anm. 61. 

“ Vgl. ZIEGENAUS 1990, 142-146. Ziegenaus sieht richtig(aaO. 145), dafi Hieronymus damit auch die ju- 
dische Auffassung von Prophctie und Heilsgeschichte ubernimmt. Entgegen Ziegenaus' Mutmafiung 
tut Hieronymus dies jedoch durchaus bewufit, namlich gegen den Origcnismus und den Pelagianis- 
mus; vgl. dazu CLARK 1992, 22 1-227; so wie KELLY 1975, 309-323; 31 6f. Ironischerweise folgte ihmdar- 
in gerade ein .Pelagianer’, Julian von Aeclanum, noch dazu beeinflufit von einem weiteren Gegner, 
Theodor von Mopsuestia; s. LOSSL 2001a. Hieronymus’ Briefwechsel mit Augustinus wurde von die- 
ser Problematik nicht beriihrt; denn dort ging es in der Regel um verschiedene Uberlieferungen sowie 
Ubersetzungen von Biichern, liber deren Kanonizitat sich beide Kirchenvater einig waren; s. dazu 
FORST 1999a, 140 Anm. 361; vgl. auch oben Anm. 63-65. 
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Hieronymus beeinflufit war. 67 Als das Tridentinum 1546 die dem Hieronymus zuge- 
wiesene Bibeliibersetzung als Vulgata ,sanktionierte‘, 68 folgte es Augustinus. 69 


67 Augustins Einflufi auf Luther war eher inhaltlicher Art (Stichwort ,Rechtfertigungslehre‘), der des 
Hieronymus lag eher im formalen Bereich (.Bibelexegese und Definition des Kanons'); vgl. ZlE- 
GENAUS 1990, 207: Danach war Luthers Bibeliibersetzung eine Imitation von Hieronymus’ Uberset- 
zungsprojekt, jedoch mit augustinischer Schwerpunktsetzung, was die theologischen Inhalte anging. 
Luther versah sie etwa mit neuen, rechtfertigungstheologisch ausgerichteten Vorreden. Doch s. in 
diesem Zusammenhang aaO. auch die Beobachtung: „Vermutlich hat die Frage nach dem Umfang der 
kanonischen Bibel Luther nicht so stark interessiert." Luther berief sich also auf Augustinus aus 
inhaltlichen Griinden, als Autoritat fur seine Rechtfertigungslehre. Insofern er sich auch fur sein 
Kanonverstandnis auf Augustinus berief, tat er dies unzutreffenderweise; denn dieses ahnelte eher 
dem des Hieronymus, allerdings wiederum nur bedingt, da es ja (anders als das des Hieronymus) auch 
inhaltlich von der Rechtfertigungslehre bestimmt war. Fiir diese berief Luther sich zwar auf Augusti- 
nus. Bemerkenswert in diesem Zusammenhang ist abcr Luthers Ablehnung des Jakobusbriefs; denn 
mit dieserdistanziert ersich auch inhaltlich von Augustinus. Augustinus hatte denjakobusbrief noch 
ohne weiteres mit seiner Gnadenlehre vereinbaren konnen, selbst im pelagianischen Streit; vgl. dazu 
Yates 2001. 

68 Vgl. die Dekret eSacrosancta und Insuper (Concilium Tridentinum 5: 91,1-32 und 91,35-92,34). Inter- 
essanterweise nennt das Konzil Hieronymus nicht als Ubersetzer der autorisierten Version beim Na- 
men. Esspricht lediglich von „haecuetus etuulgataeditio" als „mafigeblicher“ („authentica“) Version. 
Zur hier vorliegenden Bedeutung von „authentisch“ sowie zum Zustandekommen und Verstandnis 
der Dekrete vgl. ALLGEIER 1940 und SUTCLIFFE 1948a. Fur Hieronymus war Vulgata noch die altlatei- 
nische Ubersetzung gewesen. Wohl auch deswegen verzichtete man lange Zeit darauf, diesen Aus- 
druck fiir die Ubersetzung des Hieronymus zu verwenden, auch nachdem sie die altlateinische als 
mafigeblich abgeldst hatte, ein Prozefi, der im Grunde schon zu seinen Lebzeiten einsetzte; vgl. LOSSL 
2001a, 161-170; 175. Man nannte sie stattdessen vielerorts „nostra translatio", „nostrausitata editio" 
oder „ea translatio qua nostrae ecclesiae passim utuntur". Trient nun sprach von ihr offiziell als Vulga- 
ta, doch scheint klar, dafi das Konzil, von einigen Ausnahmen (z. B. dem Psalter sowie grofien Teilen 
des Neuen Testaments) abgesehen, sich auf diese, eben als die dem Hieronymus zugeschriebene Uber- 
setzung bezog; dazu SUTCLIFFE 1948b; AlLGEIER 1948; s. auch RICE 1985, 173-199. Wie REBENICH 
1993 herausstreicht, kann man Hieronymus auch heute vertretbar als Ubersetzer bzw. Autor (s. dazu 
oben Anm. 1 0) der Vulgata bezeichnen. Dariiberhinaus ging es Hieronymus durchaus nicht darum, die 
LXX zu ,iiberwinden‘;s. dazu SchuLZ-Fl£jGEL2000, 49f.; LOSSL 200 la, 166 Anm. 35. -In der Kanon- 
frage verhielt sich das Konzil wie Augustinus. Wo Divergenzen zwischen Hieronymus und Augusti- 
nus wahrgenommen wurdenfs. etwa Concilium Tridentinum 5: 71,27 zur Frage der Apokryphen), liefi 
es unter Berufung auf die Tradition Augustinus als die hohere Autoritat gelten. Doch auf ein Podest ge- 
stelit wurde mit dieser kirchlichen ,Autorisierung‘ der Bibeliibersetzung Hieronymus’ Werk. 

69 Dessen Traditionalismus erstreckte sich auf die Kanonfrage sowie auf die Forderung nach einer Stan- 
dardtibersetzung vor allem aus pastoralen (!) Griinden (dazu oben Anm. 68). Augustinus wies Hiero- 
ny musbekanntlich darauf hin.dafi seine Ubersetzung in einer bestimmten Gemeinde in Nordafrikazu 
Auseinandersetzungen gefiihrt habe, vgl. AUGUSTINUS, Ep. 71,3,5 ( CSEL 34/2: 253,1-16); FORST 1994. 
Wie SUTCLIFFE 1948a betont, sollte die Vulgata nicht alle iibrigen Ubersetzungen und Editionen ver- 
drangen, sondern lediglich als kirchlicher Mafistab dienen. Insuper betrachtete sich als Dekret gegen 
eine Praxis des Mifibrauchs von verschiedenen Versionen und Ubersetzungen, namlich, diese in Pre- 
digtenund offentlichen Reden vergleichend zu zitierenunddadurch die Glaubigen in Unsicherheit zu 
versetzen. Durch die Bestimmung einer Standardversion sollte dem abgeholfen werden. 
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Die Entscheidung des Konzils assoziierte Hieronymus nun auf lange Sicht mit der 
Gegenreformation, 70 nicht nur als Bibeliibersetzer. 1565 erschienen die ersten Bande 
einer neuen, von Mariano Vittori besorgten Gesamtausgabe mit einer Vita, die das in- 
dizierte Werk des Erasmus ersetzen sollte. 71 Bereits seit 1562 warb Petrus Canisius 
mit einer einbandigen Studienausgabe der Briefe fur den Heiligen, 72 der nun auch als 
Theologe wiederentdeckt wurde, namlich als Autoritat zu Fragen der Verehrung von 
Reliquien und Heiligen, des Amtszolibats, des Klosterwesens und der Aszese, 73 und 
vor allem auch zu mariologischen Fragen. 74 

Inzwischen blieben die bildlichen Darstellungen weiterhin von den mittelalter- 
lichen, legendaren Motiven gepragt. Die Humanisten, zu denen auch viele friihe Re- 
formatoren und Gegenreformatoren zu rechnen sind, hatten diese gerne expurgiert 
gesehen. 75 Doch spatere, bereits in den Barock iiberleitende Viten des Heiligen vertei- 
digen die Praxis. Sie erbaue und schade niemandem. 76 Dennoch ist auch dieses from- 


70 Nun wurde Hieronymus in der Tat .Sprecher und Advocat des vulgar Katholischen“ (s. oben Anra. 
43) . Petrus Canisius etwa spielte 1 559 in der Vorrede zu seiner Hierony mus-Briefausgabe (ed. Br AUNS- 
BF.RGER III 274-281) auf die Reformation wie auf eine der einst von Hieronymus attackierten ,Hare- 
sien' an; vgl. etwa seine Rede von der .jetzt seit neuestem grassierenden vigilantianischen Seuche - 
pestem Vigilantianam nunc late grassantem" (ed. BRAUNSBERGER III 279). Canisius geht es hier um die 
Verteidigung der Marienverehrung, des Heiligen- und Reliquienkults, des Amtszolibat und des 
Klosterwesens; vgl. LOSSL 2000, 138 Anm. 85. Vigilantius von Calagurris hatte gegen den Reliquien- 
kult und zolibatare Lebensformen polemisiert; vgl. HUNTER 1999. Auf reformatorischer Seite ent- 
wickelte man ein dem katholischen cntsprechendes Vigilantiusbild: Der Hieronymusgegner gait als 
erster Protestant. So Gibbon, Tillemont folgend (vgl. Hunter 1 999, 402), und noch JOLICHER 1 908, 
632: Vigilantius habe sich in seiner Hcimat nicht gegen den Wunderglauben durchgesetzt: .So ist das 
Calagurris dcs Vigilantius verfailen, und dicht danebcn Lourdes aufgebliiht". Vgl. auch CAMPI 1999, 
81; 86; 153-160; 164 -172, zur Auseinanderentwicklung bestimmterGebetstraditionen auf diesemHin- 
tergrund (etwa die Brotbitte im Vater Unser). 

71 I hr vollerTitel lautet: Epistolae Divi HieronymiStndomensis et libn contra haereticos, exantiquissimis 
exemplanbus, mille et amplius mendis ex Erasmi correctione sublatis, nunc pnmum opere ac studio 
Mariam Victoru Reatim emendati, eiusdemque argumentis et scholiis, illustrati, 3 tom. (Roma: Paulus 
Manutius, in aedibus Populi Romani, 1 565); vgl. dazu RlCE 1985, 1 54f. mit Anm. 45. Erst von 1693 bis 
1 706 folgte die von Jean Martianay besorgte Edition der Maurincr, 1 734 bis 1 742 die Edition des Dome- 
nico Vallarsi. DerenZweitauflage( 1766- 1772) wurde in die Patrologia Latina].-?. Mignes (Bd. 22-30) 
eingegliedert. 

72 Vgl. LOSSL 2000, 126-128; 135-153. Rice 1985, 145 Anm. 28, datiert die Edition nach dem Datum des 
Widmungsschreibens in dem von ihm benutztcn Exemplar (Lyon 1 592) auf 1 565, was sie auf gleiche 
Hohe mit der Gesamtausgabe Vittoris brachtc und damit eventuell auch cine Vermutung von Rice 
bestatigt, namlich, dafi Canisius (wegen der Indexbestimmungcn) nicht mit der Edition des Erasmus 
arbeitete. Zu einer solchen Annahme besteht jedoch kein Anlafi, s. dazu LOSSL 2000, 130. 

7J Vgl. dazu oben Anm. 70. 

74 Doch selbst hier kam es zu Dissonanzen zwischen kritischen und ,naiven‘ Betrachtungsweisen, wie 
NlESSEN 1913, etwa 64 Anm. 1, herausstreicht. Noch die Herausgeber der Komplutenser Polyglotte 
hatten, so Niessen, Kritik an der von Hieronymus und der ihm folgenden mittelalterlichen Tradition 
vorgelegten Erklarung von Marias Namen gcubt, etwa im Blick auf die Bezeichnung .Meerstern" 
(.Stella maris“). Im 17. und 18. Jahrhundert hingegen sei diese Erklarung unter Berufung auf die Tradi- 
tion (zumindest fur die Volksfrommigkeit) wiederbelebt worden. 

75 Etwa den Kardinalshut und den zahmen Lowen; vgl. Rice 1985, 156-172; dagegen Scallen 1999. 

7 ‘ Vgl. Rice 1 985, 157- 1 59, zu FRAY JOSE M ARTINEZDE Espinosa DE SlGOENZAS, La vida de S. Gerommo, 
Madrid 1595. 
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me Hieronymusbild einer Wandlung unterworfen. Der Heilige wird nun noch starker 
als friiher mit Tod und Endzeit in Verbindung gebracht. 77 Nostalgie und Morbiditat 
sind die Stimmungen jener Epoche. Driickt sich hier das Bewufitsein aus, daft ein Zeit- 
alter zu Ende geht? 


3. Aktualisierung durch Historisierung: Hieronymus in der Gegenwart 

Eugene Rice bemerkt gegen Ende seines faszinierenden Buches iiber Hieronymus in 
der Renaissance, dafi sich im 17. Jahrhundert Kult und Studium des Heiligen immer 
starker voneinander zu entfremden begannen. Rice macht dies unter anderem am Ver- 
schwinden des bis dahin fur Gelehrte wie fur Fromme gleichermafien gelaufigen Bei- 
namens doctor gloriosus fest. Fur die Herausgeber der sixto-clementinischen Vulgata 
ist Hieronymus wieder das, was er einst fur das Fruhmittelalter gewesen war, der ma- 
jestatisch distanzierte doctor maximus ; und mit diesem Superlativ geleiten ihn die vati- 
kanischen Papste auch ins 20. Jahrhundert, als ihren Kirchenvater, zelebriert und 
fixiert in Formen, die er selbst einst eher sprengen half. 78 

Doch (oder gerade deshalb) ist Hieronymus inzwischen auch schon wieder an ganz 
anderen Orten zu finden, bei modernismusverdachtigen Historikern und Exegeten 
etwa, die ihn als ,Vater‘ ihrer Disziplinen wiederentdecken, 79 auch wenn sie bzw. ihre 


77 Mitunter kombiniert mit dem sehr alten Motiv des Bibeliibersetzers; vgl. RICE 1985, 189 und 192 
Abb. 51, zu Lodovico Cardis(genannt Cigoli) Gemalde Inspiration des HI. Hieronymus von 1599. Das 
Bild zeigt den Bibeltibersetzer bei der Arbeit, offenbar am Alten Testament. Ein Totenschadel halt den 
hebraischenText aufrecht. Ahnlich freilich schon Diirers Stich von 1514, wo der Totenschadel aber auf 
demFensterbrett liegt. Vgl. bei RlCE 1985, 192 und Anm. 58, auch den Hinweis auf eine mit einer Bible 
moralisee (Paris, BNF 166) zusammengebundene Zeichnung aus dem friihen 15. Jahrhundert, wo der 
Heilige mit einer Taubedargestellt wird, Symbol fur den HI. Geist, derihmdiegottliche Inspiration fur 
seine Ubersetzung vermittelt. Andere Darstellungen bevorzugen statt der Taube als Symbol fur den 
Hi. Geist einen Engel; zur Kontinuitat bzw. Diskontinuitat des Hieronymusbilds in diesem Zusam- 
menhang vgl. auch oben Anm. 29 (etwa auch zur Intention der Schopfer und ursprunglichen Benutzer 
der Bible moralisee und der Perzeption spaterer Benutzer). 

78 Die Bezeichnung maximus doctor findet sich m. W. so freilich nicht einmal im Fruhmittelalter. In der 
Epistola Christi famularum Gislae atque Rectrudae ad Albinum magistrum ( PL 100: 740A), die RICE 
1985, 199, als Beleg anfiihrt, wird Hieronymus wortlich als „clarissimus doctor" bezeichnet, was dem 
Gemeinten allerdings nahe kommt (vgl. auch PL 101: 279C; 742B; 774A). Zum modernen Gebrauch 
von maximus doctor s. die Enzykkken Spiritus Paraclitus (AAS 12 [1920], 385-422) und D iv in o affiant e 
Spintu (AAS 35 [1943], 297-325). Das Tridentinum kannte den Ausdruck in dieser Form noch nicht; 
gegen KELLY 1975, 334 Anm. 8. 

78 Zu modernismusverdachtigen Historikern und Exegeten vgl. WEISS 1995, 14-133; 152-181; 293-343; 
410-457; 514-527. Auch Spiritus Paraclttus (aaO. 396) weifi von einer Berufung der Modernisten 
(„rerum nouarum fautores") auf den Historizismus des Hieronymus. A. Merkt aufiert sich zur Kritik 
bereits Augustins an Hieronymus fur dessen Aufnahme haretischer Autoren in De uiris illustribus 
(MERKT 2001, 241 Anm. 63). Allerdings wird Merkt aaO. Anm. 65 der Problematik nicht ganz gerecht, 
wenn er zur in der heutigen Gegenwart diesen Gegensatz zwischen Augustinus und Hieronymus 
reflektierenden Spannung meint, „die Suggestion eines ,Entweder-Oder‘“ zwischen (literatur-)ge- 
schichtlicher und dogmatischer Betrachtungsweise .verdankten' wir TROELTSCH 1922. Sie ist weit 
grundlegender und aullert sich nicht nur in der katholischen, sondern auch in der protestantischen Tra- 
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Nachfolger ihn dabei zuweilen iiberstrapazieren . 80 Weiterhin ist Hieronymus alles 
andere als nur ein Kirchenvater . 81 Der Ubersetzer und Ubersetzungstheoretiker , 82 
der Bibeliibersetzer und Exeget, der Meister des geschriebenen Wortes, der Invektive, 
der kraftvollen, wenn auch oft unertraglich anstofiigen Sprachbilder , 83 der Polemiker 
und Satiriker, er inspiriert bis heute nicht nur Wissenschaftler, sondern auch Kiinstler 
und Schriftsteller . 84 

Aktualisierung lauft nun also iiber Historisierung, ein Prozefi der sich nicht steuern 
lafit. Der vatikanische Heilige erweist sich schon im Augenblick seiner Konzeption als 
Museumsstiick. Der spatantike Mensch Hieronymus hingegen ist jetzt auch wieder als 


dition (in der such Troeltsch’s Aufsstz zu verorten ist), und nicht erst in der Neuzeit, sondern eben 
such schon in der Antike. Augustinus diirfte Hieronymus such im Hinblick darsuf kritisiert haben, sis 
ihm im Hsretikerkatslog ja durchsus ein Genre zur Auflistung von Haretikern zur Verfiigung stand. 
Aber gersde an einer solchen dogmstischen Ubung, wie sie Augustinus selbst vollzog, hstte Hierony- 
mus eben kein Intercsse; und dies machtc ihn suspekt. 

10 Vgl. etws FOUCAULT 1988 zu Hieronymus’ Kriterienfiir Autorschaft;zitiertin VESSEY 1996, 506-509. 

" Nsch KELLY 1975, 335,sollteHieronymusstirker alsbisher iiber die Kirchehinausalsein Vater modcr- 
ner Weltliteratur und -kultur anerksnnt werden; vgl. dszu such unten Anm. 84. 

Vgl. dszu FORST 2003, 80-90 und 312f. (Literstur). 

13 Vgl. oben Anm. 4. Schon Zeitgenossen, selbst enge Freunde, wsren schockiert. Psmmschius etws ver- 
suchte besturzt - und vergeblieh -, in Rom kursierende Exemplsre der Invektive gegen Jovinisn sus 
dem Verkehr zu ziehen; vgl. HIERONYMUS, Ep. 48,2 ( CSEL 54: 347, 13f.); CURRAN 1997, 222f. WlESEN 
1964 gibt sich gleichfslls zimperlich, wss MOMIGLIANO 1966 prompt momert. 

'* Eine eingchendere Erforschung der Hieronymusrezeption in moderner Kunst und Literstur ware ein 
Desiderst. RICE 1985 hat fur ein solches Untcrnehmen den Weg gewiesen. Hieronymus' Einflufi nicht 
nur suf die katholischen Modernisten (s. dszu oben Anm. 79), sondern auch auf die Moderne in Litera- 
tur und Kunst ist grofier, als gemeinhin angenommen. Er ist jedoch meist vermittelt, und oft versteckt 
und verzerrt, durch Antikenrezeption in der Literstur (vgl. SEIDENSTICKER 2002), .Mediaevalismus’ als 
Faszination an Exotischem und Fremdem, Surrealismus, Strukturalismus, Historizismus und Renais- 
sance-Begeisterung. Schon CURTIUS 1967 hat auf Hieronymus’ Bedeutung fur die modernen Literatu- 
ren Europas aufmerksam gemacht. In CURTIUS 1 929, 25-27, wird James Joyce als dem Verfasser des 
Ulysses die Dcnkweise eines .mittelalterlichen’ Exegeten bescheinigt. Hieronymus wird hier nicht mit 
Namen genannt. Von der Sache her ist er jedoch mit impliziert; s. dazu auch CURTIUS 1 952. Larbaud 
1946 ist von El Greco’s Gemalde inspiriert (s. unten Anm. 106), aber auch der Ubersetzer Hieronymus 
fasziniert den Freund James Joyce's und Erstiibersetzer des Ulysses ins Franzosischc. FOUCAULT 1988 
wurde bereitserwahnt (vgl. oben Anm. 80). 1999zcigte der brasilianische Regisseur Julio Bressaneauf 
der Biennale in Vencdig einen Film uber Hieronymus mit dem Titel Sao Jeronimo. 2002 trat die junge 
belgischc Schriftstellerin Sandrine Willems mit einer Bearbcitung des Themas .Hieronymus und der 
Lowe’ an die Offentlichkeit (s. WILLEMS 2002). Fur die neuere deutschc Literstur liefie sich Arnold 
Stadlcr nennen, dessen Monsignore Obernosterer (in STADLER 1 994) auch Zuge von Hieronymus’ sati- 
rischer Darstcllung klcrikaler Kultur in Rom tragt; vgl. dazu auch REBENICH 1992, 170-180 und spe- 
ziell 172, den Hinweis, dad Hieronymus seinerseits von antiken Modellen beeinfluBt ist. Sein EinfluB 
stiinde also auch hier im Kontcxt einer Antikenrezeption. Auch die Verbindungder Motive Misanthro- 
pic, Misogynie, Laszivitat und sexuellc Ambivalenz mit antijiidischer(nach WEININGER 1903)oderan- 
tichristlicher Rhetorik (bei RANKE-HEINEMANN 1988 gegen Hieronymus selbst gewendet; s. auch 
oben Anm. 1 5) geht auf Hieronymus zuruck (s. auch unten Anm. 1 08). Dieser ist seinerseits von romi- 
schen Satirikern (Persius, Juvenal) und von Tacitus (vgl. Histortae V 5) beeinfluBt. 
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Kirchenvater rezipierbar, gleich ob er Sympathie erweckt oder nicht. 85 Ja es ist gerade 
das Schwierige an seinem Charakter, das ihn in besonderer Weise gegenwartsrelevant 
macht, jene enormen Spannungen, die eben nicht auf eine gestorte Sexualitat reduziert 
werden konnen, 86 sondern vielmehr ein ganzes Zeitalter reflektieren, das dem heuti- 
gen bei alien tiefgreifenden Unterschieden in frappierender Weise ahnelt. 


4. Der ,historische‘ Hieronymus und sein ekklesiales Denken 

Bereits der Neunzehnjahrige ist, wie er spater selbst schreibt, desillusioniert von einer 
Kirche, „deren , Macht und Reichtum wuchs, nachdem sie christliche Kaiser bekom- 
men hatte, wahrend sich ihr sittlicher Zustand verschlechterte.‘“ 87 Das ist um 367. 
Soeben ist einer der reichsten Magnaten Roms, Damasus, nach blutigen Unruhen 
Bischof der Stadt geworden. 88 Hieronymus hingegen hat sein Studium dort abge- 
schlossen. Er bemiiht sich in der Kaiserstadt Trier um einen Posten im Staatsdienst. Da 
erfahrt er - die Taufe hat er schon in Rom empfangen - eine Bekehrung zum aszetischen 
Leben. Er kehrt der Kirche nun nicht den Riicken, sondern strebt nach einer fiihrenden 
Position in ihr, doch nicht in Form eines hierarchischen Amtes. Er wird, wie gesagt, 89 
sogar die Ausiibung des eher bescheidenen Presbyteramts ablehnen. Als Aszet will er 
seinen Einflufi geltend machen. Aus der ,Wuste‘ 90 schreibt er an den eben erwahnten 
Bischof von Rom, ja biedert sich ihm geradezu als Vermittler in Glaubensdisputen an. 91 
Schon wenige Jahre spater hat er nicht nur Damasus’ Vertrauen und Unterstiitzung 


Ein MindestmaB in Sympathie freilich ist gerade bei einem Fall wie dicsem fur ein ausgewogenes Urteil 
uncrlaBlich. Wo sie fehlt, reifit leicht die Geduld. Biographen greifen zu Floskeln oder verweigern sich; 
s. ROUSSEAU 1998, 125; .Crucial to the construction of biographies is a sympathetic understanding of 
when subjects' lives made sense to the subjects themselves. That compliment has not been paid suffi- 
ciently to Jerome. Nerves fail; writers will not grasp the nettle of his oddity, ,1a complexity de cette per- 
sonality si originale'"; das Zitat aus Favez 1957, 655. 

u Dazu kritisch ROUSSEAU 1998, 125, spezieil gegenJ.N.D. Kelly (in Kelly 1975), der es seiner Ansicht 
nach besser hitte wissen musscn, anders etwa als die oben Anm. 15 und 21 zitierten Bcispiele. 

17 Vgl. Hieronymus, Vita Malcht 1 (PL 23: 53C; MlEROW 34), zitiert bei FORST 2002, 169. 

" Vgl. dazu eindrucksvoll VlSOTZKY 1984-1985; zu Damasus jetzt auch FORST 2003, 166-168. 

*’ Vgl. oben Anm. 1. Hieronymus hatte allerdings eine hohe Meinung vom Presbyteramt. Evangelus, 
einem romischen Presbyter (vgl. FORST 2003, 176f.), teilte er mit, daB das Presbyteramt urspriinglich 
mit dem Bischofsamt idcntisch und dem Amt des Diakons vorgeordnet gewesen sei. Nur um die Ein- 
heit in den Kirchen zu gewahrleisten, sei das Bischofsamt gewissermaBen zum Leitungsamt erhoben 
worden; vgl. Ep. 146 ( CSEL 56: 308-312); dazu sowie zur Geschichte des Arguments in der Reforma- 
tion s. auch HENNINGS 1997 und Hennings 1998; vgl. auch Bodin 1966, 196-204, zu einem (nicht in 
jeder Hinsicht uberzeugenden) Versuch, Hieronymus’ Verstandnis des Bischofsamts mit dem traditio- 
nell katholischen Amtsverstandnis zu harmonisieren. 

,0 Zur relativen Bildhaftigkeit dieser zuallererst von Hieronymus selbst (durch seine Korrespondenz 
und seine Monchsviten) erweckten Vorstellung von ihm als einer Art Wustenvater in diesem Kontext 
s. oben Anm. 6 sowie FORST 2003, 46-50. Dafi Hieronymus zu diesem Mittel griff, ist zweifellos ein 
Indiz fur die Autoritat, die er selbst dem Aszese- und besonders dem Wustenvaterideal zumaB. Zu- 
gleich sucht freilich auch er selbst dadurch seine Autoritat und sein Prestige zu vermehren. 

" Vgl. Rebenich 1992, 108-114; 141-153. 
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gewonnen. Er glaubt nun sogar, sein Nachfolger werden zu konnen. 92 Es ware (auch im 
moralischen Sinn) ,der Gipfel' einer .Traumkarriere’ gewesen, selbst wenn die Motive, 
ihn zu erklimmen, durch und durch lauter gewesen waren. Doch kurz nach Damasus’ 
Tod 384 muE er Rom verlassen. Den Rest seines Lebens verbringt er fernab, in Bethle- 
hem, am Rande seiner Zivilisation, 93 ,weggesperrt‘ in ein Kloster, der Aszese und dem 
Studium der Bibel verpflichtet, wie er selbst immer wieder betont, 94 aber gerade auch 
durch diese Aktivitaten weiter kirchlich engagiert: geschatzt wie kritisiert als Uberset- 
zer und Ausleger der Bibel, gefiirchtet wie geschmaht als Polemiker, befreundet wie 
verfeindet mit hochrangigen Klerikern in Ost und West, Leiter einer aszetischen Ge- 
meinschaft, insgesamt eine verwirrend vielfaltige, widerspriichliche Existenz. 

Hieronymus’ ekklesiales Denken reflektiert diese Vielschichtigkeit. Es entfaltet 
sich in cinem Geflecht personlicher Freund- und Feindschaften, das zunehmend in ein 
Netz grofikirchlicher Macht- und Denkstrukturen eingespannt wird. 95 Durch sein hi- 
storisch-philologisches Interesse an der Bibel und der friihen Kirche und seine Hin- 
wendung zur Aszese schwebt Hieronymus grundsatzlich eine Kirche vor Augen, die 
noch stark vom Judentum gepragt ist sowie von Aposteln, Martyrern und Aszeten, 
vor allem aber auch von christlichen Autoren fruherer Generationen und von deren 
klassisch-antiker Kultur. Autoritat eignet dieser Tradition als Literatur. Die Kirche 
braucht nur die Infrastruktur zur Verfiigung zu stellen, damit diese Literatur produ- 
ziert, erhalten und rezipiert wird. Diese Haltung ist traditionalistisch und konserva- 
tiv. Hieronymus will bewahren, nicht eliminieren. Die Auseinandersetzung mit dem 
Judentum und der klassischen Antike ist entsprechend zu deuten. Die Renaissancehu- 
manisten haben Hieronymus hier zu Recht als Bewahrer gesehen. 96 Erlebt hat Hiero- 
nymus dieses Christentum in den aszetischen Gemeinden, in denen er aktiv war, in 
Trier, Aquileia, Maronia, Rom und Bethlehem. An diesen Orten stellte er seine Wis- 
senschaft auch pastoral zur Verfiigung. 97 


9J Vgl. HIERONYMUS, Ep. 45,3,1 ( CSEL 54: 325, 7f.): .omnium paene iudicio dignus summo sacerdotio 
decemebar"; s. REBENICH 1992, 152; KELLY 1975, 90 und 111. 

91 Wie sehr am Rande, wird 4 1 6 deutlich, als sein Kloster unter mysteriosen Umstanden (ob nun von mili- 
tanten Anhangern kirchcnpolitischer Gcgner, marodierenden Banden, etwa von Nomaden, armen und 
ausgestofienen Bevolkerungsteilen in Bethlehem und Umgebung, odcr von Personen, fur die eine 
Kombination dieser Aspekte zutrifft) iiberfallen und niedergebrannt wird; vgl. KELLY 1975, 322. 

94 Etwa Hieronymus, Ep. 82,6 und 8 ( CSEL 55: 1 13,6 und 1 14,15); Ep. 105,3 ( CSEL 55: 244, If.): .senem 
latitantem in cellula lacessere desine" (an Augustinus! - vgl. FORST 1999a, 134-139; 146-149). Das 
Wustcnmotiv spielt in diesen spaten Tassagen iibrigens kcine Rolle mchr. Die Ercignisse von 416 (vgl. 
oben Anm. 93) suggerieren viclmchr, dafi Hieronymus mit den ganz in der Nahe von Bethlehem florie- 
renden Kommunitaten von Wiistenvaiern und -muttern in keinem sehr guten Kontakt stand; vgl. dazu 
Trimingham 1979, 100-116 

95 Zu ersterem s. Clark 1992, 11-42, zu letzteren vgl. BODIN 1966. 

9 ‘ Dafi er, wie BERSCHIN 1 986, 148 (zitiert bei FORST 2003, 62), es ausdriickt, .restlos die heidnische Anti- 
ke iiberwunden" hat, speziell durch scinen christlichen Schriftstellerkatalog De viris illustnbus (ed. 
CERESA-GASTALDO), einem Versuch, jene fruheren Epochen literaturgcschichtlich aufzuarbeiten, 
stcht dazu nicht im Widerspruch, sondern verhalt sich komplementar zu der Aussage, dafi er einen 
wichtigen Beitrag zum Erhalt von Antike leistete, indem er Antike verchristlichte (vgl. oben Anm. 79). 

97 Etwa durch Predigten; vgl. FORST 2003, 114-116. 
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Doch wurden diese kleinen Welten iiberschattet von einer aufierlich zwar zuneh- 
mend triumphalistischen, geistig und moralisch jedoch in einer Krise befindlichen 
Grofikirche. Die Personifikation dieses Zustands in Rom war Damasus. Keinem ande- 
ren als ihm bot sich Hieronymus nun aber als Sekretar an, sobald sich dazu eine Gele- 
genheit ergab. Das Mittelalter hat ihn dafiir mit Blick auf die weitere Entwicklung als 
Kardinal gesehen . 98 Er selbst handelte wohl eher mit Blick in die Vergangenheit. Rom 
war seine Taufkirche. Deswegen schlofi er sich im Osten lieber schismatischen Bi- 
schofen an, ja riskierte sogar Exkommunikation, solange er ihr nur treu blieb. Die 
Treue zu seiner Kirche und ihrem Leitungsamt mafiigte auch sein Kirchenverstandnis. 
Er hatte zwar elitare Vorstellungen von Aszese, jedoch keinen elitaren Begriff von 
Kirche als Gemeinschaft ausschliefilich der Heiligen und Vollkommenen. In seiner 
Polemik gegen Pelagianer und Origenisten wandte er sich trotz seiner geistigen Nahe 
zu diesen Gruppen ausdriicklich gegen einen solchen Kirchenbegriff." Bestrebt, 
fruhkirchliche Traditionen auf breiter Grundlage zu erhalten, setzte er auf volkstiim- 
liche Devotion , 100 nicht auf evangelikale Reformation. Dieses in gewisser Weise ,her- 
meneutische* Vorgehen hangt auch mit seiner Methode der Schriftauslegung zusammen, 
insbesondere mit seinem Riickgriff auf den geistlichen Schriftsinn, etwa bei der Ver- 
haltnisbestimmung von Synagoge und Kirche, Individuum und Gemeinschaft in der 
Kirche, irdischer und himmlischer, hierarchischer und laikaler, historischer und 
eschatologischer Dimension der Kirche . 101 

Als wichtig fur Hieronymus’ ekklesiales Denken erweist sich auch sein Verhaltnis 
zu Frauen 102 und im Zusammenhang damit seine Bestimmung des Verhaltnisses von 
Mann und Frau bzw. von Mannlichkeit und Weiblichkeit, Maskulinitat und Femini- 
nitat. Durch seinen Amtsverzicht und seine Konzentration auf Aszese, Wissenschaft 
und personliche Kontakte glich seine Situation derjenigen der Frauen in seinem Kreis. 
Er blieb einerseits „auf ... Spiritualitat und Diakonie beschrankt ", 103 iibte jedoch an- 
dererseits gerade durch Aszese und ,Freundschaftsbeziehungen‘ Macht aus. Seine Ge- 
danken zu Femininitat und Virginitat sind , 104 so gesehen, nicht nur propagandistisch 


98 Nach FORST 2003, 167, war es Damasus, der durch gezielte Mafinahmen das romische Bischofsamt 
zu dem auszugestalten begann, was spater als Papsttum bezeichnet wurde. 

99 Vgl. Kelly 1975, 62; FOrst 2003, 35-38. 

100 Ein typisches Beispiel hierfiir ist seine Verteidigung des Martyrerkults in Contra Vigilantium (vgl. 
HUNTER 1999), gewissermaden als zeitgemafier Ersatz fur echtes Martyrium; vgl. oben Anm. 70. 

101 S. dazu im Detail BODIN 1966. 

102 Vgl d azu dl e zahlreichen Eintragungen in der Prosopographie von FORST 2003, 150-220. 

103 FOrst 2002, 171. 

104 Vgl. dazu Laurence 1997. 
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intendiert, sie reflektieren eine Dimension seiner eigenen Identitat. 105 Diese steht, 
auch im Kontext von Stellen wie Matthaus 19,12c („... sunt eunuchi, qui seipsos ca- 
straverunt propter regnum caelorum ...“) und Galaterbrief 3,28b („... non est mascu- 
lus et femina"), grundlegend in Frage. .Apostel der Apostel' ist nach Johannes 
20,17-18 eine Frau. 106 Friihchristliche Aszetinnen strebten nun aber nach dem Ideal 
einer ,Vermannlichung‘ durch Vergeistigung. 107 Ein ausdrtickliches Pendant dazu fur 
mannliche Aszeten gab es nicht, obgleich faktisch auch mannliche Aszeten Aspekte 
ihrer Maskulinitat verleugneten. Eine daraus resultierende Feminisierung wurde je- 
doch nicht positiv angenommen, sondern eher als Schwache 108 oder als Problem 109 
abgelehnt. Diese Asymmetrie in der Bestimmung des Geschlechterverhaltnisses wirkt 
sich generell auf das friihkirchliche Denken aus. Besonderes Gewicht wird ihr jedoch 
verliehen durch die zentrale Bedeutung der sexuellen Enthaltsamkeit als Ausdruck 
christlicher Haltung, und dies speziell bei einem Autor wie Hieronymus. Es ware aber 
zu kurz gegriffen, die darin enthaltene Problematik auf ihn allein oder ahnlich ge- 
lagerte Autoren abzuwalzen. Sie steckt bereits in den biblischen Quellen. 110 Schon al- 
lein rezeptionsgeschichtlich ist Hieronymus daher ernstzunehmen. Polemisch mit 


105 .Befreiungund Zwang" nennt es FEICHTINGER 1995 imTitel. In der Tat. Doch ist das Prinzip auch auf 
Hieronymus anzuwendcn; s. ROUSSEAU 1998. Die Personifikation des Prinzips ist Paula. Hierony- 
mus lernt sie 382 bei seiner Ruckkehr nach Rom kenncn. Nach Damasus’ Tod reist sie mit ihm nach 
Jerusalem und hilft bei dcr Finanzierung des gemeinsamen Klosters. Hieronymus begegnet ihr mit 
grofitemRespckt und hcgt fiirsietiefsteGefuhle; vgl. etwa Ep. 45,3 (CSEL 54: 325,6-20). Ihr Tod 404 
und noch mehr der ihrer Tochter Eustochium 418/419 treffen ihn zutiefst (Kelly 1975, 328). Doch ist 
hier auch noch anderes mit im Spiel Paula gehorte zur (beinahe!) hochstcn Schicht der romischen 
Senatsaristokratie, und sie legte groftten Wert auf strikte Standestrennung, gerade auch im aszeti- 
schen Leben; vgl. CURRAN 1 997, 229: .Even God could be expected to observe the most fundamental 
social distinctions." Hieronymus afi mit ihr wohl nic an einem Tisch; so CLARK 1992, 26 Anm. 125. 
Dennoch zcichnete sie Hieronymus auch als die schwache Frau, die sich verunsichert an ihn wandte, 
als ein Haretiker angeblich versuchte, sie vom wahren Weg abzubringen; vgl. Ep. 108,23 und 25 
( CSEL 55: 339-341; 344,7-10); LAURENCE 1998. 

104 Vgl. den von FEICHTINGER 1995 alsTitel gewahlten Ausdruck ,apostolaeapostolorum“,der von Hie- 
ronymus auf Paula und Eustochium bezogen wurde, mit denen er sich jedoch selbst in besondcrer 
Weise identifiziert. Hieronymus’ Geschlecht wurde spater auch in der Kunst thematisiert, etwa von 
El Greco in seinem (androgynen) Bujienden Hieronymus (Washington, National Gallery of Art). 

107 Vgl. ASPEGREN 1990; CLOKE 1995. 

1011 Vgl. etwa HIERONYMUS, In Esautm II 3,3 ( CCL 73: 44,7-9; vgl. ed. GRYSON 223,7-9) die Bemerkung, 
dad judische Manner wegen ihrer Freistellung vom Militardienst an Mannlichkeit eingebiiftt hatten: 
„apud Iudaeos perierit dignitas bellatorum"; zum Kontext LOSSL 2002, 428f. Vgl. damit das bei MlN- 
GHELLI 1997 zitierte Urteil Giacomo Benedettis liber den Stil Italo Svevos: Er sei morbide, senil und 
feminin, kurz: jiidisch; vgl. dazu auch oben Anm. 84. 

I0 ’ Vgl. HIERONYMUS, Quaestiones m Genestm, in Gen 37,36 ( PL 23: 995B; CCL 72: 72,45) den Hinweis, 
daft Josephs Androgynitat Potiphar erregt habe; zum Kontext Davis 2002, 27. Auch dieses Motiv 
wurde in der Moderne aufgegriffen, etwa von Thomas Mann in seinem Joseph. 

110 So auch Davis 2002, 36. 
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ihm abzurechnen 1 " oder ihn gegen Zeitgenossen mit scheinbar besseren Denkan- 
satzen auszuspielen , 112 ist keine Losung. 


5. Schlufi: Hieronymus als Kirchenvater heute 

Hieronymus’ ,Netzwerk‘ sozialer Kontakte glich dem anderer Kirchenvater seiner 
Zeit. Doch herrschte bei ihm eine Spannung zwischen Groflkirche und Kleingruppe 
wie sonst bei keinem seiner Zeitgenossen. Augustinus und Paulinus (von Nola) wur- 
den Bischofe, Rufinus zog sich spater zuriick, Pelagius und Caelestius wurden als Ha- 
retiker verurteilt. Mit ihnen alien stand Hieronymus in Kontakt. Mit ihnen alien hat er 
etwas gemeinsam. Von alien unterscheidet er sich aber auch grundlegend . 113 Er ist 
pragmatisch distanziert gegeniiber den Bischofen . 114 Versuche, ihn in die Nahe von 
Haretikern und Haresien zu riicken, weist er vehement zuriick, wobei er als beste Ver- 
teidigung den Angriff wahlt . 115 Rufinus, der ahnlich wie er von einer aufterst wohl- 
habenden Aszetin edelster Herkunft, Melania der Alteren, gefordert wird, wirft er 
vor, seine Beziehungen zu mifibrauchen, indem er Kontakte zu Haretikern kniipfe 
und dies dann dadurch zu verschleiern suche, dafi er ihn, Hieronymus, der Haresie be- 
zichtige . 1 16 Dafi sich dieser Vorwurf auch umkehren liefie, illustriert erneut die Span- 
nungen und Widerspriiche in Hieronymus’ Denken und Leben. Er hat sich mit der 
geltenden Weltherrschafts- und -wirtschaftsordnung zu arrangieren, bei allem Drang 
nach geistiger und finanzieller Unabhangigkeit. Um seiner Passion als Intellektueller 
und Aszet zu leben, nimmt er enorme Risiken in Kauf. Reisen, Bildung, der Transport 
der Bucher, schliefilich die Griindung und Instandhaltung des Klosters in Bethlehem 


1,1 Wie die oben Anm. 15 zitierten Beispiele. 

IIJ Wie etwa Augustinus; zu Beispielen s. SIMPSON 1988. Simpson verweist auf das Paradox, dafi die 
scheinbar .modernere* und ausgewogencre Bestimmung des Geschlechterverhaltnisses durch Augu- 
stinus nicht notwcndigerwcisc gerechtere Zustandc herbeifuhrte. Augustins Verhalten gegeniiber 
Frauen war in der Praxis nicht wesentlich verschieden von dem des Hieronymus. 

115 Er bekleidet somit in der Tat .cine Sondersteilung in der christlichcn Theologiegeschichte* (FORST 
2002, 168). 

114 Zur .Distanzierthcit' und .Gesprachsverweigerung' etwa gegeniiber Augustinus vgl. FORST 1999a, 
166-168; 220-224. In cincm antiharetischen Kontext ging Hieronymus dann jedoch gegen Pelagius 
eine, wenn auch .schiefe Allianz* (so FORST 1999a, 177) mit Augustinus ein; vgl. FORST 1999a, 
177-230; zur Nahe und Distanz gegeniiber Epiphanius von Salamis LOSSL 2002; CLARK 1992, 98f.; 
1 32f ., zu Paulinus von Nola CLARK 1992, 33-35; 1 38f.; zu Paulinus von Antiochicn und Damasus oben 
bei Anm. 1 und 88; REBENICH 1992, 108-117; 141-153. 

1,5 Vgl. z. B. HIERONYMUS, Contra Rufinum II 1 ( CCL 79: 34,4-6): „propositumquippe mihi est non tam 
alios accusare quam me defendere*; zum Motiv s. OPELT 1973, 163f. Sowohl im origenistischen als 
auch im pelagianischen Streit hatte er Grund zur Sorge, selbst auf die Anklagebank geschickt zu wer- 
den; dazu CLARK 1992, 9f.; 85; 127f.; 141; 147-151. 

So HIERONYMUS, Contra Rufinum III 19 (CCL 79: 91,20-22); CLARK 1992, 36; Opelt 1973, 112. 
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(ganz abgesehen von der eigentlichen literarischen und wissenschaftlichen Tatigkeit) 
kosten ihn einen gutenTeil des Familienerbes 117 und die Gesundheit. 118 

Macht ihn all dies auch heute zum Kirchenvater? Was ist das .Christliche* an seiner 
Bekehrung zum aszetischen Leben? Was ist theologisch an seinem Griechischstudium, 
wo Griechisch doch im Westen versiegt war wie im Osten das Lateinische? 119 Wie ist 
sein Hebraisch- und Aramaischstudium zu bewerten, da er sich doch polemisch gegen 
das Judentum abgrenzte, obwohl er es dadurch auch wie kein anderer in seiner Zeit als 
eine vom Christentum verschiedene Religion wahrnahm? 120 Was bedeutet es heute, 
daft er die Bibel ins Lateinische iibersetzte und kommentierte, noch dazu in Bethlehem, 
am Rande der aus westlicher Perspektive zivilisierten Welt, wo seine Anwesenheit of- 
fenbar Konflikte heraufbeschwor; denn im Sommer 416 wurden sein Kloster und die 
Bibliothek uberfallen und in Brand gesteckt? 121 Was bedeutet seine Loyalitat zu seiner 
Taufkirche und sein Versuch, theologische und kirchliche Auseinandersetzungen in 
ihrem Kontext zu bewaltigen? Eine mogliche Antwort auf diese Fragen ist, daft sich zu 
jeder von ihnen auch eine aktuelle und aktuell beantwortbare Version formulieren liefte. 
Als Hieronymus 419 starb, war er nicht fernab der Heimat, isoliert und irrelevant. Viel- 
mehr stand er bis zuletzt mit dem Westen in Kontakt. Seine Stimme zahlte. 122 Und eben 
dies tat sie auch das ganze folgende Jahrtausend hindurch, und sie tut es heute. Die Kir- 
che, die lateinisch ist und romisch und okumenisch und im Dialog mit anderen Religio- 
nen, besonders mit dem Judentum, die durch aszetische Lebensformen mit ihrem 
evangelischen Ursprung in Verbindung steht und auch ihr klassisch-antikes Erbe pflegt, 
sie hat Hieronymus zum Vater, freilich nicht ohne ,Narben und Scharten', nicht ohne 
Kritik, nicht ohne daft sein Erbe zeitgemafi zu emeuern ware. Dies vorausgesetzt aber 
ist Hieronymus sogar mehr, namlich eine Gestalt, die die kirchliche Botschaft auch 
iiber konfessionelle, kulturelle, und religiose Grenzen hinweg vermitteln helfen kann. 


117 Vgl. HIERONYMUS, Contra Rufinum III 19(CCX 79: 91,1 6f.). Wie CLARK 1992, 26, bemerkt, war Paula 
offenbar nicht so finanzkraftig wie Melania die Altere, Rufins Gdnnerin; dazu auch HIERONYMUS, 
Ep. 108,1 4 (CS£Z. 55: 325,6-10). Esdauertedreijahre, bis sie das Geld (urdieGrundungin Bethlehem 
aufgcbracht hatten. 

"* Vgl. schon HIERONYMUS, Ep. 3,1 (CSEL 54: 1 3,1 Of.) zur 1. Reise durch Anatolien; REBENICH 1992, 81 . 

"* Vgl. dazu FOrst 1999b, 294-301. 

120 Ein in diescr Hinsicht von einem gewissen Miflverstandnis gepragter Bcitrag ist FREDRIKSEN 1999. 
Weil Augustinus sich wcniger deutlich gegen das Judentum abgrenzt, meint Fredriksen, er sei fur 
dieses moglicherweise ein besserer christlicher Ansprechpartner als Hieronymus. Doch es ist Hiero- 
nymus, der das Judentum als eine vom Christentum verschiedene Religion in seiner Zeit anerkennt 
und bekraftigt. 

121 S. oben Anm. 93. 

122 Vgl. dazu die letzten von Hieronymus erhaltencnBriefe zur pelagianischen Kontroverse, z. B. imletz- 
ten an Donatus iiber die Pelagianer: .... delendi sunt, spiritaliter occidendi, immo Christi mucrone 
truncandi, qui non possunt per emplastra et blandas curationes recipere sanitatem" (HIERONYMUS, 
Ep. 154,1 [CSEL 56: 367,19-21]) sowie im selben Brief die ermutigenden Worte an Marius Mercator, 
„ut ostendat ardorem fidei et detestetur eos, qui suspicione aliqua Pelagianae hercseos maculati sunt“ 
(Ep. 154,3 [CSEL 56: 368, 4f.]). Der so Angesprochene nahm sich diese Worte offenbar zu Herzen, 
denn er trat im Vorfeld des Konzils von Ephesus 431 als vehementer Gegner des Pelagiusverteidigers 
Julian von Aeclanum an; vgl. dazu LOSSL 2001c, 307-311. 
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Die kirche aus der seitenwunde christi 

BEI AUGUSTINUS 


Wilhelm Geerlings 

Augustinus ist im abendlandischen Denken allgegenwartig. Es gibt keinen Denker, 
der die katholische und protestantische Theologie derart beeinflufit hat wie Augusti- 
nus. Der evangelische Dogmenhistoriker Adolf von Harnack hat in seinem Lehrbuch 
der Dogmengeschichte Augustinus als Reformator der Frommigkeit dargestellt. Er 
sieht die Zeit bis hin zur Reformation durchgangig von Augustinus gepragt, so dafi sie 
als einheitlicher Raum nicht etwa nach dem Schema Antike - Mittelalter zu behandeln 
sei. 1 Dafi Augustinus wahrhaft ein ,Vater der Kirche* ist, haben bereits seine Zeit- 
genossen gewufit, wenn sie ihn als einen der wenigen westlichen Theologen zum Kon- 
zil von Ephesus (431 n. Chr.) einluden. 2 Die Grundziige der Ekklesiologie werden 
von Augustinus gelegt, und speziell in der Sakramententheologie ist die katholische 
Kirche - von Systematisierungen der Scholastik und des Konzils von Trient einmal ab- 
gesehen - bis heute mafigeblich von Augustinus gepragt. 3 

Der folgende Beitrag greift einen Aspekt der Augustinischen Ekklesiologie und 
Sakramententheologie auf und versucht zu zeigen, wie sich in der Darstellung des 
Gekreuzigten in der abendlandischen Kunst ein Element Augustinischen Denkens 
niederschlagt: die Vorstellung von der Herkunft der Kirche aus Christi Seitenwunde. 
Gleichzeitig soil einer offenbar metaphorisch bedingten Besonderheit von Kreuzes- 
darstellungen nachgegangen werden. Dazu zunachst eine Voriiberlegung. 

Dafi das Herz links schlagt, ist eine gebrauchliche Redensart. ..Links, wo das Herz 
sitzt** oder: „Das Herz schlagt links** sind eingangige Parolen und bekannte Buchtitel. 
Links, so scheint es ausgemacht, ist die gute Seite; alles, was rechts ist, gilt - jedenfalls 
in einem bestimmten politischen Denken - als schlecht. 

.Rechts* und .links* bezeichnen aufterhalb dieser politischen Farbung aber genau 
umgekehrt ,gut* und ,bose‘, .richtig* und .falsch*. 4 Auf der rechten Seite befinden sich 
nach Matthaus 25 beim Endgericht die Erlosten, links die Verdammten. Und gegen 
die Redensart Jinks, wo das Herz sitzt** beobachten wir, dafi auf den Kreuzigungs- 
darstellungen immer die rechte Seite Christi durchbohrt ist. Die Seitenwunde Christi 
ist rechts. Maler und Bildhauer der Antike wie des Mittelalters haben sicher soviel 
anatomische Kenntnisse besessen, dafi sie gewufit haben, wo das Herz sitzt: weder 
links noch rechts, sondern eher mittig. Man wird hier grundsatzlich von einem 


1 von Harnack 1910, 3-236. 

2 Die Einladung erreichte ihn nicht mehr; Augustin war zwischenzeitlich verstorben. 

3 Vgl. Hofmann 1933. Dazu die Ubersicht LAMIRANDE 1962. 

4 Vgl. FRITSCH 1964; NUSSBAUM 1962; ROHRICH 1995. 
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Triumph der Metapher iiber die Anatomie sprechen konnen. Die Hintergriinde dieser 
Metapher aber bleiben zu klaren. 


1. Eine zogerliche Annaherung 

Das Christentum hat sich mit der Darstellung des Gekreuzigten zunachst sehr schwer 
getan. Wenn Paulus im Romerbrief (1,16) sagt, er schame sich des Evangeliums nicht, 
dann - so kann man folgern - hat er sich eben dieses Evangeliums doch geschamt. Und 
es ist seinem Werk anzumerken, welche psychische Anstrengung es ihn gekostet hat, 
einer feindlichen und unverstandigen Umwelt die Botschaft von einem gekreuzigten 
,Erloser‘ zu vermitteln. Der Jude Paulus wufite, dafi es im Buche Deuteronomium 
(21,23) heifit: „Verflucht sei, wer am Holze hangt", er selbst zitiert diesen Vers im 
Galaterbrief (3,13). 

Fur die heidnische Offentlichkeit gait das gleiche Verdikt. Die Kreuzigungsstrafe 
war die schmahlichste aller Strafen, sie war eines freien Romers unwiirdig und durfte 
nicht an ihm vollzogen werden. Nur Sklaven erlitten diese Strafe. Bei Cicero findet 
sich in seiner Rede fur Rabirius der Hinweis, dafi die Kreuzigung die schandlichste al- 
ler Strafen sei. 5 * Seneca zahlt in seinem Dialog Uberden Zorn die Kreuzigung unter die 
mali exempla fati, b und der christliche Philosoph Justin nennt in seinem Dialog mit 
dem Juden Tryphon die Kreuzigung im Kontext von Volksfesthinrichtungen. 7 Die 
Kreuzigungsstrafe gait auch bei den romischen Juristen, wenn nicht durchgangig als 
die schwerste, so doch stets als besonders verachtenswerte Strafe. 8 

Wer also von einem gekreuzigten Erloser sprach - und die Mission mufite dies tun - 
der mufite zunachst einmal das gewaltige Vorurteil gegen diesen .Erloser* beseitigen. 
Deshalb ist es nicht iiberraschend, dafi wir bis zum Jahr 430 keine Darstellung des 
Kreuzes mit einem Gekreuzigten finden. Es gibt zwar auch schon friiher Kreuze ohne 
einen gekreuzigten Christus - auf dem Palatin wurde das sogenannte Spottkreuz, ver- 
mutlich aus dem zweiten Jahrhundert, mit einem gekreuzigten Esel entdeckt -, doch 
mufite die christliche Kirche allc Kraft aufbieten, damit sie zu Beginn des 5. Jahrhun- 
derts den gekreuzigten Christus darstellen konnte. 

Bei der allgemeinen Einschatzung der Kreuzigungsstrafe ist es nicht sehr iiber- 
raschend, dafi eine der ersten gesetzgeberischen Mafinahmen des christlichen Kaisers 
Konstantin darin bestand, diese Form der Bestrafung abzuschaffen. Nachdem das 
Tabu gebrochen und durch Konstantin auch gesellschaftspolitisch der Boden bereitet 
war, dauerte es dann noch etwa 100 Jahre, bis die ersten Kreuzigungsdarstellungen 


5 Cicero, Pro Rabirio 5,16. 

‘ Seneca, Ira 3,2,2. 

7 Justin, Dialog us 1 10,4 (ed. Goodspeed 226). 

1 Vgl. KUHN 1982; zur Grausamkeit bes. 749-758; zur Schandlichkeit bes. 758-775. 
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entstanden, so zum Beispiel auf der Holztiire von Santa Sabina 9 und dem Londoner 
Elfenbeinkastchen . 10 Die spateren Darstellungen - beginnend mit dem Rabula-Codex 
von Edessa - fiihren unter ihren Requisiten fast immer den Lanzentrager Longinus 
auf, der die Lanze entweder hochhalt oder aber die Seite Christi durchsticht . 11 

Ein zentrales Element der Ikonographie des Gekreuzigten seit der Spatantike bis in 
die Reformationszeit hinein bildet nun das aus der Seitenwunde Christi ausstromende 
Blut . 12 Es kann einfach vom Leib iiber den Kreuzesstamm auf die Erde herabrinnen 13 
oder auch aus der Wunde herabtropfeln. Meist aber ergiefit sich das Blut in einem 
bogenformigen Strahl vom Korper weg. Dieser Blutstrahl verstromt sich einfach 
in den Raum hinein, oder aber er wird in einem Kelch aufgefangen. Gelegentlich 
kann er auch in einer Schale gesammelt werden. Hier liegen die Wurzeln fiir die Grals- 
vorstellungen . 14 

Der Kelch, in dem das Blut aufgefangen wird, kann auf dem Boden stehen (Isenhei- 
mer Altar) oder von einer weiblichen Gestalt gehalten und der Seitenwunde entgegen- 
gestreckt werden. In der Mehrzahl dieser Falle handelt es sich nierbei um die Ecclesia. 
Auf sie als die den eucharistischen Kelch haltende Kirche wird damit hingewiesen . 15 

Deutlicher noch wird diese eucharistische Anspielung in Darstellungen der im Mit- 
telalter sehr beliebten Gregoriusmesse. In der Vita Gregors des Grofien wird berich- 
tet, daft sich in der Umgebung des Papstes ein Priester befand, der nicht an die 
Wesensverwandlung der eucharistischen Gaben glaubte. Wahrend einer Meflfeier sei 
nun der leidende Christus auf dem Altar erschienen . 16 In den Darstellungen der Gre- 
goriusmesse steht der Kelch oft auf dem Altar, und der erscheinende Christus ergieflt 
sein Blut in den Kelch . 17 Das Auffangen des Blutes geschieht in den meisten Fallen al- 
lerdings durch Engel, die mehrere Kelche halten. Fur die Deutung der Seitenwunde 
Christi spielt also der Kelch eine zentrale Rolle. 

Das Motiv des aufgefangenen Blutstrahls ist das ganze Mittelalter hindurch leben- 
dig geblieben und selbst der Reformationszeit noch vertraut. Allerdings taucht die 
Darstellung mit einer fiir die Theologie der Reformatoren bezeichnenden Neuformu- 
lierung auf. Das Blut wird nicht mehr von Engeln oder der personifizierten Ecclesia 
aufgefangen. Der Blutstrahl richtet sich direkt auf das Haupt des Menschen. So wird 


9 Vgl. Volbach-Hirmer 1958, Abb. 103 

10 Vgl. Volbach-Hirmer 1958, Abb. 98. 

11 Vgl. Lucchesi Palli 1970, 609. 

12 Vgl. ANGENENDT 1984. 

13 Beispiele bei Schiller 1968, Abb. 364, 367, 372 u. 6. 

" Vgl. Burdach 1938, 431-447. 

15 Vgl. das Drogo-Sakramentar von Metz, z. B. in SCHILLER 1968, Abb. 364. 

16 Vgl. PaULUS DlACONUS, Vita S. Gregoni Magni 20-23 (PL 75: 51-53). 

17 So z. B. beim .Meister des Bartholomausaltars 1 , um 1480 / 1495, Diozesanmuseum Trier. Zum Thema 
der Gregoriusmesse vgl. WESTFEHLING 1982. Um das Blut aufzufangen, konnen auch der Psalmist, 
Adam oder Joseph von Arimathaa am Fufie des Kreuzes stehen. Ebenfalls gehort in diesen Kontext 
die Vorstellung vom Gnadenbrunnen, der den Kelch ersetzen kann, und ebenso der sein Herzblut 
fiir seine Jungen opfernde Pelikan. Vgl. Physiologus 6 (ed. SBORDONE 306). 
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es anschaulich in Lucas Cranachs Kreuzigungsdarstellung in der Herderkirche in 
Weimar vorgefiihrt. 18 Derart plastisch und in seiner geradezu plakativen Aussage 
spricht aus der Darstellung sogar eine gewisse Provokation: zwischen dem Blutstrahl 
der Gnade und dem einzelnen Glaubigen gibt es keine vermittelnde Instanz. Es bedarf 
keiner ekklesialen Vermittlung mehr, keiner Gnadenvermittlung durch Sakramente, 
der Blutstrahl der Gnade zielt direkt auf den Menschen. 

Woher stammt nun die theologische Tradition der Vorstellung vom Hervorgehen 
der Kirche aus der Seitenwunde Christi und vom Blutstrahl der Gnade? 


2. Biblische Grundlegung 

Die Passionsgeschichte des Johannesevangeliums notiert in 19,33-37: 

Als sie aber zu Jesus kamen und sahen, dad er schon tot war, zerschlugen sic ihm die Beine 
nicht, sondern einer der Soldaten stiefi mit der Lanze in seine Seite, und sogleich flofi Blut 
und Wasser heraus. Und der, der es gesehen hat, hat es bezeugt, und sein Zeugnis ist wahr. 
Und er weifi, dad er Wahres berichtet, damit auch ihr glaubt. Denn das ist geschehen, da- 
mit sich das Schriftwort erfiillte: .Man soli an ihm kein Gebein zerbrechen.” Und ein an- 
deres Schriftwort sagt: „Sie werden auf den blicken, den sie durchbohrt haben.“ 

Der Text sagt nichts aus iiber die rechte oder linke Seite Jesu, die durchbohrt wurde, 
sondern nur, dafi Blut und Wasser als Zeichen des schon eingetretenen Todes heraus- 
flossen. 

In den Kontext antijiidischer Polemik des Johannesevangeliums gehoren besonders 
die Worte Jesu iiber den Tempel und seine Tempelkritik. Diese Kritik gipfelt im Wort 
Jesu vom „Tempel seines Leibes“(Joh 2,19-21): 

Und Jesus antwortete den Juden: „Reifit diesen Tempel nieder, in drei Tagen werde ich thn 
wieder aufrichten.” Da sagten die Juden: .Sechsundvierzig Jahre wurde an diesem Tempel 
gebaut, und du willst ihn in drei Tagen wieder aufrichten?” Er aber meinte den Tempel 
seines Leibes . 19 


Fur jeden glaubigen Juden war die Vorstellung des Tempels eng mit der Tempel- 
vision des Propheten Ezechiel verbunden. „Im 25. Jahre unserer Verbannung" notiert 
der Prophet seine Vision von der kiinftigen Verfassung Israels. 20 Im wiederhergestell- 
ten Israel wird es einen neuen Tempel geben, den der Prophet detailliert bcschreibt 
(Ez 40,1-44,3). Nach einigen Vorschriften fur Priester und Leviten, nach Anweisun- 


11 Dazu vgl. Ohly 1985, mit Abb. 13 im Anhang. 

w Das Verstandnis des menschlichen Leibes als Tempel Gottes findec sich schon bei Paulus im Ersten 
Korintherbrief (3,16f.): .Wifit ihr nicht, daft ihr Gottes Tempel seid und der Geist Gottes in cuch 
wohnt? Wer den Tempel Gottes verdirbt, den wird Gott verderben. Denn Gottes Tempel ist heilig, 
und der seid ihr.“ 

20 Ez 40-47; September / Oktober 573 v. Chr. 
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gen, wie man die Feste feiern soil, kommt Ezechiel in Kapitel 47 auf die Tempelquelle 
zu sprechen (Ez 47,1): 

Dann fiihrte mich Gott, der Herr, zum Eingang des Tempels zuriick, und ich sah, wie un- 
ter der Tempelschwelle Wasser hervorstromte und nach Osten flofi; denn die vordere 
Seite des Tempels schaute nach Osten. Das Wasser flofi unterhalb der rechten Seite des 
Tempels herab, svidlich vom Altar. 

Zwar fliefit auch siidlich noch Wasser herab, aber dem kommt nur Bedeutung zu, 
insofern es die Fiille dcr Tempelquelle veranschaulichen soil. Der Prophet wird von 
Jahwe gefragt: „Hast du es gesehen, Menschensohn?" Gemeint ist die Fiille des le- 
bensspendenden Wassers und die Tatsache, dafi ein Ubermafi an Fischen - „zahlreich 
iiber die Mafien" (Ez 47,10) - sich dort tummelt. Es ist eine Vision zukiinftiger Herr- 
lichkeit, in der das Wasser des Lebens, ausgehend vom Tempel, eine grofie Rolle spielt. 

Neutestamentlich wird diese Vision aufgegriffen und iiberboten in der Vision der 
Apokalypse. Dort heifit es (Apk 22, 1 f. 1 4. 1 7): 

Und der Engel zeigte mir einen Strom, das Wasser des Lebens, klar wie Kristall; er geht 
vom Thron Gottes und des Lammes aus. Zwischen der Strafie der Stadt und dem Strom, 
hiiben und driiben, stehen Baume des Lebens. Zwolfmal tragen sie Friichte, jeden Monat 
einmal; und die Blatter der Baume dienen zur Heilung der Volker. 

Und er sagte zu mir: „Selig wer sein Gewand wascht: Er hat Anteil am Baum des Le- 
bens, und er wird durch die Tore in die Stadt eintreten konnen." (...) Der Geist und die 
Braut sagen: „Komm! Wer hort, der rufe: Komm! Wer durstig ist, der komme. Wer will, 
empfange umsonst das Wasser des Lebens." 

Das lebensspendende Wasser geht hier also vom Throne Gottes und des Lammes 
aus. Eine genaue Entsprechung der Tempelvision und der apokalyptischen Beschrei- 
bung liegt nicht vor. Doch werden beide Bilder assoziativ angenahert. Schon in der 
Offenbarung des Johannes zeigt sich somit, dafi das Bild des Tempels, dem Wasser des 
Lebens entstromt, mit Christus, dem Lamm Gottes, in Verbindung gebracht werden 
konnte. 

Haben nun die Kirchenvater in ihrer Interpretation der Ezechielstelle diesen An- 
satz aufgegriffen und weitergefiihrt? Ist die Vorstellung von der Hcrkunft der Sakra- 
mente und der Kirche aus der rechten Seite Christi hieraus abzuleiten? In der 
folgenden Untersuchung dieser Frage konzentrieren wir uns auf die lateinischen Va- 
ter. 
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3. Traditionsgeschichtlicher Uberblick 

Ein erster Blick in die Kommentarliteratur der lateinischen Kirche zeigt, daft das Eze- 
chielbuch in den ersten Jahrhunderten in seiner Gesamtheit nur zweimal ausgelegt 
wurde. 

In der lateinischen Patristik eroffnet der Kirchenvater Hieronymus die ausfiihr- 
liche Beschaftigung mit Ezechiel. 21 Auf der Grundlage von Hieronymus’ eigener 
Ubersetzung entsteht ein umfangreicher Kommentar - im ganzen eine der reifsten ex- 
egetischen Leistungen des Hieronymus. Dieser auftert sich hier mehrfach zur Tempel- 
vision und zu dem aus der rechten Seite hervorquellenden Wasser. 22 

Erst in der ausgehenden Antike findet sich dann wieder ein Ezechiel-Kommcntar, 
bei Gregor dem Grofien. 23 Es handelt sich um Homilien zu einzelnen Ezechielperi- 
kopen. Sie sind unvollstandig geblieben. 

Der direkte Ertrag von Gesamtkommentaren zu Ezechiel in der lateinischen Kirche 
ist also sehr gering. Dieses schmale Ergebnis darf aber nicht dariiber hinwegtauschen, 
daft einzelne Perikopen oder Stellen immer wieder herangezogen wurden. Eine knap- 
pe Ubersicht soil anschliefiend geboten werden. 

Schwerpunkt der einzelnen Ezechielauslegung innerhalb der lateinischen Tradition 
ist zunachst die in Ezechiel 1,4-28,10 beschriebene Thronvision. Sie ist - wahrschein- 
lich aus antignostischer Abwehrhaltung - in der friihchristlichen Literatur kaum rezi- 
piert. Tertullian, 24 Ambrosius 25 und Augustinus 26 sprechen zwar von der Gottes- 
schau, vermeiden aber eine nahere Auseinandersetzung mit der Vision. 

Weiterhin nimmt sich die Ezechiel-Exegese besonders des Verses 9,4 an. Dort wird 
das Tau auf die Stirn als vorausgebildetes Kreuzzeichen gedeutet. Tertullian bietet diese 
Interpretation als erster, 27 und Hieronymus greift dessen Erklarung wieder auf. 28 Sie 
erscheint ihm plausibel und wird deshalb einfach wiederholt. 

Starkstes Interesse hat die Buftpredigt des Propheten gefunden, wobei der Nachhall 
der Verfolgungen und die Diskussion iiber die Rekonziliation der Gefallenen das In- 
teresse an den Bufiermahnungen des Propheten naturgemafi verstarkten. Namentlich 
im dritten Jahrhundert wird der Prophet haufig herangezogen, und unter Zitation von 
Ezechiel 18,23 bzw. 33,1 1 wird betont, daft Gott nicht den Tod des Sunders will, viel- 
mehr seine Bekehrung und sein Leben. 29 


11 Vgl. Dassmann 1988 und NEUSS 1912. 

22 Vgl. Hieronymus, In Ezechielem XIII 45; XIV 47 und XII 41 ( CCL 75: 675,2054-676,2092; 706,868- 
719,1264; 588,1165-1227). 

22 Vgl. Kessler 1995. 

24 TERTULLIAN, Adversus Praxean 14,2 (CCL 2: 1 176,7-17; vgl. FC 34: 162). 

25 Ambrosius, De fide V 19,228 ( CSEL 78: 303,1-304,11). 

2 ‘ Augustinus, De trimtate II und III. 

27 TERTULLIAN, Adversus Marcionem III 22,6 ( CCL 1: 549,30-6 sic!). 

21 Hieronymus, In Ezechielem III 9,4-6 (CCL 75: 106,514-107,530). 

2 ’ Uberbordende Belege bei DASSMANN 1988, 1166-1171. 
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Ebenfalls Starke Beachtung der Ausleger hat die Auferstehungsvision Ezechiel 37 
gefunden. Mit besonderem Nachdruck verwertet Tertullian diese Stelle, 30 wahrend 
Augustinus sie seltsamerweise tibergeht. Hieronymus ist es, der die Wiederbelebung 
Israels als Ziel der Predigt des Ezechiel hervorhebt. 31 Zugleich unterstreicht er, dal? 
die vom Wort Christi Erweckten jetzt zum Leben gefunden haben. 

Fur die hier behandelte Frage nach der moglichen Herkunft der Vorstellung vom 
Hervorgehen der Kirche aus der rechten Seitenwunde Christi ist nun besonders die 
Tempelvision und das unter derTempelschwelle hervorquellende Wasser (Ez 47,1-11) 
in der Interpretation lateinischer Theologen zu betrachten. 

Tertullian beruft sich zur Beschreibung des himmlischen Jerusalem auf die Apo- 
kalypse, dann vor allem auf Ezechiel. 32 Diesem himmlischen Jerusalem gilt sein pri- 
mares Interesse. Im Kontext seiner Tauftheologie aber gibt er einen Hinweis auf die 
Seitenwunde Christi. 33 

Den Tempelstrom nimmt Hieronymus als Bild fur die Lehre der Kirche. Sein Was- 
ser ist aber zugleich Zeichen der Taufgnade. In der prophetischen Vision befinden sich 
zwei Baumreihen am Ufer des Flusses. In der Deutung des Hieronymus sind die bei- 
den Baumreihen das Alte und das Neue Testament. Der Flufi befruchtet alles, sogar 
die im Toten Meer in ihren Stinden Toten. 34 

Hieronymus ist der erste der altkirchlichen lateinischen Ausleger, der den Tempel- 
strom mit der Verwundung und der gesamten Passion Christi in einen gewissen Zu- 
sammenhang bringt. Insgesamt 16mal spricht Hieronymus von der rechten 
Tempelseite. Zunachst halt er einfach das Faktum fest, dafi auf der rechten Seite des 
Tempels Wasser herausquoll. 35 In einem weiteren Schritt identifiziert er die Wirkung 
des Kreuzestodes mit der des lebensspendenden Wassers aus der rechten Seite des 
Tempels. 36 

Die theologisch oft magere, wenngleich philologisch sichere Exegese des Hierony- 
mus erhebt sich an einer Stelle zu einer gewissen Hohe, wenn er das aus dem Tempel 
stromende Wasser in Beziehung setzt zur „Lehre unseres Herrn“. 37 Die im Alten Testa- 
ment erwahnten Wasser sind ,alte‘ Wasser. Am Ende seiner Ausfiihrungen vergleicht er 
dann das Wasser des Jakobsbrunnens mit dem „Wasser der Lehre des Herrn". Dieses 


30 TERTULLIAN, De resurrectione morluorum 29-31 ( CCL 2: 957,28-961,32). 

51 Hieronymus, In Ezechielem XI 37,1-14 (CCI 75: 510,971-522,1383). 

33 TERTULLIAN, Adversus Marcionem III 24,4 (CCL 2: 542,24-28). 

33 TERTULLIAN, De baptismo 9 ( CCL 1: 284,22-25): „Persevcrat testimonium baptismi usque ad passio- 
nem: cum deditur in crucem aqua intervenit: sciunt Pilati manus; cum vulneratur aqua de latere pro- 
rupit: scit lancea militis." 

34 Hieronymus, In Ezechielem XIV 47,1-5 (CCL 75: 706,868-712,1051). 

35 Vgl. Hieronymus, In Ezechielem XIV 47,1-5 (CCL 75: 706,871f.). 

3 ‘ Vgl. HIERONYMUS, In Ezechielem XIV 37,6-12 (CCL 75: 716,1175-1179): ..Vulneratus est propter 
peccata nostra et infirmatus pro iniquitatibus nostris; ... liuore eius sanati sumus — * (Is 53,5 LXX ); 
ipse istud mare, quod est salsissimum et nimia amaritudinc mortuum, sua morte sanauit ..." 

37 HIERONYMUS, In Ezechielem XIV 47,1-5 (CCL 75: 706,893f.): .... ex quo perspicuum fit sacras esse 
aquas et saluatoris nostri significare doctrinam ..." 
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,neue‘ Wasser hat Jesus der Samariterin versprochen. Nach dessen Trank wird nieman- 
dem mehr diirsten. 38 

Fazit dieses kurzen Durchgangs durch die voraugustinische Ezechielexegese im 
Bereich der lateinischen Kirche: nirgendwo finder sich hier die Aussage, Kirche und 
Sakramente entsprangen der Seitenwunde Christi. Der Ursprung dieses Gedankens ist 
offenbar anderswo zu suchen. 


4. Die Interpretation des Augustinus 

Die Kirchenlehre wie auch die Sakramententheologie Augustins konnen in doppelter 
Weise beschrieben werden. Zunachst einmal in systematisch-theologischer Argumen- 
tation, so wie Augustinus es selbst vom Zeichenbegriff 39 her leistet: 

Diese Dinge heifien deshalb Sakramente, weil an ihnen etwas gesehen, aber etwas anderes 
eingesehen wird. Was gesehen wird, hat eine korperliche Form, was eingesehen wird, hat 
geistliche Frucht . 40 

In zwei klassischen Formulierungen hat Augustin diese Sakramententheologie auf 
den Punkt gebracht und knapp zusammengefaftt: „Wenn Zeichen sich auf gottliche 
Dinge beziehen, werden sie Sakramente genannt." 4 ' Die fiber Jahrhunderte hinweg 
klassische Formulierung aber bietet Augustinus in seinen Predigten zum Johannes- 
evangelium: „Es tritt hinzu das Won zum Element und wird so zum Sakrament." 42 

Daneben aber versucht Augustinus, die Herkunft von Kirche und Sakramenten in 
Bildern und Metaphern zu umschreiben: Diese Bildtheologie ist fur das augustinische 
Denken - speziell auch fur die mittelalterliche Ikonographie - von ebensolcher Wich- 
tigkeit wie Augustins systematische Uberlegungen, in vielerlei Hinsichten sicher noch 
bedeutungsvoller. 


31 Vgl. HIERONYMUS, In Ezechielem XIV 47,1-12 ( CCL 75: 706,889-719,1264): Hieronymus bringt an 
dieser Stcllc cinen grofien Exkurs uber die verschiedenen , Wasser 1 , die in der Schrift erscheinen. Der 
Exkurs endet mit der Szene am Jakobsbrunnen. 

” Vgl. AUGUSTINUS, De doctrtna Christiana II l,2f. ( CCL 32: 32,12-33,18); vgl. ebd. Ill 9,13 ( CCL 32: 
85,1-86,27). 

40 Augustinus, Sermo 272 {PL 38: 1247): „Ideo dicuntur sacramcnta, quia in cis aliud videtur, aliud in- 
telligitur Quod videtur, speciem habet corporalem, quod imelligitur, fructum habet splritualcm." 

41 AUGUSTINUS, Ep. 138,7 (CSEL 44: 131,10f.): .(Signa) cum ad res divinas pertinent, sacramenta appel- 
lantur.“ Deutsche Ubersetzung dieses fur die Christologie und Sakramentenlehre wichtigcn Briefs 
in GEERLINGS 1990. 

43 AUGUSTINUS, In Iohannis evangehum tractatus 80,3 ( CCL 36: 529,5f.): .Acccdit verbum ad elemen- 
lum ei fit sacramcnium.“ 
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In diesem Kontext von Metaphern und Bildern stellt Augustin die Frage: „Wann 
flossen die Sakramente aus der Seite Christi hervor?" und antwortet: „Als er am Kreuz 
schlief ." 43 

Dieses Geschehnis - „cum dormiret in cruce“ - fiihrt der Kirchenvater naher aus: 
Christus schlief am Kreuz, und seine Seite wurde durchbohrt. So wie aus der Seite des 
schlafenden Adam Eva genommen wurde, so werden aus der Seite des schlafenden 
Christus die Sakramente herausfliefien. Aus diesen Sakramenten wird die Kirche ge- 
bildet . 44 

Augustinus wird nicht rrnide, dieses Thema zu variieren. Er fiihrt es aus bei der Er- 
klarung des Glaubensbekenntnisses fur die Katechumenen , 45 er predigt dariiber seiner 
Gemeinde in Hippo Regius . 46 

Die Parallelitat zwischen der Geburt Evas aus der Seite Adams und der Geburt der 
Kirche aus der Seite Christi ist Augustinus offensichtlich so wichtig, dafi er immer 
wieder dieses Thema der doppelten Geburt aus Adam und aus Christus heraushebt. 
Gegen den Manichaerbischof Faustus betont er, dafi „dcm schlafenden Adam cine 
Gattin, dem sterbenden Christus die Kirche aus dem Sakrament des Blutes, das aus 
der Seite des Toten herabflofi", geschenkt wurde . 47 Fast stereotyp wiederholt Augu- 
stinus: aus der Seite des schlafenden Adam - aus der Seite des gestorbenen Christus . 48 
In spielerischer Rhetorik wird hier die Paulinische Adam-Christus-Parallele dialek- 
tisch vorgefiihrt. Aus dem ,nur‘ schlafenden Adam, der doch den Tod in die Welt 
brachte, entsteht Eva. Aus dem toten Christus entsteht neues Leben, die Kirche und 
die Sakramente . 49 


45 AUGUSTINUS, Enarratio in Ps. XL 10 ( CCL 38: 456, 19f): „Quando de latere Christi sacramcnta ec- 
clesiae profluxerunt? Cum dormiret in cruce." 

44 Vgl. Augustinus, Enarratio in Ps. CXXXVII1 2 (CCL 41: 1190,8-1191,28): .Totus itaque Christus 
caput et corpus, tamquam integer uir: quia et fcmina de uiro facta est, et ad uirum pertinct ... Si ergo 
Adam forma futuri, quomodo de latere dormientis Eua facta est, sic ex latere Domini dormientis, id est, 
in passione morientis, et in cruce percusso de lancea, manauerunt sacramcnta, quibus formaretur eccle- 
sia." Auch bei Hieronymus fehlenahnlicheGedanken nicht; vgl. Tractatuum in psalmos series altera, in 
Ps. LXXXVIII (CCL 78: 407,86-92): „Audiuimus de primo Adam, ueniamus ad secundum, et uidea- 
mus quomodo de latere cius aedificetur ecclesia. Latus enim domini saluatoris in cruce pendentis lan- 
cea pungitur.et exinde exiit sanguis et aqua. Vultis scire quomodo de aqua et sanguine aedificetur eccle- 
sia? Primum per baptismum per aquamdimi ttuntur peccata.deinde in sanguine martyriicoronatur." 

45 Vgl. Augustinus, Sermo de symbolo ad Catechumenos 6,1 5 (PL 40: 645): .Dormiat moriendo, aperia- 
tur eius latus, et Ecclesia prodeat virgo: ut quomodo Eva facta est ex latere Adac dormientis, ita et Ec- 
clesia formetur ex latere Christi in cruce pendentis. Percussum est enim eius latus, ut Evangelium 
loquitur, et statim manavit sanguis et aqua, quae sunt Ecclesiae gemina Sacramcnta. Aqua, in qua est 
sponsa purificata: sanguis, ex quo invenitur esse dotata." 

44 Vgl. AUGUSTINUS, In Iohannis evangelium tractatus 9,10 (CCL 36: 96,32-36): „Dormit Adam, ut fiat 
Eua; moritur Christus, ut fiat ecclesia. Dormienti Adae fit Eva de latere; mortuo Christo lancea percu- 
titur latus, ut profluant sacramcnta, quibus formatur Ecclesia." 

47 AUGUSTINUS, Contra Faustum 12,8 (CSEL 25: 336,21-23): „Fit viro dormienti coniux de latere; fit 
Christo morienti ecclesia de Sacramento sanguinis, qui de latere mortui defluxit." 

41 Vgl. AUGUSTINUS, In Iohannis evangelium tractatus 9,10 (CCL 36: 96,34-36); Enarratio in Ps. 
CXXXVIII 2 (CCL 40: 1991,21-25); Sermo 218,14 (PL 38: 1087). 

44 Vgl. Augustinus, Sermo 22,10 (PL 38: 154); Sermo 216,8 (PL 38: 1081). 



474 


WILHELM GEERLINGS 


Grofien Wert legt Augustinus darauf, daft die Seite Christi nicht einfach durch- 
stochen oder verletzt wurde, sondern daft der Lanzenstich die Seite Christi geoffnet 
habe. Die Seite sei geoffnet worden wie einTor. Die Seitenwunde ist deshalb die Pfor- 
te zum Leben. 

Der Evangelist wahlte hier bewuKt seine Worte. Er sagte namlich nicht: „er durchbohrte 
seine Seite" oder: „verwundete“ oder bediente sich eines ahnlichen Begriffs. Er sagte 
vielmehr: „er offnete" , damit dort gewissermafien die Tiire aufgetan wiirde, woher die Sa- 
kramente der Kirche flossen, ohne die man zu dem Leben, das das wahre Leben ist, nicht 
eingeht . 50 

Die Offnung der Seite geschieht zwar durch den Stich der Lanze des Longinus, aber 
da sie kein Durchbohren, sondern eine Offnung ist, ist sie ein Werk Gottes, der das 
Tor des Lebens und die enge „Pforte zur Seligkeit aufzeigen wollte. Kommet alle, 
tretet alle ein; ... die Seite steht offen"; und weiter: „Was ist enger als jene Offnung, 
welche einer der Soldaten, indent er die Seite des Gekreuzigten durchstiefi, offnete ?" 51 
An zwei Stellen nennt Augustinus den Gekreuzigten nicht tot („mortuus“), sondern 
..sterbend" („moriens“), um anzudeuten, daft Leben aus dem noch Lebenden er- 
stand . 52 

Ein ebenso grofies Interesse widmet Augustinus der Tatsache, dafi aus der Seiten- 
wunde Blut und Wasser herausflossen. Er ist nicht an der medizinischen Frage, ob 
Wasser und Blut Zeichen des eingetretenen Todes sind, interessiert. Vielmehr stellt er 
die Frage, was beide Fliissigkeiten symbolisieren. 

Das Blut zugleich mit dem Wasser ist ein Heiltrunk, und beide sind ein Bad . 53 Eine 
klare Trennung, nach der das Blut die Eucharistie bezeichnet, das Wasser die Taufe, 


50 AUGUSTINUS, In Iohanms evangelium tractatus 1 20,2 (CCL 36: 66 1 ,6- 1 0): » Vigilanti verbo evangelist! 
usus est, ut non diceret: Latus cius percussit, aut vulneravit, aut quid aliud; sed aperuit; ut illic quo- 
dammmodo vitae ostium pandcretur, unde sacramenta ecclcsiae manaverunt, sine quibus ad vitam 
quae vera vita est, non intratur." Einen Hinweis darauf sieht Augustinus schon in der Anordnung des 
Noach, in der Arche eine Tiir anzubringenfebd.; 66 1,1 If.): .Hocpraenuntiabat quod Noe in latere ar- 
cae ostium facere iussus est, qua intrarent animatia quae non erant diluuio peritura, quibus praefigura- 
batur ecclesia." 

51 AUGUSTINUS, Sermo de tempore barbanco 9 (PL 40: 706): .Venite omnes, intrate omnes; est qua intrare 
possitis,patct latus ... Quid angustius illoforamine, quod unus ex militibuspercutiendo latus crucifixi 
aperuit?" 

51 AUGUSTINUS, Sermo 311,3 (PL 38: 1415): .Tibi est ostium apertum, quando est latus cius lancca per- 
foratum. Quid indc manavit, recole, et elige, qua possis intrare. De latere Domini pendentis et morien- 
tis in ligno, postcaquam est lancea perforatum, aqua sanguisque profluxit. In uno est mundatio tua, in 
altcro redemptio." Enarratio in Ps. CXXVI 7 (CCL 40: 1862,9-125): .Cum dormiret Adam, costa ilia 
detract! est et Eva facta est. Sic et Dominus, cum dormiret in cruce, latus cius lancca percussum est, et 
sacramenta profluxerunt, unde facta est ecclesia. Ecclesia enim conjunx Domini facta est de latere. Sed 
quomodo ilia non facta est nisi de latere dormientis, sic ista non est facta nisi de latere morientis." 

55 AUGUSTINUS, In Iohanms evangelium tractatus 120,2 (CCL 36: 661,10-12): .Ille sanguis in rcmissio- 
nem fusus est peccatorum. Haec aqua salutare temperat poculum. Haec et lavacrum praestat et potum." 
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findet sich so bei Augustinus nicht. M Er beschrankt sich auf die allgemeine Aussage: 
„die Sakramente flossen aus seiner Seite“. 

Allerdings bieibt die Redeweise Augustins auch dann unklar, wenn er Taufe und 
Eucharistie einander annahert. Er hat dabei vermutlich die altkirchliche Praxis der 
Einheit von Taufe und erstmaliger Zulassung zur Eucharistie vor Augen . 55 Die Taufe 
ist im Verstandnis der Vater vor allem Erleuchtung, illuminatio, die Eucharistie ein 
Essen des Leibes Christi. Die Einheit beider im Blick, kann Augustin deshalb auch ge- 
neralisierend sagen: „Wir werden erleuchtet, weil wir den Gekreuzigten essen und 
trinken .“ 56 Das Sakrament der Eucharistie ist aber auch ein Sakrament der Hoffnung, 
das die Kirche vereint, wenn sie aus der Seitenwunde Christi trinkt . 57 Nattirlich sind 
diese Redeweisen samtlich als figuratae anzusehen. Deshalb unterscheidet Augustinus 
den Leib Christi vora Sakrament des Leibes Christi, das Blut Christi vom Sakrament 
des Blutes Christi . 58 

Den Gedanken, dafi Sakramente und Kirche aus der Seitenwunde Christi hervor- 
gehen, und die Parallclisierung der Seitenwunde des Gekreuzigten mit derjenigen 
Adams hat Augustinus wie kein anderer vor ihm entwickelt. Insofern wird man ihn als 
, Vater' dieser Vorstellungen und der ihnen entsprechenden Kreuzesdarstellungen be- 
zeichnen konnen . 59 Von einer Seitenwunde auf der reebten Seite spricht allerdings 
auch Augustinus an keiner der zitierten Stellen. 

In diesem Punkt kann das Bild des Gekreuzigten hochstens indirekt von Augustini- 
schen Uberlegungen beeinflufit sein: von seinem metaphorischen Verstandnis des 

54 In der Tradition Tcrtullians werden Wasser und Blut bezogen auf Taufe und Martyrium. S. TerTULLI- 
AN, De baptismo 9 und 16 (CCL 1: 284,5-25; 290;1-15). Hier ist der Ursprungder Vors tel lung von der 
,Bluttaufe‘ zu schen. Das von Tertullian entwickelte Bild der doppelten Taufe wird aufgcgriffen von 
Rufin (Comm, in Symbolum apostolorum 23; PL 21: 361f.);ebenso bczicht sich Hieronymus auf dieses 
Bild: ... . cuius latus lancea vulneratum aquis fluxit et sanguine, baptismum nobis et martyrium dedi- 
can s“:Comm. in Isaiam 18,20-22 ( CCL 73A: 790,1-794,36); Ep. 69,6 ( CSEL 54: 691,3): .Latus Christi 
percutitur lancea et baptismi atquc martyrii pariter sacramenta funduntur." 

55 AUGUSTINUS, In Iohannts evangelium tractatus 1 1,4 ( CCL 36: 1 12,32-35): .Manna accipiunt fideles, 
iam trajecti per mare rubrum (sc. die Neugetauften). Quare mare rubrum? (...) Significabat mare illud 
rubrum baptismum Christi. Unde rubet baptismus Christi, nisi Christi sanguine consecratus?" 

54 AUGUSTINUS, Enarratio II in Ps. 33,10 (CCL 38: 288,9-289,14): Die Juden werden vom Gekreuzigten 
blind. .Sed accedamus ad cum, et illuminemur; non quomodo ad cum accesserunt Iudaei, ut tenebra- 
rentur. Accesserunt enim ad ilium, ut crucifigercnt; nos ad cum acccdamus, ut corpus et sanguincm eius 
accipiamus. Illi de crucifixo tenebrati sunt; nos manducando crucifixum et bibendo illuminamur." 
s? AUGUSTINUS, Contra Faustum 12,20 ( CSEL 25: 349,7-9): .... in Sacramento spei, quo in hoc tempore 
consociatur ecclesia, quamdiu bibitur, quod de Christi latere manauit ...* 

51 AUGUSTINUS, Ep. 98,9 ( CSEL 34: 531,6-8): .... sicut ergo secundum quendam modum sacramentum 
corporis Christi corpus Christi est, sacramentum sanguinis Christi sanguis Christi est, sacramentum 
fidei fides est.“ In lohanms evangelium tractatus 26,13 (CCL 38: 266,26-267,33): .O sacramentum 
pictatis! O signum unitatis! O vinculum caritatis! Qui vult vivere, habet ubi vivat, habet unde vivat. 
Accedat, credat, incorporetur, ut vivificetur. Non abhorreat a compagc membrorum, non sit putre 
membrum quod resecari mereatur, non sit distortum de quo erubescatur; sit pulchrum, sit aptum, 
sit sanum, haereat corpori, vivat Deo de Deo; nunc laboret in terra, ut postea regnet in caclo." 

M Altkirchlicher Legendenbildung zufolge ist der am Fufi des Kreuzcs liegende Schadel der Schadel 
Adams. Auch in diesem ikonographischen Element ist die Adam-Christus-Parallele bildhaft dar- 
geboten Durch Adam kam der Tod, durch den zweiten Adam Christus kam das Leben. 
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Ausdruck ,rechts‘ oder der rechten Seite. Beides ist fur Augustinus eine derart gefiillte 
Vorstellung, daft sie synonym sein kann mit .Gluckseligkeit'. 60 Unterhalb dieser Be- 
deutungshohe bezeichnet ,rechts‘ immer die gute Seite. 61 Der Mensch hat die Wahl 
zwischen ,rechts‘ und .links', zwischen gut und bose. 62 Dabei ist der Augustinische 
Gebrauch beider Begriffe sehr stark abhangig vom biblischen Sprachgebrauch. 63 Die 
Rede von der dextra Patris geht bei Augustinus fast ausnahmslos auf die christologi- 
sche Interpretation von Psalm 109,1 zuriick: „Setze dich zu meiner Rechten, bis dafi 
ich hinlege deine Feinde als Schemel fur deine Fufie.“ Die dextra det ist die felicitas, ist 
Christus selber. 64 


5. Resiimee und Ausblick 

Augustins Reflexionen zur Parallele zwischen der Seitenwunde Adams, aus der Eva 
genommen wurde, und der Seitenwunde Christi, der die Kirche entstammt, verstar- 
ken die theologische Durchdringung des Kreuzesgeschehens und ermoglichen einen 
neuen Zug bildhafter Ekklesiologie, der bis in die Reformationszeit hinein wirksam 
bleibt. Es entsteht ein Kirchenverstandnis, das sich statt von einem herrschaftlichen 
Christusbild - Christus auf einem Suppedaneum thronend - von einem leidenden 
Christus herleitet und somit weniger von Herrschaft als vielmehr vom Dienst gepragt 
ist. 

Damit ist der theologiegeschichtliche Hintergrund dieses Aspekts der Kreuzes- 
ikonographie ein wenig aufgehellt. Wie diese theologischen Aussagen von den Malern 
aufgenommen wurden, mufi noch offen bleiben. Dafi Gregor der Grofie, 65 Beda 


40 AUGUSTINUS, Ep. 120,14 ( CSEL 34: 717,13-15): „In ilia quippe beatitudine, quae omnem superat hu- 
manum intellcctum, sola dextcra est et eadcm dextera eiusdem beatitudinis nomen esi." Im Brief an 
Macedonius (£/>. 155,8; CSEL 44: 438, 12- 16) erortert Augustinus das Problem der Gluckseligkeit und 
wcist darauf hin, dad diejenigen, die sich an den Giitern dieser Welt erfreuen, die rechte und die linke 
Hand vertauscht hatten: „Et idco .dextera eorum dextera iniquitatis', quia haec praeposuerunt, quae 
fuerant postponenda, sicut sinistrae praeponitur dextera. Si enim habentur, non in cis beata uita ponen- 
da est; subdita debent esse non praedita, sequentia non duccntia." 

41 Z. B. Augustinus, De Genesi contra Manichaeos II 9,12 ( CSEL 91: 132,20-133,28). 

42 AUGUSTINUS, Ep. 215,5 ( CSEL 57: 391,17-392,3): si non esset liberum arbitrium, non diceretur: 

.rectos cursus fac pedibus tuis et uias tuas dirige, ne declines in dexteram neque in sinistram". “ In dem- 
selbcn Brief notiert Augustinus wenig spater(£/>. 2 15,7; CSEL 57: 393, 12- 15): „Scd respondetur nobis: 
cur ergo dixit: ,ne declines in dextram neque in sinistram', cum potius diccre debuisse uidcatur: tene 
dextram et ne declines in sinistram, si bonae sunt uiae, quae a dextris sunt?* Zum Problem der damit 
zusammenhangenden Willensfrciheit und der Gnadenlehre vgl. DlHLE 1966, 783-792. 

4> Vgl. Franz 2003, 365: .Augustin gebraucht die Begriffe dexter und sinister fast ausschliefilich in 
Schriftzitatcn und bei deren Kommentierung." 

44 Vgl. AUGUSTINUS, Contra sermonem Arianorum 9 (PL 42: 680); Sermo 213,5 (PL 38: 1062f.). 

44 Gregors Kommcntar ist unvollendet und bchandclt die Tempelvision nicht. Insofern kommt er nur 
fur die Rezeption der ubrigen Einzelexegesen in Frage. 
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Venerabilis 66 und Isidor von Sevilla 67 in diesem Rezeptionprozefi eine wichtige Rolle 
spielten, darf als sicher angenommen werden. Allerdings miissen die konkreten Re- 
zeptionswege noch exakt geklart werden. Denn die Rezeption Augustins im friihen 
Mittelalter ist weitgehend noch ungeklart. Diese Teilgeschichte des Augustinismus 
ware noch zu schreiben. 

Die Frage nach Hintergriinden der kirchlichen und kunstgeschichtlichen Tradi- 
tion, die Seitenwunde Christi rechts zu lokalisieren, liefi sich im Ruckblick auf Augu- 
stinus und die fruheren lateinischen Vater nicht klar beantworten. Weiterfuhrend 
erscheint hier der Blick auf einige - ganz eindeutig von Augustinus beeinflufite - Aus- 
sagen des Beda Venerabilis iiber die Herkunft der Sakramente und der Kirche aus der 
Seitenwunde des Gekreuzigten. Beda spricht ausdriicklich von der rechten Seite und 
sieht die Seitenwunde prafiguriert in der rechten Seite des Tempels . 68 


66 Vgl. etwa Beda VENERABILIS, In prmctptum Genesis 1 2,3 ( CCL 1 18A: 38,1 188-1 190): .... de latere eius 
in cruce dormicntis exiuit sanguis et aqua, dc quibus sacramentis nascitur ac nutritur ecclesia 
WcitereTextc in Anra. 68. 

47 Vgl. ISIDOR VON SEVILLA, Allegoriae 4 (PL 82: 99A): .Eva designat Ecclesiam factam per mysterium 
lavacri, quae de latere in cruce moricntis Christi fluxit, sicut Eva dc costa hominis dormientis." 

41 Vgl Beda Venerabilis, In principium Genesis II 6 ( CCL 1 18 A: 109,1301-1309): „Q uia ergo Domi- 
nus, cum ait iudeis, .Soluite templum hoc, ct in tribus dicbus excitabo illud', dicebat hoc dc templo 
corporis sui, ostium in latere dextro templi huius, nonne manifeste claret quia ipsum est hoc quod 
in latere illius dextro expleta passionc apertum est, ut supra diximus, per cuius apertionem nos de 
praesenti sanctae ecclesiae uita ad aetcrnam requiem animarum in uita futura transeamus, in ex- 
emplum eorum qui ingressi latus dextrum templi ,per cochlcam ad medium cenaculum' pene- 
trabant?"; In Regum librum XXX quaesttones 12 (CCL 1 19: 304,21-26): »Erat autcm ostium lateris 
medii in parte domus dextraedcquo occulteab inferioribus in medium caenaculum et a medio ascen- 
dcrctur in tertium quia passo in cruce domino ,unus militum lancea latus eius‘ dextrum .aperuit et 
continuo exiuit sanguis et aqua 1 qui est sanguis redemptionis quae est aqua nostrae ablutionis ...“; 
De templo I (CCL 1 19A: 165,745-166,769): .Quidam hunc locum (sc. 3 Reg 6,8) male intellegcntes 
putant ostium templi a meridie fuisse non attendentes quia, si hoc significare uoluisset scriptura, non 
ita diceret, ostium lateris medii in parte erat domus dextrae, sed ita potius simpliciter, et habebat 
domus ostium ad meridiem. Nunc autcm longe aliud significat. (...) Qui nimirum locus propric ad 
corpus dominicum quod de uirgine sumpsit respicit. Ostium namque lateris medii in parte erat 
domus dextrae quia defuncto in cruce domino unus militum lancea latus eius aperuit. Et bene in parte 
domus dextrae quia dextrum eius latus a militc apertum sancta credit ecclesia. Vbi et aptouerbo usus 
euangelista ut non diceret, percussit latus eius aut uulnerauit, sed aperuit uidelicet quasi ostium la- 
teris medii per quod nobis iter ad caelestia panderetur. Denique ita subiunxit, et continuo exiuit san- 
guis et aqua, aqua scilicet qua abluimur in baptismo et sanguis quo consecramur in calice sancto." 
Zum Einflufi des Augustinus auf diese Aussagcn vgl. z. B. oben Anm. 50 und 53. 
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JOHANNES CASSIAN - VATER DER KlRCHE UND 
VERMITTLER DER VATER 


Karl Suso Frank OFM 


1. Einfuhrung 

Was die geistlichen Vater betrifft, so werden sie sicherlich nicht deshalb , Vater* genannt, 
weil sie vielcn vorstehen. Anderenfalls konnte man ja auch die Tribunen , Vater* nennen. 
Vater sind vielmehr jene, die die Gabe des Geistes besitzen und viele fur die Tugend und 
die Erkenntnis Gottes zeugen.* 

Mit dieser Vaterdefinition des Evagrius Ponticus darf auch Johannes Cassian (360/370 
bis ca. 435) 1 2 zu den Vatern gezahlt werden. Sein literarisches Schaffen - die aske- 
tisch-monastischen Schriften und sein polemisch-dogmatisches Werk gegen Nesto- 
rius - wollten durchaus Tugend und Erkenntnis Gottes zeugen. Um dieses Ziel zu 
erreichen, hat er sich selbst unter die Vater gestellt, sich ihre geistliche Erfahrung zu 
eigen gemacht und nichts anderes als ihr Wort vermittelt: 

Denn was ich geschrieben habe, hat er mich gelehrt, deshalb sollt ihr es nicht als mein 
Eigentum, sondern als seines ansehen. Und weil der Bach aus der Quelle kommt, mufS 
alles, was dem Schuler zugeschrieben werden mag, auf die Ehre des Lehrers zuriickge- 
fiihrt werden . 3 

Was Cassian hier im Blick auf Johannes Chrysostomus sagt, darf als Leitmotiv sei- 
nes ganzen Schaffens gelten. Die betonte Identifizierung mit der Erfahrung und der 
Lehre der Vater bestimmt sein Werk - mindestens formal. Denn Johannes Cassian 
bietet in schopfcrischer Rezcption eine eigenstandige und eigenwillige Synthese der 
Tradition. 4 Ihm ging es keineswegs um historisch genaue Berichterstattung, sondern 
um gezielte Unterweisung des siidgallischen Monchtums, das sich im friihen 5. Jahr- 
hundert seine eigene Form suchte und in Johannes Cassian seinen kundigen und 
engagierten Lehrer fand. Seine Lehrautoritat begriindete er mit seinem eigenen aske- 
tisch-monastischen Leben in einem Kloster in Bethlehem und in agyptischen Anacho- 
retensiedlungen - „das Ganze des Monchslebens besteht allein in der Erfahrung und 
im Vollzug" 5 - und mit der Unterweisung durch groSe Monchsvater. Seine siidgalli- 

1 EVAGRIUS PONTICUS, Ep. 52,7 (syrischerText: FrankenbERG 600,181aa; Ubersetzung: Bunge 267). 

2 Zur Biographic (bis heute nicht einhellig rekonsiruiert) FRANK 1995 und STEWART 1998; hier alle weite- 
re Litcratur zu Johannes Cassian. 

1 Johannes Cassian, De mcamatione XXI 6 ( CSEL 17: 390f). 

* Zu den literarischen Quellen Cassians zuletzt STEWART 1998, 35-37. 

* JOHANNES Cassian, De institute, praef 5 (SC 109: 26,58f .): .Totum namquc in solaexperientiausuque 
consistit." - Vgl. GENNADIUS, De vins illustnbm 62 (TU 14/1 : 82): .Scripsit expcrientia magistrantc.“ 
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schen Adressaten lafit er wissen, daft es fur sie als Orientierung nur das Vorbild des 
Ostens geben konne. Den Monchen des Ostens kommt der Vorzug des hoheren Al- 
ters und der langen bewahrten und erprobten Praxis zu. Dort trifft man namlich auf 
die „alteste Ordnung der Vater"; dort halt man sich an die „altesten Einrichtungen der 
Vater". 6 Was dort im Anfang grundgelegt wurde, hat bis heute „durch Nachfolgen 
und Uberlieferungen der Alten“ 7 sicheren Bestand. Die Norm des Ostens wird als 
Leitstern und Zuchtrute fiber den Anfangen in Gallien aufgerichtet! 

2. Der apostolische Ursprung des Monchtums 

Johannes Cassian griindete die Verbindlichkeit des ostlichen Monchtums auf dessen 
Alter ( antiquitas ) und sein treues Festhalten an den Anfangen durch Nachfolge und 
Uberlieferung ( successio und traditio). Dabei konnte er sich auf gut hundert Jahre 
Monchsgeschichte berufen. Die wirklichen Anfange des Monchtums fiihrt er freilich 
viel weiter zuriick: In der Zeit der Apostelpredigt nahm das Monchsleben seinen An- 
fang! 8 

2.1 Mit Nachdruck stellt Cassian seine These vom apostolischen Ursprung des 
Monchtums auf und begriindet sie in doppelter Weise. 9 Da ist einmal die .alexandrini- 
sche Version' in De institutis II 5. 10 Sie macht aus den ersten eifrigen Christen Alexan- 
driens die ersten Monche. Der Evangelist Markus, der erste Bischof Alexandriens, 
habe ihnen Apostelgeschichte 4,32.34b-35 als Lebensnorm gegeben; in ihrem Streben 
nach Vollkommenheit hatten sie diese Norm viberboten, indem sie sich zu einem aske- 
tisch-kontemplativen Leben mit Lesung, Gebet und Handarbeit in abgelegene Gegen- 
den zuriickgezogen hatten. Cassian beruft sich dabei auf die Kirchengeschichte des 
Eusebius von Caesarea, der seinerseits in seinem Bericht fiber die Anfange der Kirche 
von Alexandrien auf Philons Schrift Uber das beschauliche Leben oder die Therapeu- 
ten zuriickgegriffen hat. 11 Eusebius hat aus Philons Kontemplativen und Entsagenden 
die ersten Christen von Alexandrien gemacht. Er hat in den Philontext auch schon 
Apostelgeschichte 2,45 und 4,34-35 eingeftigt und die Frommen Philons als „unsere 


6 JOHANNES CASSIAN, De institutis II 2,2 (SC 109: 60,19f. und 22f.): .antiquissima patrum constitutio" - 
„antiquissimorum patrum vetustissimae institutiones". 

7 JOHANNES Cassian, De institutis II 3,1 (SC 109: 60, 3f.): „per successiones et traditiones maiorum us- 
que inhodiernumdiem ... permanent." -ZurBindung an das ostlicheMonchtum vgl. GROTE2001. 

8 JOHANNES CASSIAN, Conlatio XVIII 5,1 ( CSEL 13: 509,1 9f.): „Itaque coenobiotarumdisciplina a tem- 
pore praedicationis sumpsit exordium." 

9 Vgl. DE VogOe 1961, 213-240. De Vogue spricht von einem ,Mythos‘ und nennt die beiden Fassungen 
.version alexandrine" und .version hierosolymitaine". 

10 Johannes Cassian, De institutis II 5,1-3 (SC 109: 64-66). 

11 Vgl. EUSEBIUS, Historia ecclesiastica II 16f. (GCS 9/1= Eusebius II/l: 140-152). 
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Asketen" bezeichnet. 12 Auf dieser Schiene ging Cassian weiter. Mit dem stark ge- 
kiirzten und auch modifizierten Philon-Eusebius-Text hatte er seinen Beweis fiir den 
apostolischen Ursprung des Monchtums gewonnen. Jene ersten Christen von Alexan- 
drien waren nicht nur Vorlaufer der Monche, sie waren wirklich die ersten Monche in 
Agypten, und das gegenwartige Monchtum steht bruchlos in ihrer Nachfolge und 
Tradition. 

2.2 Im zweiten Beweisgang, der sogenannten Jerusalemer Version', verlegt Johannes 
Cassian die Anfange des Monchtums in die Jerusalemer Urgemeinde. 13 Das Griin- 
dungsdokument setzt er aus Apostelgeschichte 4,32; 2,45 und 4,34-35 zusammen. M 
Was von der Jerusalemer Urgemeinde hier gesagt wird, gilt nach Cassian fiir die ganze 
Kirche. In eigenwilliger Exegese interpretiert er die Entscheidung des sogenannten 
Apostelkonzils (Apg 15,6-29) als Dokument des Abfalls. Was dort den aus dem Hei- 
dentum gekommenen „schwachen Glaubigen" zugestanden wurde, wurde schnell 
von weiten Kreisen in der Kirche - bis hinauf zu ihren Fiihrern - beansprucht und 
fiihrte im Verzicht auf die urspriingliche Strenge zur Verderbnis der Kirche. 15 Cassian 
hat in den geringen Auflagen des Apostelkonzils (Apg 15,28-29) den Verrat am Evan- 
gelium gesehen. „Keine weiteren Lasten" (nihil amplius) seien den schwachen Chri- 
sten auferlegt worden. Mehr ( amplius ) aber ware gerade der Kern des Evangeliums 
gewesen: die Lebens- und Giitergemeinschaft. Auf diesen Verzicht lafit er die „vom 
apostolischen Eifer ( apostolicus fervor) noch erfiillten und der urspriinglichen Voll- 
kommenheit (pristina perfectio ) verbundenen Christen" reagieren: Sie trennen sich 
von den iibrigen Christen und suchen einsame Gegenden auf, um dort fiir sich so zu 
leben, wie es die Apostel einst fiir die ganze Kirche ( universum corpus ecclesiae) fest- 
gesetzt hatten, also nach dem Evangelium. 16 Mit ihrem Riickzug in die Einsamkeit, ih- 
rem gemeinsamen Leben ohne personlichen Besitz und in Ehelosigkeit, die Cassian 
jetzt hinzufiigt, sind die konstitutiven Elemente des Monchslebens benannt, genauer: 
des geordneten gemeinsamen Klosterlebens. Die Zonobiten sind fiir Cassian die alte- 
ste Art des Monchslebens, nicht nur der Zeit, sondern auch der Gnade nach. Dieses 


12 Vgl. Eusebius, Historia ecclesiastica II 17,2 (GCS 9/1 = Eusebius II/l: 142,6) (jiat>' >]fuv aoxtinuv) - 
17,6 (GCS 9/1 = Eusebius II/l: 144). ImZitat Apg 4,34 fallt auf, dad Eusebius den ganzen Vers anfuhrt, 
wahrend Johannes Cassian 34a auslafit. 

15 Vgl. JOHANNES Cassian, Conlatio XVII I 5 ( CSEL 13: 509-511). Thema der 18. Conlatio sind die drei 
Genera monachorum, die von Hieronymus, Ep. 22,34 (CSEL 54: 196f.) bekannt gcmacht wurden. Mit 
HieronymusnenntCassiandieZonobitendieerste Art (pnmum genus) und schrcibtihnen den aposto- 
lischen Ursprung zu. 

14 Vgl. Johannes CASSIAN, Conlatio XVIII 5,1 (CSEL 13: 509,22-510,5). DieHinzunahme von Apg 2,45 
auch bei EUSEBIUS, Historia ecclesiastica U 17,6(GCS9/1 = Eusebius II/l : 144). Hier zitiert Cassian 
den ganzen Vers Apostelgeschichte 4,34. 

13 Vgl. Johannes Cassian, Conlatio XVIII 5,2f. (CSEL 13: 510). 

14 Vgl. JOHANNES Cassian, Conlatio XVIII 5,3 (CSEL 13: 5 1 Of.). Der Ruckzug ist ahnlich beschrieben 
wie in JOHANNES CASSIAN, Deinstitut is II 5,2 (SC 109: 64-66), jedoch ohne Rekurs auf Philo- Eusebius, 
dafur entschieden starker ekklesiologisch bestimmt. 
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antiquissimum genus monachorum habe sich in abgelegenen Klostern unverietzt 
durch so viele Jahre -per annos plunmos - erhalten. Wo und wie diese Kloster in ihrer 
.splendid isolation' iiberdauert haben, sagt Johannes Cassian nicht. Wie in De institu- 
te II 5 iiberspringt er diese Zeit. Um die historischen Anfange des Zonobitentums 
braucht er sich nicht zu kiimmern. 17 In seiner Argumentation hat alles mit der Apo- 
stelpredigt begonnen und ist somit von selbst mit der Autoritat des Apostolischen 
ausgestattet. 


3. Die Normativitat der Vater 

Johannes Cassian gibt sich fest davon uberzeugt, dafi die apostolischen Ursprtinge im 
ostlichen Monchtum erhalten und bis heute treu bewahrt geblieben sind. Als Traden- 
ten und Garanten benennt er die Vater oder die Alten. Ihre Praxis und Theorie stehen 
fest in der Uberlieferung, abgesichert durch Nachfolge. 

3.1 In De institute II 5 fiihrt er am Beispiel der verbindlichen Gebetsordnung den 
Ubergang von der Grundlegung zur Nachfolge vor. 18 In jener Ersrzeit waren die ehr- 
wiirdigen Vater (venerabiles patres) besorgt, das Erbgut der Frommigkeit und des 
Friedens ( hereditas pietatis et pads) zu bewahren, jede Spaltung und Verschiedenheit 
( dissonantia vel vanetas) fernzuhalten und gerade im Gebet die ganze Bruderschaft 
(universum fratemitatis corpus ) unter der Regel der Gottesverehrung ( religionis regu- 
la ) vereinigt zu sehen. Das sollte in gemeinsamer Beratung festgelegt werden. Doch 
beim gemeinsamen Gebet erfuhren sie die Losung: Ein Engel belehrte sie iiber die an- 
gemessene Zahl der Gebete. Der ehrwiirdige Senat der Vater {venerabilis patrum sena- 
tus) erkannte darin die allgemeine Regel, von Gott selbst festgelegt ( constitutus ), und 
bestimmte ( decrevit ) sie als Norm. 

Eine feste Zahl von Gebeten fur die gemeinsame Gebetszeit konnte Johannes Cas- 
sian in der apostolischen Lebensnorm nicht finden. Er kannte sie jedoch aus agyptisch- 
pachomianischer Ordnung, was er allerdings verschweigt. 19 Eine gegenwartige Praxis 
wird in die Anfangszeit zuriickprojiziert und mit der Autoritat der heiligen Vater legi- 
timiert. Seine erbauliche Erzahlung hat Cassian mit einschlagigem Vokabular besetzt, 
das der Rechtssprache und der kirchlichen Traditionsbegriindung entlehnt ist. 

3.2 Diese Argumentationsstruktur bestimmt die Ausfiihrungen der ersten vier Bucher 
von De institute, in denen die Ordnung fur das gemeinsame Leben im Kloster festge- 
legt wird. Mit rechtserheblichen Termini spricht er von instituta, auch regula ( regula 
monasteriorum, regula seniorum). Wenn er auf den ersten Blick nur erzahlen wollte, 


17 Cassian nennt nie den Agypter Pachomius, der als Schopfer des Zonobitentums damals bekannt war 
und dessen Leben und Werk auch Cassian kannte. 

'* Vgl. Johannes Cassian, De institute II 5,3-5 (SC 109: 66-68). 

” Vgl. PALLAD1US, Historia Lausiaca 32,1-7 (ViteSS 2: 150-156). Vgl. VEILLEUX 1968, 324-339. 
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so ist sein Schreiben doch immer normatives Erzahlen . 20 Die Normativitat ist mit dem 
Alter ( antiquitas ) gegeben. Hinter der Praxis werden von Cassian „alte Bestimmun- 
gen der Vater" ( antiqua sanctorum patrum decreta) entdeckt , 21 „eine alteste Anord- 
nung der Vater" (antiquissima patrum constitutio), „das, was von alters her festgesetzt 
ist“ ( antiquitus constitutus est ) 22 oder einfach „ein alter Rechtssatz der Vater" (anti- 
quitus sententia patrum) 22 . Zum Alter setzt er die treue Beobachtung und Bewahrung 
bis heute, was durch die Nachfolgen und Uberlieferungen ( successiones et traditiones) 
garantiert wird . 24 Die einheitliche Lehre der Vater wird illustriert durch Beispiele 
aufierordentlicher Taten der Alten ( gesta seniorum), wobei aus der „unzahligen Men- 
ge der Vater" (innumera patrum multitudine ) nur einige ausgewahlt werden konnen . 25 
Wort und Tat stimmen bei den Vatern tiberein; in beiden halten sie die apostolische 
Uberlieferung lebendig. Damit schafft Cassian den vertikalen Konsens. Gleichzeitig 
wird der horizontale Konsens festgestellt: katholisch, einhellig und universal . 26 In die- 
sen Konsens soli auch die neue Pflanzung des sudgallischen Monchtums einbezogen 
werden. Argumentation und Vokabular erinnern an gesamtkirchlichen Gebrauch. 
Der kirchliche Traditionsbeweis hat die Normgrofien der Apostolizitat, der treuen 
Uberlieferung und der Universalitat entwickelt. Davon liefi sich auch der monastische 
Lehrer bestimmen. Was diesen Normen widerspricht, wird deshalb von ihm entschie- 
den abgelehnt: Es ist schadlich (noxius), schlimme Anmafiung (praesumptio) und mufi 
abgeschnitten ( resecare ) werden . 27 

Im zweiten Teil von De institutis spricht Cassian iiber die acht Hauptlaster und ihre 
Heilmittel. Die Berufung auf die Vaterautoritat ist dabei weniger aufdringlich. Im 
Vergleich zu den ersten vier Biichern fallt eine starkere Berufung auf Schrifttexte auf. 
Dennoch verliert Cassian seine Bindung an die Vater nicht aus den Augen. Der gene- 
relle Verweis auf „die Uberlieferungen der Alten" ( traditiones seniorum) 2S auf die 
Uberlieferungen und Bestimmungen ( statuta ) der Agypter 29 oder einfach auf die „er- 
probte Lehre der Vater" und ihr vorbildliches Leben fehlt auch hier nicht . 30 Die Uber- 
lieferung der Alten / der Vater wird immer wieder als Argument eingesetzt, sei es als 
kollektive Grofie oder als Einzelpersonlichkeit: Abbas Paulus, der bewahrteste der 


20 Cassian darf deshalb nicht als historisch genauer Berichterstatter angesehen werden. Sein Erzahlen 
steht immer unter dem Gebot der Brauchbarkeit fur seine Adressaten, ist deshalb selektiv und tenden- 
zids. 

21 Johannes Cassian, De institutis I 2,3 (SC 109: 40,32f.). 

22 Johannes Cassian, De institutis II 2 (SC 109: 60, 1 9f.); vgl. auch De institutis II 4 (SC 109: 64,6). 

25 Johannes Cassian, De institutis XI 18 (SC 109: 444,1 f.). 

24 Johannes Cassian, De institutis II 2,3 (SC 109: 60,3). 

25 JOHANNES Cassian, De institutis IV 23 (SC 109: 1 52,5. 1 Of.); die Exempla in den Kapiteln 23-31. 

2 ‘ Vgl. Johannes Cassian, De institutis I 2,2f. (SC 109: 40); II 5,3 (SC 109: 66); II 6 (SC 109: 68). 

27 Vgl. Johannes Cassian, De institutis 1 2,2 f. (SC 109: 40,14-42,38). 

28 Johannes Cassian, De institutis V 2,1 (SC 109: 190,2). 

29 Vgl. Johannes Cassian, De institutis V 3 (SC 109: 192,4). 

50 Vgl. Johannes Cassian, De institutis XII 1 3 (SC 1 09: 466); XI 1 8 (SC 1 09: 444); XII 1 5, 1 (SC 1 09: 470): 
Die Vater sind die Lehrer und Fiihrer. 
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Vater (probatissimus patrum), il Abbas Moses, der grofite der Heiligen. 32 Gleich wel- 
ches Laster er aufdeckt und welches Heilmittel er empfiehlt, es geschieht im Einklang 
mit der „heiligen Lehre der alten Vater“ und gipfelt schliefilich in der lapidaren Fest- 
stellung: „Das ist der lautere Glaube der altesten Vater, der bei ihren Nachkommen 
bis heute unversehrt fortdauert.“ 33 


3.3 Die Conlationes Patrum 

3.3.1 In seinem zweiten Werk, von 426 bis 429 in drei Folgen veroffentlicht, wollte 
Cassian vom .aufieren Menschen* zum .inneren' fortschreiten, also asketisch-mona- 
stische Theologie mit hohem Anspruch bieten. Die enge Bindung an die Vater zeigt 
sich schon im Titel: Conlationes Patrum. Das ungewohnliche Conlatio / Collatio hat 
die Grundbedeutung von ,sammeln‘, ,zusammentragen‘, auch ,vergleichen‘. Cassian 
folgte dabei Rufinus von Aquileja, der in seiner Erklarung des Glaubensbekenntnisses 
die conlatio mit dem symbolum gleichsetzt, 34 „denn von den Aposteln des Herrn wur- 
de der Glaube des ganzen katholischen Gesetzes zu einer Einheit zusammengefafit." 35 
Das „in unum collata“ traf genau Cassians Intention. Die gesamte Lehre der monasti- 
schen Vater sollte in seinem Werk zusammengefafit werden. 

Johannes Cassian lafit in jeder Conlatio einen Vater als Redner auftreten. Die lan- 
gen Reden diirfen nicht als Wiedergabe von Redeprotokollen mifiverstanden werden. 
Sie sind Cassians eigene Schopfung, die er mit dem Stilmittel der fiktiven Miindlich- 
keit zum Vaterwort verwandelt. Er hat seine 24 Vaterreden auf 15 Vater verteilt; ftinf 
Vater tragen zwei Reden vor und zwei Vater je drei. Eine biblische Begrundung fur 
die Zahl 24 ist ihm erst in der 24. Conlatio eingefallen. In „geheimnisvoller Uberein- 
stimmung" verbindet er sie mit den 24 Alten in Offenbarung 4,4. 34 Die zahlenmafiige 
Unstimmigkeit - 24 Reden und 15 Alte ( seniores ) als Redner - drangt zur Einsicht, 
dafi die Vater nicht als Individuen vorgestellt werden, sondern als kollektive Grofie 
und Norm aufgenommen werden sollen. 

Die 15 namentlich genannten Vater lassen sich geographisch ungefahr in die agypti- 
sche Monchslandschaft einordnen. Die meisten Namen lassen sich auch in der frtihen 
agyptischen Monchsliteratur aufspiiren. Aber das alles reicht nicht zu genauen pros- 
opographischen Auskiinften. Diese Beobachtung fiihrt erneut zum Ergebnis: Johan- 
nes Cassian ging es nicht um die einzelne Personlichkeit, sondern um die Lehre der 
Vater, die aus gelebter Erfahrung hervorging und in die grofie Einheit eines verbindli- 


Jl Vgl. Johannes Cassian, De institutis X 24 (5C 109: 422,1). 

,J Vgl. Johannes Cassian, De institutis X 25 (SC 109: 424,2). 

S1 JOHANNES Cassian, De institutis XII 19 (SC 109: 478,1-3). Cassian tragi hicr zum ersten Mai (lange 
vor Conlatio XIII) seine .Gnadenlehre' vor und verteidigt sie als der Tradition entsprechend. 

54 Vgl. RUFIN, Expositio Symboh 2 (CCL 20: 134f.). 

“ Johannes Cassian, De mcamatione VI 3 ( CSEL 17: 328,7-9). 

54 Johannes Cassian, Conlatio XXIV 1,1 (CSEL 13: 674). 
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chen consensus patrum eingehen mufite. Nach Columba Stewart gebraucht Cassian 
die agyptischen Monchsvater der Conlationes und deren literarische Struktur als mo- 
nastische Allegorie, um seine Leser zur wahren Lehre und zum iiberlieferten Monchs- 
leben zu fiihren. 37 

3.3.2 In der Vorrede zur ersten Folge der Conlationes unterstreicht Cassian sein Vor- 
haben: Er will die Lehren jener grofien Manner, die er sehen und deren Schuler und 
Gefahrte er sein durfte, so heilig und vollstandig darlegen, wie er sie empfangen hat. 
Er will zum Sprachrohr der Vater werden und „sie in ihren Unterweisungen gleich- 
sam inkarniert und sogar in lateinischer Sprache redend" vorstellen. 38 In den beiden 
anderen Vorreden - zu Conlatio XI und XVIII - variiert Cassian dieses Prinzip seiner 
Vaterbindung. Eucherius, einen der Adressaten der zweiten Folge, lafit er wissen, er 
konne schadlos auf eine geplante Reise nach Agypten verzichten, denn was er dort se- 
hen und erleben konnte, will Cassian in seinen Biichern bieten, die den „korperlichen 
Anblick" ( corporalis aspectus) der Vater durchaus ersetzen konnen. 39 Zu Beginn des 
letzten Teils driickt er die Hoffnung aus, dafi die Angesprochenen, die sich im 
asketischen Leben bereits bewahrt haben, jetzt die Gebote und Unterweisungen der 
Alten (praecepta seniorum atque instituta) leichter zu erfiillen vermogen. 40 Dazu ver- 
spricht er ihnen, mit seinen Biichern wiirden die Redner selbst in ihre Zellen aufge- 
nommen; durch Fragen und Antworten konnten sie sich dann taglich mit ihnen in das 
Gesprach einlassen. 41 

Johannes Cassian iiberspringt raumliche und zeitliche Distanz. In seinen Biichern 
vermittelt er den siidgallischen Monchen die unmittelbare Prasenz der Vater. Mit die- 
ser Vergegenwartigung der Vater kommt den Adressaten „die alte Uberlieferung und 
die lange Erfahrung" ( antiqua traditio et longa experientia) der Agypter zu Hilfe. 42 Sie 
bleiben so im monastischen Neuland Siidgalliens vor gefahrlicher, eigener Erfindung 
bewahrt. Die „Sonne der Gerechtigkeit" (Mai 3,30) beginnt iiber Gallien zu strahlen, 
um die „gallische Kalte" zu erwarmen. 43 

Von diesen Leitgedanken sind Cassians Vaterreden bestimmt. Nicht von ungefahr 
erinnert er in der Conlatio XVIII wieder an den apostolischen Ursprung des Monchs- 
lebens. Alle Vater, die er zu Wort kommen lafit, sind in diesem Ursprung verankert. 
Mit Geschick fiigt er in die Reden gegenwartiger Vater Reden der alteren Vater ein, 
um so die lebendige Tradition und die bleibende Bindung an die Alten zu unterstrei- 


,7 Vgl. Stewart 1998, 28. 

’* JOHANNES CASSIAN, Conlatio I praef.b(CSEL 13: 4,28f.): .... quodammodo suis institutis incorpora- 
tes et ... latino disputantes eloquio ..." 

” Johannes Cassian, Conlatio XI pratf. 1 ( CSEL 13: 311). 

40 Johannes Cassian, Conlatio XVI11 praef. 3 (CSEL 13: 504). 

41 JOHANNES CASSIAN, Conlatio XVIII praef. 1-3 ( CSEL 13: 503f.,speziell 504,3f.): .... in cellulas suas ... 
rccipientes ..." 

4J Johannes Cassian, Conlatio XVIII praef. 3 (CSEL 13: 504,11). 

45 Johannes Cassian, Conlatio XI praef. 1 (CSEL 13: 311,12-14). 
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chen. Mit „neuen Beispielen und den Bestimmungen der Alten" 44 will Cassian auch 
die jetzigen Monche auf die Bindung an die Vater verpflichten. Das wird mit bibli- 
schen Beispielen untermauert: Samuel wurde nicht unmittelbar von Gott belehrt, son- 
dern durch Eli (1 Sam 3). 45 Der Apostel Paulus wurde nach seiner Bekehrung zu 
Hananias (Apg 9,10-18) geschickt. 46 Ebenso raufi der Asket in der Schule durch Lehre 
und Unterweisung der Alten erzogen werden, um so in der bewahrten Tradition zu 
bleiben. 47 Cassian setzt das bekannte Schriftwort hinzu: „Frage deinen Vater, er wird 
es dir verkiinden, deine Alten, und sie werden es dir sagen" (Dtn 32,7). 48 Mit eigenen 
Worten formuliert er sein Leitprinzip: 

Wir mussen in allem der Autoritat der Vater folgen und uns an den Brauch der Vorfahren 
halten, der sich durch die lange Reihe von Jahren bis auf unsere Zeit erhalten hat, und ihn, 
selbst wenn wir den Grund nicht verstehen, als von alters her iiberliefert, mit aller Auf- 
merksamkeit und Ehrfurcht befolgen. 49 

Das traditionstheoretische Vokabular ist wieder unubersehbar: auctoritas patrum - 
consuetudo maiorum -per tantam annorum senem protelata - antiquitus tradita. 

Die von den Vatern von alters her kommende Tradition mufl unbedingt angenom- 
men werden. Das Vaterwort gilt wie ein „himmlisches Orakel"; 50 es wird als „himmli- 
sche Antwort" aufgenommen, denn der Herr selbst spricht durch ihren Mund. 51 
Diese Qualitat kommt dem Wort des Vaters zu auf Grund seiner Verdienste und auch 
des Glaubens der Fragenden. 52 Das verbindliche Vaterwort steht in unmittelbarer 
Verbindung zum Wort der Heiligen Schrift. Cassian kann beide Normgrofien zusam- 
menstellen: „Das iibernehmen wir aus der Uberlieferung der Vater, die aus der Quelle 
der Heiligen Schrift kommt." 53 Ein Blick in die Conlationes zeigt, wie ausfiihrlich und 
einfallsreich sich Cassian auf die Autoritat der Schrift beruft. 54 


44 JOHANNES Cassian, Conlatio II 9 ( CSEL 13: 47,22f.): „Ec nouellis excmplis et dcfinitionibus antiquo- 
rum ..." 

45 Vgl. JOHANNES Cassian, Conlatio II 14 ( CSEL 13: 58): Eli ist bei Cassian ein senex. 

46 Vgl. Johannes Cassian, ConUtto II 15,1 (CSEL 13: 58): Hananias wird turn senior. - Danach Verweis 
auf Gal 2,2. 

47 Vgl. Johannes Cassian, Conlatio II I5,lf. (CSEL 13: 58f.). 

4 * Dtn 32,7 nur hierbei Cassian. In den Apophthegmata: Antonius 37 (PG 65: 88,17-21); BASILIUS, Regu- 
lae brevius tract , prol. (PG 31: 1079 A) = Rufinusubersctzung, prol. 2 (CSEL 86: 5). 

44 Johannes Cassian, Conlatio XXI 12,1 (CSEL 13: 585,29-586,1). 

50 JOHANNES Cassian, Conlatio VII 7 (CSEL 13: 189,22): .... caelestiaoracula"; Conlatio XVI 10(CS£L 
13: 446, 22f.): .... veluti divinum ... oraculum ..." 

41 JOHANNES Cassian, Conlatio XVII 3 (CSEL 13: 466,24): .velut divinum et caelestc rcsponsum ..." 
(Cassian fiihrt sich an dieser Stelle als Fragender ein: .Tam ego"). 

” Vgl. Johannes Cassian, Conlatio XVII 3 (CSEL 13: 466f ). 

53 JOHANNES Cassian, Conlatio VIII 6 (CSEL 13: 222,20): .traditio patrum de sanctarum scripturarum 
fonte ..." 

54 In Conlatio XIV - De spintali scientia - legt Cassian seine exegeiischen Prinzipien dar. 
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„Immer den Spuren der Alten folgen", 55 das bindet den Asketen an die Vater als die 
bewahrten Alten der Gegenwart wie der Vorzeit und an die Heilige Schrift, die von 
ihnen im Blick auf das asketische Leben verstanden und gedeutet wurde. 

3.3.3 Johannes Cassian hat das siidgallische Monchtum mit kraftiger Hand an seine 
ostlichen Urspriinge gebunden, die er in apostolischer Zeit entdeckt hatte, und ebenso 
in die dort lebendig und treu bewahrte Uberlieferung eingebunden. Auch das jiingere 
lateinische Monchtum wird in den vertikalen und horizontalen Konsens der gesamt- 
monastischen Tradition eingeriickt. Es steht in der Nachfolge der grofien Vater der 
Vergangenheit und kann mit Cassians langen Ausftihrungen deren Erbe iibernehmen. 
Cassian hat seine Argumentation dem kirchlichen Traditionsbeweis entlehnt. Er hat 
die Vater als Traditionszeugen iibernommen und sie fur die monastische Uberliefe- 
rung adaptiert. 

Bei diesem Unternehmen stand er in Sudgallien nicht allein. Die Nahe zu Vinzenz 
von Lerinum (gest. vor 450) ist schon lange aufmerksam registriert worden. In sei- 
nem Commonitorium (geschrieben um 434) hat er sein Verstandnis von kirchlicher 
Uberlieferung ausfiihrlich dargelegt und begriindet. Der kirchliche Glaube ist in der 
Offenbarung gegeben und grundgelegt. Dieser Glaube bleibt der gleiche, wenn er in 
der Uberlieferung unverandert weitergegeben wird und wenn der Trager der Uberlie- 
ferung die Gesamtkirche und nicht der einzelne Christ ist. 57 Bei Johannes Cassian 
heifit das: Das Monchsleben begann in der Zeit der Offenbarung - die Monchsvater 
haben die von den Aposteln grundgelegte Lebensform treu bewahrt. Praxis und Theo- 
rie sind von der Eintracht aller bestimmt. Im technischen Vokabular stimmen Cassian 
und Vinzenz weithin uberein. 

4. Die Vater der Kirche 

4.1 In seinen beiden ersten Werken galten Johannes Cassian die monastischen Vater 
als Garanten eines authentischen Monchslebens. Erst in seinem letzten Werk De in - 
camatione Domini contra Nestorium , das ihn als Antiharetiker ausweist, entdeckt 
Cassian die Lehrer der Kirche als Garanten des rechten Glaubens. 58 Er spart sich die- 
ses Argument bis zum Schlufi seiner Schrift auf. 59 Nachdem er in seinen langen Aus- 


55 JOHANNES Cassian, Conlatio II 1 1,8 ( CSEL 13: 52,13): .semper seniorum summi cautione sunt sec- 
tanda vestigia ...” 

s ‘ Vgl. Sieben 1979, 148-170; Kasper 1991,256-266. 

57 Vgl. Sieben 1979, 148. 

51 Geschrieben 429/430. Nach dem Vorwort will das Werk von Leo (dem spatcren Papst Leo dem Gro- 
fien) im Namen des Papstcs Caelestin 1. (422-432) in Aultrag gegeben worden sein (praef. 4 [CSEL 17: 
236]; vgl. GENNADIUS, De vins tllustnbus 62 [TU 14/1: 82]). Der eigcntliche Inhalt des Auftrages, die 
von Cassian zur Verfiigung gestellten Unterlagen (aus Rom und Konstantinopel) werden kontrovers 
behandelt. Vgl. VaNNIER 1999, 27-33. 

” Vgl. Johannes Cassian, De mcamatione VII 24-31 ( CSEL 17:382-391). 
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fiihrungen die Autoritat der Heiligen Schrift als entscheidendes Argument eingesetzt 
hat, dazu das antiochenische Taufsymbol als Argument gegen Nestorius, der auf die- 
ses Symbol getauft worden war, 60 will er noch „Worte heiliger Manner und beriihmter 
Bischofe" anfiigen, um durch sie den gegenwartigen Kirchenglauben zu bestarken. 61 
Die Zeugenreihe beginnt mit den Lateinern: Hilarius, Ambrosius, Hieronymus, Rufi- 
nus von Aquileja und Augustinus. Sie wird mit den Griechen fortgesetzt: Gregor von 
Nazianz, Athanasius von Alexandrien und Johannes Chrysostomus. Cassian belegt 
das Glaubenszeugnis eines jeden mit Zitaten aus seinen Werken, bietet somit ein chri- 
stologisches Florilegium. Die acht Theologen, die als Zeugen des Kirchenglaubens an- 
gefiihrt sind - „dem Leibe nach von den Kirchen zwar fern, doch mit Stimme und 
Lehre noch gegenwartig" 62 - werden von Cassian jeweils kurz mit auszeichnenden 
Beiworten vorgestellt. Die Epitheta fullen bei Hilarius fiinf Zeilen. Bei Augustinus 
reicht es nur zur Bemerkung: „Bischof von Hippo Regius". Rufinus von Aquileja da- 
gegen wird als „ein Mann christlicher Philosophic und nicht zu verachtender Vertre- 
ter der kirchlichen Lehrer" eingefiihrt. 63 Bei den Griechen wird der Nazianzener als 
„glanzendstes Kleinod der Wissenschaft und Gelehrsamkeit" vorgestellt. 64 Wenn Jo- 
hannes Chrysostomus als „Zierde der Bischofe von Konstantinopel" angefiihrt und 
hochgelobt wird, dann mufi an Cassians personliche Beziehung zu ihm erinnert wer- 
den und gleichzeitig an den Adressaten der Schrift: Nestorius, ein unwiirdiger Nach- 
folger dieser Lichtgestalt auf dem Bischofsstuhl von Konstantinopel! 65 

4.2 Johannes Cassian hat seiner knappen Zeugenliste die Kriterien fiir ihre Auswahl 
vorangestellt: Heilige Manner und Bischofe. Die zugestandene Heiligkeit ist nicht zu 
hinterfragen. Was das Bischofsein angeht, so waren Hieronymus und Rufinus keine 
Bischofe. Nun betont Cassian gerade bei ihnen die Gelehrsamkeit: Hieronymus, 
„Lehrer der Katholiken ( magister catholicorum), dessen Schriften in der ganzen Welt 
wie gottliche Lampen strahlen", 66 und Rufinus, dem ein bevorzugter Platz unter den 
kirchlichen Lehrern ( ecclesiasticorum doctorum) eingeraumt wird. Die unterstrichene 
Gelehrsamkeit tritt in diesen beiden Fallen wohl an die Stelle des Episkopates. Eine 
Beschrankung der reprasentativen Glaubenszeugen auf Bischofe kennt Johannes Cas- 
sian offensichtlich nicht. Auffallend ist auch, dafi er seine gewichtigen Glaubenszeu- 


40 Vgl. Johannes Cassian, De mcamatione VI 3,2 ( CSEL 17: 327). 

*' Johannes Cassian, De mcamatione VII 24,1 (CSEL 17: 382, 12f.): .pauca sanctorum virorum atque 
illustrium sacerdotum dicta”. 

u JOHANNES CASSIAN, De mcamatione VII 28, 2 (CSEL 17: 386,2 1-23): von Gregor von Nazianz gesagt. 

‘ J JOHANNES Cassian, De mcamatione VI 1 27,1 (CSEL 17: 385, 13f. [zu Rufin];385,19[zu Augustinus]). 

44 JOHANNES Cassian, De mcamatione VII 28,2 ( CSEL 17: 386, 19f.). - Die geographische Aufteilung 
will die Universalitat des einen Glaubens unterstreichcn. 

45 Vgl. JOHANNES Cassian, De incarnatione VII 30f. (CSEL 17: 388-391; das Zitat 388, 13) mit unmittel- 
barer Anrede des Nestorius und der Bischofsstadt Konstantinopel. 

“ Johannes Cassian, De incarnatione VII 26,1 ( CSEL 17: 384,1 8f.). 
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gen nicht , Vater' nennt. 67 Hat er den Vaterbegriff fur das laikale Monchtum 
reserviert? Wahrend er in der Traditions&egr«W«ng mit der Gesamtkirche iiberein- 
stimmt, unterscheidet er die Traditions trager und setzt an die Stelle der kirchlichen 
Bischofsnachfolge die monastische Vaternachfolge. Beide kommen aus der apostoli- 
schen Grundlegung, wirken jetzt aber in ihrem je eigenen Raum. Die spatere Magi- 
sterregel (6. Jh.), die vieles Cassian verdankt, wird diese Aufteilung klarer ausdriicken. 
Sie macht in der Welt „zwei Hauser Gottes" aus, die Ortsgemeinden ( ecclesiae ) und 
die Kloster ( monasteria , scholae), und gibt jedem Haus seine eigene Autoritat und 
apostolische Tradition. 68 

5. Cassian - ein Vater der Kirche? 

5.1 Der inkriminierte Vater 

Mit seiner 13. Conlatio (De prctectione Dei) hatte sich Johannes Cassian in dem da- 
mals aktuellen Streit urn die Gnade zu Wort gemeldet. Der ungenannte Gegner war 
Augustinus, der nicht miide geworden war, bis in seine letzten Lebensjahre seine Ent- 
deckung von der Ubermacht der gottlichen Gnade vorzutragen und zu verteidigen. 
Eifrige und besorgte Anhanger Augustins wollten sein Erbe treu bewahrt wissen. 
Einer von ihnen, Prosper Tiro von Aquitanien, griff in seinem Liber contra Collato- 
rem (geschrieben um 4 32) 69 Johannes Cassian scharf an und wollte bei Papst Caele- 
stin I. seine Verurteilung erreichen. Das gelang ihm zwar nicht. Cassian, der in seiner 
Gnadenlehre ganz in der ostlichen Tradition verblieben war und die asketische Praxis 
im Auge hatte, 70 war aber zum Gegner des grofien Augustinus und zu einer ernsten 
Gefahr fiir den rechten Glauben gestempelt worden. Auch ohne kirchliche Verurtei- 
lung blieb Cassians Ansehen beschadigt. 71 

Dazu nur zwei Erinnerungen. Cassiodor empfahl seinen Monchen in Vivarium die 
eifrige und aufmcrksame Lekture des ersten Werkes Cassians (De institutis). Im Ge- 
folge des „seligen Prosper" meinte er jedoch zur Gnadenlehre, da habe Cassian „das 
rechte Mafi iiberschritten". Statt des Originaltextes wollte Cassiodor seinen Monchen 
deshalb einen korrigicrten und (wohl im Sinne der Augustinischen Gnadenlehre) er- 
ganzten Text eines afrikanischen Bischofs in die Hande geben. 72 


67 Vgl. Johannes Cassian, De mcarnatione VII 31 ( CSEL 17: 390, 17f.): Johannes Chrysostomus ist 
Lehrer ( doctor ) und Nahrer (nutritor) der Glaubigen von Konstantinopel. 

“ Vgl. Regula Magistn I 82-92 ( SC 105: 348-350); XI 5-14 (SC 106: 8-10), XIV 1-19 (SC 106: 48-50). 

** PL 51:213-276. 

70 Schon in De institutis XII 13-19 (SC 109: 466-478) aufierte sich Cassian zur Gnadenlehre und unter- 
mauerte seine Ansicht als .Lehre der Vater". 

71 Zur Differenz zwischen Augustinus und Cassian: CHADWICK 1968, 110-136; STEWART 1998, 19-22. 

72 Vgl. CASSIODOR, Institutiones I 29 (ed. MynORS 74). Der genannte Bischof Victor Mattaritanus und 
sein Werk sind nicht bekannt. 
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Weniger zuriickhaltend ging der unbekannte Kompilator des Decretum Gelasia- 
num de libns recipiendis et non recipiendis (6. Jh.) mit Cassian urn. 73 Er reihte die Wer- 
ke „Cassians des Presbyters in Gallien" unter jene Schriften ein, „die von der 
katholischen und apostolischen romischen Kirche nicht angenommen werden". Da- 
mit wurden Cassian und seine Schriften verworfen und letztere als haretisches Schrift- 
tum stigmatisiert. Das vernichtende Urteil blieb zunachst eine Ausnahme. Erst vom 
9. Jahrhundert an wurde das Dekret als echtes Papstwort (Gelasius I., 492-496) gehan- 
delt und mit diesem Rang in die mittelalterlichen Kirchenrechtssammlungen aufge- 
nommen. 73 


5.2 Der anerkannte Lehrer 

Die Angriffe auf Cassian konnten sein Andenken keineswegs ausloschen, eine damna- 
tio memoriae bewirkten sie nicht. In Marseille blieb er in guter Erinnerung. Gennadi- 
us von Marseille hat ihm in seinem Schriftstellerkatalog ein schones Denkmal gesetzt 
und ihn beilaufig als sanctus Cassianus erwahnt. 75 Wann eine liturgische Verehrung 
Cassians in Marseille begann, bleibt ungewifi. Als alter Gedenktag ist der 23. Juli iiber- 
liefert. Vielleicht spielt in der Kultgeschichte die Erneuerung der St. Viktorsabtei in 
Marseille (Ende des 10. Jh.), als deren Griinder Cassian gilt und wo er sein Grab ge- 
funden hatte, eine entscheidende Rolle. Papst Urban V. (1362-1370), auch Abt von St. 
Viktor, nahm sich der Cassianreliquien an und liefi das caput S. Cassiani in ein kostba- 
res Reliquiar fassen. Der auf Marseille beschrankte Kult blieb damit gesichert. 76 

Unabhangig von der bescheidenen Kultgeschichte blieb dem literarischen CEuvre 
Cassians in monastischen Kreisen ungebrochene Aufmerksamkeit beschieden. Die 
Weichenstellung dafiir darf der Bencdiktusregel zugeschrieben werden, die Cassian 
nicht nur zur Pflichtlektiire im Kloster machte, 77 sondern deutlich unter seinem Ein- 
flufi geschrieben wurde. Im 6./7. Jh. - vielleicht in Spanien - wurde aus den ersten vier 
Buchern von De institutis eine Regula Cassiani zusammengestellt. 78 Dieser Titel ge- 
horte im friihen Mittelalter auch zum Bestand sogenannter Mischregeln. 79 Ob na- 
mentlich genannt oder nur inhaltlich Cassian folgend, die asketisch-monastische 


75 Vgl. Decretum Gelasianum V 7 (TU 38/4: 13). 

74 Vgl. Chadwick 1968, 151f. 

75 Gennadius von Marseille, De vtris illustribus 62; 64 (TU 14/1: 82; 83). 

7 ‘ Vgl. VONES 1998, 483: das Kopfreliquiar; 366: Auffindcnder Reliquien des hi. Viktors 1363; 372: Aus- 
stactung der neugegrundetcn OSB- Abtei in Montpellier mit Reliquien. Heiligenreliquien wurden also 
bewufit in der papstlichen Politik eingesetzt. 

77 Vgl. Regula Benedicti XLI1 3; XLII 5; LXX1I1 5 ( CSEL 75: 114; 115; 180). 

71 Vgl. LEDOYEN 1984. 

74 Z. B. Aredius von Limoges (fruhes 6. Jh.) ordnete sein Kloster nach .der Regel Cassians, des Basilius 
und anderer Abte": GREGOR VON TOURS, Historia Francorum X 29 (ed. BUCHNER II 394, 17f.). 
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Literatur ist der Ort einer lebhaften Cassianrezeption geblieben; in Erinnerung an das 
friihe Verdikt freilich nicht selten eine durchaus kritische Rezeption. 80 

Das gilt auch fur die griechische Literatur, die „Cassian den Romer“ in ihren aske- 
tisch-spirituellen Lektiirekanon aufgenommen hat - „ich halte Cassian fur einen Fest- 
schmaus, der alle Frommen mit dem stifien Duft von Cassia erfiillt". 81 Griechische 
Heiligenkalender haben ihm den 28. Februar (im Schaltjahr den 29.) als Gedenktag 
zugewiesen. 


5.3 Ein Vater der Kirche? 

Auf dem Weg der anerkennenden Rezeption ist Cassian zum einflufireichen Lehrer 
des Monchtums geworden. Ist er damit auch zum Lehrer und Vater der Kirche gewor- 
den? Die Monche, denen seine Lebensarbeit gait, standen in der Kirche. Ein aufier- 
kirchliches, gar gegenkirchliches Monchsleben konnte es fur ihn nicht geben. Auch 
fur ihn gait das Leitwort: „Monchsein in kirchlicher Art". 82 Das hat er in seiner ktih- 
nen These vom apostolischen Ursprung des Monchtums grundgelegt: Monchsleben 
ist Leben nach dem Evangelium, ist Leben nach Lehre und Beispiel der Apostel. 

Der monastische Lehrer ist von ekklesialem Denken bestimmt. Das Kloster ist „ein 
Tempel Gottes, nicht aus leblosen Steinen erbaut, sondern durch die Gemeinschaft 
heiliger Menschen". 83 Das gilt von der ganzen Kirche, von jeder Teilkirche und von 
jedem einzelnen Glaubigen. Im Blick auf die Kirche in der Welt scheint das ekklesiale 
Denken Cassians gestort zu sein. Diese Kirche ist von Anfang an defizient. Die Chri- 
sten in der Welt leben nach dem Fleisch, die im Kloster nach dem Geist; der Gegensatz 
kann auch heiften: Leben unter dem Gesetz, Leben unter der Gnade des Evangeliums. 
Cassian kann den fleischlichen Christen in einem Atemzug mit dem unglaubigen 
Menschen nennen. 84 Eine diskriminierende Sprache ist nicht zu iiberhoren. Aber die 
negative Wertung fiihrt weder zur Ablehnung der Kirche in der Welt noch zur schis- 
matischen Trennung einer Monchskirche von ihr. Auch der Christ in der Welt ist zur 
Vollkommenheit berufen. 85 Cassian nennt auch Beispiele schoner Vollkommenheit in 
der Welt. 86 Er weifi um die kirchliche Heilsvermittlung durch die Sakramente. 87 


* c Eine fnihe Zusammenstellung von Bewunderem Cassians von Aiard Gazet in seiner Cassian-Edition 
(PL 49: 45-47). 

*' Menaeon der griechischcn Liturgie, zitiert nach CHADWICK 1968, 159f. Zur iiturgischen Verehrung 
vgl. auch Stewart 1998, 156. 

12 AMPHILOCHIUS VON IKONIUM, Contra Haereticos 15 (CCG 3: 199,545): nova^Eiv £xxA.qoiaorixu>;. 

15 Johannes Cassian, De imtitutis, praef. 2 (SC 109: 22,18-20). 

14 Vgl. JOHANNES Cassian, Conlatio IV 19 (CSEL 13: 1 12-115): .carnalis - spiritalis"; .carnalis quis, id 
est saecularis vel gcntilis" (1 12, 9f ); .de saecularibus ac paganis" (114,23). 

15 Vgl Johannes Cassian, Conlatio XXI 9,2 (CSEL 13: 582). 

“ Z. B. JOHANNES Cassian, Conlatio XVIII 14 (CSEL 13: 521-523): eine fromme Frau in Alexandrien; 
Conlatio XXI 26 (CSEL 13: 600-602): eifrige Christen beten am fruhen Morgen zuerst zu Gott. 

17 Zur Eucharistic vgl. JOHANNES CASSIAN, De mstitutis VI 8 (SC 109: 272); Conlatio IX 21 (CSEL 13: 
269); Conlatio XXII 4-7 (CSEL 13: 619-627); Conlatio XXIII 21 (CSEL 13: 670f.). 
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Sicher gibt es die Zuriickhaltung gegeniiber dem kirchlichen Amt fiir Monche. Er teilt 
das alte Vaterwort mit, dafi der Monch vor allem den Bischof und die Frau fliehen 
miisse. 88 Dem agyptischen Monchsbischof Archebius legt er das Bekenntnis in den 
Mund: Er sei nur auf Grund seiner Unwtirdigkeit fiir das Eremitenleben zum Bischof 
gemacht worden. 89 Und er kann offenen Unwillen zum Ausdruck bringen: es konne 
auch vom Teufel kommen, der uns anreizt, das heilige Amt des Klerus unter dem Vor- 
wand der Erbauung vieler und aus Liebe zu geistigem Gewinn zu verlangen. 90 

Grundsatzliche Ablehnung der kirchlichen Hierarchie darf aus solchen Texten 
nicht herausgelesen werden. Cassian selbst wurde Diakon und Priester. Er liefi sich 
von der Kirche in Dienst nehmen. Kritik an siidgallischen Bischofen, die dem 
Monchsleben verbunden waren, findet man nicht. Die scharfen Formulierungen sind 
zum Teil einer Rhetorik verpflichtet, die streng adressatenbezogen ist. Cassian 
schreibt fiir Monche und will sie in ihrer Berufung bestarken. Mit Romerbrief 12,4 er- 
innert er an den einen Leib der Kirche mit seinen vielen Gliedern und ausgefacherten 
Gaben und Gnaden. 91 Sie stehen nicht feindselig gegeneinander, sondern an ihrem je 
eigenen Platz. Der Platz der Monche ist die Einsamkeit und die briiderliche Gemein- 
schaft mit ihrer eigenen Tradition und ihrer eigenen Hierarchie. 

Endlich ist nicht zu iiberhoren, dafi Cassian dem Monch die hohere Vollkommen- 
heit nicht automatisch zuspricht. Der aufiere Schritt von der Welt zum Kloster ( ordo 
sanctorum, ordo monasticus) oder der blofie Kleiderwechsel niitzen gar nichts. 92 Ent- 
scheidend ist die standige innere Bekehrung. Cassian beschreibt sie ausfiihrlich als 
dreifache Entsagung. 93 Ohne sie ist der Monch schlimmer daran als der Christ in der 
Welt, der zur Bekehrung bereit ist. Er kann nach erfolgter Bekehrung leichter zum 
Gipfel der Vollkommenheit gelangen als der laue und nachlassige Monch, der den 
Monchsnamen mifibraucht. Er lafit sich fiir heilig halten und als Diener Gottes vereh- 
ren. Selbstgeniigsam verharren solche Monche in ihrem Scheinmonchtum; Ermah- 
nung und Belehrung sind bei ihnen vergeblich. Cassian lafit erkennen, dafi es sich da 
nicht um Einzelerscheinungen handelt, und fragt sich besorgt, ob geistliche Manner 
und Lehrer sich nicht von ihnen ganz abwenden und Weltleuten und Heiden zuwen- 
den sollten - „nehmt Neuland unter den Pflug und sat nicht in die Dornen“ (Jer 4,3). 94 

Das Haus Gottes in der Welt und das im Kloster sind nicht als Kirche der Sunder 
und Kirche der Heiligen gegeneinander zu stellen. Was Cassian in seiner asketisch- 


" Vgl. JOHANNES Cassian, De institutis XI 18 (SC 109: 444); Cassian relativiert das Vaterwort: er habc 
sich ordinieren lassen und habe sich nie von seiner Schwestcr trennen konnen. 

*’ Vgl. Johannes Cassian, Conlatio XXI 2,1 ( CSEL 13: 3l4f.; v. a. 315,1-3). 

,0 Vgl. Johannes Cassian, De institutis XI 14 (SC 109: 440). 

” Vgl. Johannes Cassian, Conlatio XIV 5 ( CSEL 13: 401). 

” Vgl. Johannes Cassian, Conlatio IV I9f. ( CSEL 13: 112-116). 

n JOHANNES Cassian, Conlatio III ( CSEL 13: 66-95) ist ganz diesem Thema gewidmet. 

’* JOHANNES Cassian, Conlatio IV 19f. ( CSEL 13: 112-1 16).- Zu .schlechten' Monchen vgl. auch Con- 
latio XVIII 7f. ( CSEL 13: 513-517); 3. genus monachorum, die Sarabaiten als verdorbenc Zonobiten, 
und das noch namenlose 4 genus monachorum, die verdorbenen Anachoreten. 
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geistlichen Lehre zu sagen weifi, gilt grundsatzlich fur beide Weisen des Christseins, 
auch wenn die konkrete Verwirklichung auf verschiedenen Wegen geschieht. Deshalb 
darf der engagierte Lehrer der Monche und Vermittler der Vater - wenn auch mit eini- 
gem Vorbehalt - doch von der ganzen Kirche gehort und mit seinen Gaben angenom- 
men werden: 

„Auch sammeln ja nicht die Sohne den Vatern Schatze an, sondern die Vater den Sohnen." 
Da ihr also , Vater' seid, ahmet den , Vater' Christus nach und nahret uns mit .Gerstenbrot' 
durch die Lehre der Besserung der Sitten. Neiget euch zu unserer Rauheit herab, bis wir 
die tierischen Sitten von uns ablegen und des geistlichen .Brotes' gewiirdigt werden, „das 
vom Himmel herabgestiegen ist“ und das alle logosbegabten Naturen nach dem Mafic 
ihrer Verfassung nahrt. 95 
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BENEDIKT VON NURSIA - EIN VATER DER KIRCHE 


Michaela Puzicha OSB 
1. Einfiihrung 

Am Ende seiner Monchsregel beruft sich Benedikt von Nursia auf die geistliche und 
monastische Autoritat der „Regel unseres heiligen Vaters Basiiius". 1 Er verweist da- 
mit auf einen der bedeutendsten Vater der Kirche und Lehrer des Monchtums. Durch 
die Wirkungsgeschichtc seiner Regel wird Benedikt selber zu einem der einflufireich- 
sten Meister des monastischen Lebens bis heute. Von den Monchen und Nonnen, die 
nach seiner Regel leben, wird er mit dem Titel „unser heiliger Vater Benediktus" ge- 
ehrt und seine Regel als die „Regel unseres heiligen Vaters Benediktus" bezeichnet. 
Kann man Benedikt jedoch auch einen Vater der Kirche nennen? 

Im monastischen Selbstverstandnis ist der Gedanke durchaus lebendig, Kirche in 
intensiver Weise zu verwirklichen. Als Leitmotiv fur diese Sicht darf das Won des 
Amphilochius von Ikonium gelten: „nach der Weise der Kirche Monch sein“ (povct- 
£eiv exxkr|OiaoTixd)g ). 2 Aber die Ekklesiologie wird in der asketisch-monastischen 
Tradition nicht ausdrucklich reflektiert. 3 So kommt der Begriff ecclesia in der Bene- 
diktusregel, aufier in einem Zitat von Apokalypse 2,7, 4 nur an einer Stelle vor und be- 
zieht sich auf eine liturgische Regelung Benedikts im Gegensatz zum Brauch der 
..Kirche von Rom". 5 Man wird fur die Benediktusregel nicht von einem .Kirchen- 
begriff ‘, nicht einmal ausdrucklich von einem ,Kirchenverstandnis‘ oder .Kirchenbild' 
sprechen konnen. 6 Von einer bewulk ekklesiologischen Lehre kann daher bei Bene- 
dikt nicht die Rede sein. Es findet sich allerdings eine breite Basis in der Benediktus- 
regel, auf der das Verstandnis von Monchsein zuriickgebunden wird an die Heilige 
Schrift. Die Lebensnorm des Klosters ist die Bibel - vermittelt durch die Monchsregel. 
Was fur die Regeln des Pachomius, des Basiiius und des Augustinus gilt, trifft eben- 
falls fur die Regel Benedikts zu: „Ihre (sc. der Monchsvater) eigenen Weisungen waren 
in ihren Augen nichts anderes als die Einschlagstelle der Schriftregel im konkreten 


1 RB7 3,5: sed et Rcgula sancti patris nostri Basilii ...“ -Textstellen aus der Regula Benedicti werden 

hicr und im folgenden ausschliefilich nach der allgemein iiblichen Kapitcl- und Paragraphenzahlung 
angegeben; dabei wird die Edition von R. Hanslik (CSEL 75) zugrundegelegt. Analogcs gilt fur Stellen 
aus dcr Regula Magistn, die nach der Edition von A. de Vogue (SC 105-107) zitiert wird. 

1 Amphilochius von Ikonium, Contra Haereticos 15 (CCC 3: 199,545); vgl. von Severus 1976. 

5 Diese Tatsache laCt sich auch erkennen, wenn fur Defizite im Kirchenverstandnis Gregors des Grofien 
der EinfluG der monastischen Tradition auf ihn geltend gemacht wird; s. FlEDROWlCZ 1 995, 372-375. 

* RBProl. 11 

5 RB 13,10: .sicut psaliit ecclesia Romana". 

4 Vgl. zu dieser Terminologie FlEDROWICZ 1995, 14f. 
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Leben der Bruderschaft." 7 Die Vorstellung vom Leben in klosterlicher Gemeinschaft 
schopft sie aus dem Bild der neutestamentlichen Gemeinden. Deren ekklesiale Ele- 
mente werden von Benedikt ausdriicklich in seine Weisungen zum monastischen Le- 
ben einbezogen. 


2. Die Benediktusregel und biblisch-ekklesiale Elemente 

Der Zusammenhang zwischen benediktinischem Monchrum und Bibel ist formuliert 
worden „als bewahrte Auspragung der Jiingerschaft Jesu und seiner Kirche". 8 Damit 
ist ein entscheidender Hinweis auf das Verstandnis von Kloster zu sehen. Im Rahmen 
seiner Monchsregel geht es Benedikt darum, das gemeinsame Leben der Briider zu ge- 
stalten, und zwar im ausdrucklichen Bezug auf die Heilige Schrift. 

Die unmittelbare und aufierst dichte Riickbindung des Monchtums an die Heilige 
Schrift 9 bringt es mit sich, dafi auch Benedikt aus den Kirchen- und Gemeindevorstel- 
lungen des Neuen Testaments schopft, was sich in der Ubernahme vielfaltiger bi- 
blisch-ekklesialer Elemente zeigt. Viele Konstitutiva des neutestamentlichen Kirchen- 
und Gemeindeverstandnisses findet er allerdings bereits in der zonobitischen Tradi- 
tion vor, die diese ebenso selbstverstandlich aus der Heiligen Schrift iibernimmt. 10 

2.1 Die Benediktusregel und paulinische Gemeindespiritualitat 

2.1.1 Schwachc und Starke 

Ausdriicklich definiert Benedikt die Gemeinschaft als einen geistlichen Ort, wo „die 
Starken finden, wonach sie verlangen, und die Schwachen nicht davonlaufen". 11 Mit 
dieser Einschatzung nimmt Benedikt einen entscheidenden Zug der Paulinischen 
Botschaft auf. Die Realitat der christlichen Gemeinde ist von Anfang an gckennzeichnet 
durch unterschiedliche Einschatzungen, Uberzeugungen und Praktiken, die Paulus in 
den Leitworten .Schwache* - .Starke' zum Ausdruck bringt. 12 Der Realismus, der 
sich darin ausdriickt, zielt ab auf die gegenseitige Akzeptanz und auf den Frieden in 
der Gemeinde. Der Appellcharakter dieser Stellen zur gemeinsamen Verantwortung 


7 DE VogOE 1971, 220; deutsche Ubersetzung BACHT 1983, 48. 

* Knoch 1986,358. 

’ Vgl. Pawlowsky 1965. 

10 Vgl. Bacht 1961; Frank 1997, 107-110; VON Severus 1981, 118-127; DE VogOE 1957, 28-42. 

11 RB 64,19: .... ut sit et fortes quod cupiant et infirmi non refugiant"; vgl. BOCKMANN 1994, 57-60. 

Z. B. Rom 6,19; 8,26; 14,lf.; 15,1; 1 Kor 4,10; 8,9; 9,22; 2 Kor 11,21; 12,9f.; 15,1; Gal 4,13; 1 Thess 5,14; 
vgl. 1 Tim 5,23. 



BENEDIKT VON NURSIA 


503 


fur den Bestand der Gemeinde hat sich als Konstitutivum der friihkirchlichen Ge- 
meinde deutlich ausgewirkt 13 und findet im Monchtum naturgemaft seine Reso- 
nanz. 14 Als Kennzeichen des guten Abtes bezeichnet es die Vita Honorati, daft dieser 
den Starken Ansporn ist, die Schwachen aber nicht durch zu hohe Forderungen be- 
driickt. 15 Fulgentius legt den Akzent darauf, daft er „auf die Krafte und Schwachen 
der einzelnen Riicksicht“ nimmt. 16 

Haufig spricht Benedikt von dieser Realitat der infirmi und der mfirmitates. Er 
umschreibt damit ein weites Feld von korperlichem Unvermogen, Krankheiten, Ge- 
brechen und Alter, aber ebenso von menschlichen Unzulanglichkeiten, Charakterfeh- 
lern, Nachlassigkeit, Versaumnissen und Schuld. 17 Er erwahnt auch die Kleinmiitigen, 
die pusillammes, n womit auf den Ersten Thessalonicherbrief (5,14) zuruckverwiesen 
ist. Die Schwachen sind selbstverstandlicherTeil der Gemeinschaft und gehoren frag- 
los dazu. Die Einstellung ihnen gegeniiber ist ganz aus dem Geist geschopft, der auch 
bei Paulus deutlich ist, wenn Benedikt als Leitmotiv festlegt: „Ihre korperlichen und 
charakterlichcn Schwachen sollen sie mit unerschopflicher Geduld ertragen." 19 Gera- 
de hier zeigt sich der Zusammenhang mit einer Stelle im Ersten Korintherbrief (13,7). 

Nur einmal spricht Benedikt von den Starken (fortes ), und nimmt damit ebenfalls 
Paulinische Terminologie auf. 20 Sie sollen fair sich den monastisch-asketischen Rah- 
men haben, den sie wiinschen, und nicht unterfordert werden. Indirekt nennt Bene- 
dikt sie, wenn er von denen spricht, die „weniger brauchen". 21 

2.1.2 Leib und Glieder 

Der Zusammenhalt der Gemeinde findet einen starken Ausdruck im Bild vom Leib 
und den Gliedern. Diesen Gedanken hebt Paulus ausfiihrlich hervor. 22 Auf diese Vor- 
stellung von Kirche spielt Benedikt an, wenn er die Monche als Glieder ( membra ) be- 
zeichnet. Bei der Regelung der unterschiedlichen Bediirfnisse aufiert er die Hoffnung: 
„So werden alle Glieder der Gemeinschaft im Frieden sein“, 23 eine Formulierung, die 
eng an Formulierungen des Ersten Korintherbriefs (12,12.20-27) anschliefit, aber auch 


15 Vgl. z. B. CLEMENS VON Rom, Ep. ad Corinthios 38,2 (ed. Fischer 72,15f.; Ubersetzung nachFC 15: 
157): „Der Starke soil fur den Schwachen sorgen, der Schwache aber den Starken achten.” 

14 BASILIUS(RUFIN), Regula 177 ( CSEL 86: 200): .Quomodo debent fortiores infirmitates infirmorum 
portarc?“;JOHANNEsCASSIAN, Conlationes XIX 9,1 ( CSEL 13: 543, 1 4f .): „et incoenobioinfirmitatem 
fratrum aequali magnanimitate sustcntat". 

15 HlLARIUS VON Arles, Vita Honorati 1 8,3 (SC 235: 120, 13- 122, 16):, Fortissimos quosque ... comitatus 
est, infirmos ... visitavit." 

“ FERRANDUS, Vita Fulgentii 51 (PL 65: 143C): .singulorum vires infirmitatemque considerans". 

17 Z. B. RB 27,6 9; 28,5; 36,1; 34,2.4; 39,1; 40,3; 42,4; 48,24; 55,21; 72,5. 

» RB 48,9. 

” RB 72,5; vgl. Rom 14,3f.; 15,1; 1 Kor8, 12f.; 13,4.7; Gal 6,2; 1 Thcss5, 14; vgl. auch Eph 4,2; Ko)3,13. 

“ Vgl. Rom 15,1. 

11 RB 34,3. 

12 Vgl Rom 12, 4f.; 1 Kor 6,19; 12,12-27. 

25 RB 34,5: ,et ita omnia membra erunt in pace”. 
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den Gedanken vom Frieden untereinander aus dem Kolosserbrief (3,14-15) aufnimmt. 
Die Intention des Bildes, miteinander als Gemeinde Jesu Christi in Eintracht zu ieben, 
wird deutlich und bezieht gerade die schwacheren Glieder ein. Diesen starken Impuls 
zur Wahrung des Friedens und zur Versohntheit nimmt Benedikt als vordringliches 
Anliegen fur seine Gemeinschaft auch an anderen Stellen auf. 24 

2.1.3 Der ,Leib des Klosters* 

Benedikt verwendet mit der Formulierung „die Aufnahme in die klosterliche Ge- 
meinschaft" ( sociari corpori monasterii) 25 eine in der Benediktusregel singulare Termi- 
nologie, die aber in der monastischen Tradition verschiedene Male als - wortlich - 
,Leib der Bruderschaft* ( corpus fratemitatis) vorkommt. 26 Hier bedeutet das Wort 
corpus die klosterliche Gemeinschaft im Sinn von Korperschaft und erinnert an den im 
Kolosserbrief verwendeten Ausdruck corpus ecclesiae fur die Universalkirche. 27 Er 
wird friih fur das Selbstverstandnis von Kirche verwendet. 28 

2.1.4 Die Charismen 

Benedikt geht davon aus, dafi sich in der klosterlichen Gemeinschaft Charismen - 
geistliche Begabungen - finden. 29 Im Zusammenhang mit dem heiklen Thema des 
Weingenusses zitiert er aus dem Ersten Korintherbrief (7,7): „Jeder hat seine Gnaden- 
gabe von Gott ( donum ex deo), der eine so, der andere so.** 30 Fur Paulus gehoren die 
Charismen zur geistlichen Wirklichkeit der Gemeinde und sind Element seiner Theo- 
logie. 31 Sie sind verschieden und unterschiedlich verteilt, aber alle Charismen dienen 
ausschliefilich dem Heil der Gemeinde. Die klosterliche Gemeinschaft lebt ebenso wie 
die kirchliche Gemeinde von diesen Gaben des Geistes Jesu Christi. Die Enthalt- 
samkeit im weiteren Sinn - Paulus spricht an der zitierten Stelle von der Ehelosigkeit - 
ist eine solche Gnadengabe. Benedikt will ermutigen, das je eigene Charisma zu ent- 
decken und als Gabe Gottes zu verwirklichen im Raum der Gemeinschaft. 


23 RB 4,25; 4,73; 38,7; 65,1 1. 

25 RB 61,6. 

26 Vgl. B ASILIUS (RuFIN), Regula 6,9 ( CSEL 86: 38): .corpori fratemitatis inseratur"; JOHANNES CASSI - 
AN, De institutis I 2,2 (SC 109: 40,16): .per omne corpus fratemitatis tenetur"; De institutis IV 5 (SC 
109: 128, 15f.): „nec erubescat pauperibus id est corpori fratemitatis aequari"; De institutis VII 13 (SC 
109: 308, 1 3f .): .Quae nos non fratemitatis veriti corpus vel obteximus vel praeterivimus". 

27 Vgl. Kol 1,18: „Et ipse est caput corporis ecclesiae." 

28 Vgl. CLEMENS VON Rom, Ep. ad Corinthios3i,\ (ed. FISCHER 72,13; lateinische Ubersetzung nach ed. 
SCHAEFER 143,abgedruckt inFC 15: 156,6-8; deutsche Ubersetzung nach FC 15: 157): .Salvum ergo sit 
nobis totum corpus in Christo Jesu ...“- .Erhalten werden soil also der ganze Leib.den wir in Christus 
Jesus bilden ..." 

2 ’ Zum Begriff .Charisma' vgl. SCHtJTZ 1981. 

50 RB 40,1. 

31 Vgl. Rom 12,6; 1 Kor 1,4-7; 12,4. 
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2.1.5 Die Liebe - caritas 

Die Charismen miissen jedoch alle im Zusammenhang mit dem Ur-Charisma, der Lie- 
be (caritas), stehen. 32 Im Hymnus auf die Agape im Ersten Korintherbrief (13,1-8) 
macht Paulus deutlich, daft die Liebe die innerste geistliche Gestalt der Gemeinde ist. 
Die Paulinische Gemeinde steht unter dem Appell: „Jagt der Liebe nach - sectamini 
caritatem!" (1 Kor 14,1). In der Benediktusregel ist caritas das Schliisselwort, wenn es 
um die Beziehungen der Briider untereinander geht. Ihr kommt der Primat zu. In alien 
Grenzsituationen und bei alien Schwierigkeiten des gemeinsamen Lebens bringt Be- 
nedikt daher diese Grundhaltung zur Sprache, damit sie immer mehr zur Wirklichkeit 
wird. 33 Es gibt einen engen Zusammenhang mit zentralen Aussagen der Regula Bene- 
dict, da die Liebe das Kennzeichen jeden Dienstes ist, sei es des Abtes, 34 sei es des 
Pfortners. 35 Die caritas pragt den Umgang mit den Schuldigen, 36 sie pragt die Atmo- 
sphare in der Gemeinschaft, 37 das Verhalten in schwierigen Situationen, 38 den Um- 
gang mit den Gasten. 39 Vor allem den alltaglichen Dienst stellt Benedikt unter das 
Vorzeichen der Liebe. 40 Er nimmt damit offensichtlich das Paulinische Leitmotiv 41 
christlicher Lebensgestaltung auf und pragt es seinen Briidern tief ein. Als Frucht des 
Geistes (Gal 5,22) soil sie den Monch kennzeichnen. Am Ende seiner Regel faftt Bene- 
dikt alle vorausgehenden Bestimmungen in deutlichem Anklang an Romerbrief 
12,10a 42 noch einmal mit dem Wort caritas zusammen: „Die Bruderliebe sollen sie 
einander selbstlos erweisen." 43 Er bestatigt damit, daft auch fur die monastische Bru- 
derschaft das altkirchliche Wort gelten mufi: „Seht, wie sie einander lieben." 44 

2.1.6 Trosten 

Ein wichtiges Indiz solcher Liebe und der Glaubwiirdigkeit der Gemeinschaft stellt 
fur Benedikt eine Atmosphare dar, in der niemand traurig ist. .Nicht traurig sein‘ oder 
,nicht traurig machen' kommt refrainartig in der Benediktusregel vor. 45 Im Umgang 
mit schuldigen Brudern wird zwcimal ausdriicklich vom Trosten gesprochen. 46 Bene- 
dikt weist diesen Dienst den Senpekten zu und charakterisiert sie als „altere weise 


32 Vgl.SCHOTZ 1981,690 

33 Vgl. RB Prol 47. 

34 Vgl. RB 2,22; 64,14. 

33 Vgl. RB 66,4 

36 Vgl. RB 27,4; 64,14. 

37 Vgl. RB 4,26. 

31 Vgl. RB 68,5; 71,1. 

” Vgl. RB 53,3. 

40 RB 35,6: „sibi sub caritate invicem serviant". 

41 Vgl. z. B 1 Kor 13,1-8; 1 Thess 1,3; 2 Thess 1,3. 

42 Rom 12,10: „Caritatem fraternitatis inviccm diligentes". 

43 RB 72,8: .... caritatem fraternitatis caste impendant." 

44 TERTULLIAN, Apologettcum 39,7 (CCL 1: 151,33f.). 

43 Vgl. RB 31,6.7.19; 35,4; 36,4; 48,7, 54,4. 

“ RB 27,3. 
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Briider". 47 Diesen Gedanken fiihrt er weiter, wenn er in der Gestalt des spiritalis se- 
nior das Bild des vollendeten Monchs zeichnet, „der es versteht, eigene und fremde 
Wunden zu heilen, ohne sie aufzudecken und bekanntzumachen". 48 Merkmale seiner 
geistlichen Reife sind Selbsterkenntnis und Nicht-Urteilen. Der senior steht damit in 
grofier Nahe zum presbyter, dessen eigentliche Aufgabe in der Vermittlung des Heils 
besteht. Benedikt baut mit seiner Weisung auf dem Romerbrief (12,8) auf, ubernimmt 
aber ebenso die pastorale Haltung des Zweiten Korintherbriefes (2,7-8). 

2.1.7 Der gegenseitige Dienst 

Fur Benedikt aufiert sich die Liebe in besonderer Weise in der Bereitschaft zum Die- 
nen als entscheidender Voraussetzung und geistlicher Mitte aller praktischen Rege- 
lungen. So stellt er als Leitsatz auf: „Die B ruder sollen einander in Liebe dienen“ 49 
und verbindet diesen Dienst mit dem klosterlichen Alltag. 50 Dienen gehort in der neu- 
testamentlichen Gemeinde zu den konstitutiven Elementen des kirchlichen Lebens. 51 
Fiir Paulus ist das Dienen eine der Grundhaltungen, ohne die Gemeinde sich nicht 
verwirklichen kann: „per caritatem servite invicem - dient einander in Liebe!“ 52 Da- 
von ist niemand ausgenommen. Dienen ist nicht nur eine Erwartung und Forderung, 
sondern eine Befahigung. 53 Die Glaubwiirdigkeit der christlichen Gemeinde wie der 
monastischen Gemeinschaft hangt wesentlich von der Bereitschaft zum gegenseitigen 
Dienst ab. 

So weist Benedikt vor allem auf die Gegenseitigkeit (se / sibi invicem / certatim) hin 
als eine der gemeinschaftsbildenden Komponenten 54 und als Schltisselwort fiir das 
Gelingen des gemeinsamen Lebens. Es ist nicht nur fiir die Dienste wichtig, sondern 
pragt die Atmosphare der Verantwortung fiireinander und fiir das Ganze. 55 Alle wer- 
den unter die Verpflichtung gestellt, sich so in die Gemeinschaft einzubringen, wie sie 
konnen, damit der Dienst nicht zu Lasten einer bestimmten Gruppe oder einzelner im 
Kloster geht. Der Sprachgebrauch bei Benedikt ist dabei gepragt von den Paulinischen 
und deuteropaulinischen Briefen. In ihnen findet sich eine auffallend haufige und im 
Vergleich mit dem Gebrauch bei den Synoptikern und Johannes ganz eigenstandige 
Verwendung des Terminus ,gegenseitig‘, der das gegenseitige Bemiihen als Grundaus- 
richtung der christlichen Gemeinde hervorhebt. Paulus und die Verfasser der Deute- 


47 RB 27,2. 

48 RB 46,6. 

48 RB 35,6. 

50 Vgl. RB Prol 45; 2,31; 31,8; 35,1.6; 36,1.4.7.10; 38,6.11; 64,21. 

51 Vgl. z. B. Mt 20,27f.; Lk 22,26; Apg 6,2. 

52 Gal 5,13; vgl. 1 Tim 6,2. 

53 Vgl. Rom 12,7; 1 Petr 4,11. 

34 Vgl. RB 22,6.8; 35,1.6; 54,1; 63,17; 71 Titel; 71,1; 72,4.6. 

33 Vgl. RB 22,6.8; 35,1.6; 54,1; 63,17; 71,1. 



BENEDIKT VON NURSIA 


507 


ropaulinen gebrauchen ihn in einem genuinen Sinn ausschliefilich in seiner ge- 
meindestiftenden Bedeutung. 56 

2.1.8 Die Eignung fur die Amter im Kloster 

Die Kriterien, die Benedikt fur die Besetzung der Amter vorlegt, orientieren sich an 
den Vorstehertafeln der Pastoralbriefe und nehmen damit viele Ziige des Gemeinde- 
vorstehers beziehungsweise des Bischofs auf. Grundsatzlich gilt: „Deshalb soil der Bi- 
schof ein Mann ohne Tadel sein, ... niichtern, besonnen, von wiirdiger Haltung, 
gastfreundlich, fahig zu lehren" (1 Tim 3,2). In den Kapiteln, die sich mit den Lei- 
tungsaufgaben im Kloster beschaftigen, wird bei den Eignungsangaben fur die ver- 
schiedenen Dienste auf die Paulinischen Gemeinden verwiesen. 57 Zugrunde liegen vor 
allem die Mahnungen zur Untadeligkeit der Lebensfuhrung. 58 Die Haustafeln bezie- 
hungsweise die Tugend- und Lasterkataloge, die Paulus und die Pastoralbriefe fur die 
Vorsteher der Gemeinde zusammenstellen, finden sich in vielen Einzelziigen in den 
Amterkapiteln der Regula Benedicti wieder. 5 ’ Das Verhalten der Verantwortlichen 
mull durch bestimmte Qualitaten wie Treue, Klugheit, Giite und Barmherzigkeit ge- 
pragt sein. So haben die Regelungen Benedikts fur alle Amter im Kloster die Einset- 
zung eines „wtirdigen Verwalters" („dignum dispensatorem") 60 zum Ziel, was auf die 
biblischen Vorbilder und verschiedenen Dienste der apostolischen und nachapostoli- 
schen Kirche verweist. 61 

2.1.9 Die .andere Seite' der Gemeinde 

Benedikt ist Realist genug, um wie Paulus Streit, Mifigunst und Spaltung als Gefahr zu 
erkennen und bcim Namen zu nenncn. Sie gehoren zur Wirklichkeit der Kirche seit 
ihren Anfangen und pragen die friihen Gemeinden ebenso wie das Bemiihen um Frie- 
den und Einheit. Die Mahnungen des Paulus an die Gemeinde in Korinth 62 sind not- 
wendig wegen Streit und Eifersucht, die zu schweren Zerwtirfnissen fiihren. Auch die 
Gemeinde in Rom ist zerstritten und leidet unter Spannungen, auf die Paulus korrigie- 
rend einwirken will. 63 Einen vergleichbaren Katalog von Mifistanden legt der Galater- 


54 Z. B. Rom 12,16; 13,8; 14,19; 15,7; 1 Kor 12,25; Gal 5,26; Eph4,2.25 32; Phil 2,3; Kol 3,13; 1 Thess 3,12; 
1 Thess 5,11; 2 Thess 1,3. 

57 Vgl. z. B. RB 2,4; 21,1; 31,1; 64,9; 1 Kor 4, if.; 2 Kor 6,4; vgl. Tit 1,7. 

51 Vgl. 1 Tim 3,2.8-10.12.15; 5,17; 2 Tim 2,24f ; 4,2. 

” Vgl Rom 14,12; 1 Kor 4,4; 1 Kor 9,27; 1 Thess 5,14f.; Tit 1,7-9; 2,1.7-10; z. B. RB 2,13; 2,19f.; 2,23; 
31,1 8; 64,9.16; 65,7.22. 

40 RB 64,6. 

41 Vgl. RB 31,8; 64,21f. und Mt 24,45-50; 25,21; Lk 12,42-46; 1 Kor 4, If ; 2 Kor 6,4; 1 Tim 3,13. 

42 Vgl. 1 Kor 1,10; 3,3; 1 1,18; 2 Kor 12,20. 

45 Vgl. Rom 13,13; 16,17. 
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brief vor. 64 In den Pastoralbriefen ist ebenfalls von Unruhe und Unfrieden in den Ge- 
meinden die Rede. 65 

Die Benediktusregel spricht haufig und mit Nachdruck von dieser .anderen* Seite der 
Kirche. Sie geht von der Realitat aus, wenn von ,Argernissen‘ die Rede ist, die immer 
wieder vorkommen. 66 Es ist ein Wort, das auch fur Erfahrungen der ersten Gemeinden 
steht. 67 Nur das tagliche Beten des Vaterunser hilft, diese Argernisse zu iiberwinden. 68 
Die Bruder werden in deutlichen Worten beschrieben als solche, „die keine Zucht 
kennen und keine Ruhe geben", 69 als „Boshafte, Hartherzige, Stolze und Ungehorsa- 
me“. 70 Und auch von der Miftgunst der Neider ist die Rede. 71 Der Katalog lafit sich 
leicht erweitern: „Es kommt vor, daft ein Bruder trotzig oder ungehorsam oder hoch- 
mutig ist oder daft er murrt.“ 72 Besonders das Murren, vor dem Benedikt durchgehend 
warnt, stellt eine innere Gefahrdung bereits der apostolischen Gemeinden dar 73 und 
gehort im Monchtum zum Grundbestand der Laster. Ebenso warnt Benedikt vor der 
zersetzenden Kraft des Neides 74 wie schon die neutestamentliche Uberlieferung. 75 

Nicht nur die Bruder, auch die Amtstrager miissen sich Hinweise gefallen lassen 
auf mogliches Fehlverhalten und schlechte Amtsfuhrung. Vor allem soil ihr Leben mit 
ihrer Lehre iibereinstimmen, ein Indiz der Glaubwiirdigkeit, das Paulus anftihrt. 76 Als 
besonders pragend zeigt sich die Weisung an die Gemeindevorsteher: „Seid nicht Be- 
herrscher eurer Gemeinden, sondern Vorbilder fur die Herde!“ (1 Petr 5,3), ein The- 
ma, das Benedikt haufiger anklingen lafit. 77 Das gilt nicht nur fur den Abt, sondern 
auch fur die Dekane, den Cellerar, den Prior. In knappen Lasterkatalogen erinnert Be- 
nedikt an die besonderen Gefahrdungen des Amtes 78 und greift damit zuriick auf 
Weisungen der Pastoralbriefe. 79 

Besonders fair das Amt des Priors, des .Zweiten' im Kloster, bringt er diese Realitat 
drastisch zur Sprache: „Daraus entstehen Neid, Streit, Verleumdung, Eifersucht, 
Zwietracht und Unordnung. Wenn Abt und Prior gegeneinander stehen, bringt diese 
Zwietracht ihre Seelen zwangslaufig in Gefahr, und auch ihre Untergebenen laufen ins 
Verderben, wenn sie den Parteien schmeicheln.“ 80 Das Vokabular, das Benedikt in 


“ Vgl. Gal 5,20f. 

“ Vgl. 1 Tim 6,4; ahnlich auch 1 Petr 2,1; 3 Joh 9f. 

“ Zum Stichwort scandala vgl. RB 13,12.16; 65,1.2; 69,3. 

‘ 7 Vgl. Mt 13,41; 18,6.7; Lk 17,1.2; Rom 14,13.21; 1 Kor 8,13; 2 Kor 1 1,29. 
“ Vgl. RB 13,12f.;Mt 6,9-13. 

*’ RB 2,25. 

70 RB 2,28. 

71 Vgl. RB 55,21. 

71 RB 23,1. 

71 Vgl. 1 Kor 10,10; Phil 2,14; 1 Petr 4,9. 

7 * Vgl. RB 4,67; 55,21; 65,7; 65,22. 

75 Vgl. Gal 5,21; 1 Tim 6,4; Tit 3,3; 1 Petr 2,1. 

7 ‘ Vgl. RB2,\2(.-,\ Kor 9,27. 

77 Vgl. RB 27,6; 31,16; 63,2; 64,8. 

7 * Vgl. RB 21,5; 31,1; 64,16; 65,4. 

” Vgl. 1 Tim 3,2f.; 2 Tim 2,24; Tit 1,6-8. 

10 RB 65,7-9.18.21. 
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diesem Kapitel verwendet, ist zwar in der Regula Benedicti nahezu singular, bildet 
aber den Grundbestand der Warnungen vor Unfrieden und Zwist, vor Amtsmift- 
brauch, Spaltung und Aufruhr vor allem in den Paulusbriefen, aber auch an anderen 
Stellen des Neuen Testamentes. 81 

Die friihe Tradition der Kirche weist eine zu Regula Benedicti 65 auffallend ahnli- 
che Liste auf, die unter den Leitworten .Eifersucht' und ,Neid‘ Thema des Ersten Cle- 
mensbriefes 82 ist und die Parteibildung und Spaltung in der korinthischen Gemeinde 
verurteilt. Sie wird erganzt durch „Streit, Aufruhr ... Unordnung durch „Prahle- 
rei“ sowie „Zorn, Zwistigkeiten, Spaltungen und Krieg“ 83 und zeigt, dafi die Einheit 
gefahrdet oder zerstort ist. 

2.2 Die Benediktusregel und die Urgemeinde 

Die Verbindung zwischen den Sammelberichten der Apostelgeschichte und dem Ideal 
des zonobitischen Lebens gehort zur biblischen Grundlegung des Monchtums und 
nimmt damit eines der entscheidendsten Gemeindemodelle des NT auf. 84 Die Je- 
rusalemer Gemeinde ist „das Urbild dessen, was fur Lukas Kirche griindet und aus- 
macht“. 85 Mit dem Gedanken der komonia als Glaubens-, Gebets- und Eucharistiege- 
meinschaft (vgl. Apg 2,42.46; 4,33) sowie als Gutergemeinschaft (vgl. Apg 2,44f.; 
4,32.34-35) und mit dem Ideal der Einheit (vgl. Apg 4,32) setzt ihr Vorbild einen star- 
ken Akzent im monastischen Schrifttum und in den Monchsregeln. 86 Benedikt steht 
ganz selbstverstandlich in dieser Tradition, auch wenn er nicht wie Cassian die klo- 
sterliche Gemeinschaft als Erbin der urgemcindlichen Kirche eigens hervorhebt. 87 

Das Anliegen der Apostelgeschichte mit ihrem Axiom „ein Herz und eine Seele" 
(Apg 4,32) ist nicht als Zitat, wohl aber als biblischer Hintergrund durch die Leitwor- 
ten ,Friede‘ und ,Liebe‘ in der Benediktusregel prasent. 88 Ausdriicklich weist Bene- 
dikt auf das Vorbild der Urgemeinde fur die Gutergemeinschaft und die personliche 
Besitzlosigkeit hin 89 und spricht damit die Verbindlichkeit des Jerusalemer Modells 


" Zu invidia - ,Neid': Gal 5,21; 1 Tim 6,4; 1 Petr 2,1; rtxa -,Streit‘: Gil 5,20; detractio- .Verleumdung": 
1 Petr 2,1; aemulatto - , Eifersucht': Rom 13,13; 2 Kor 12,20; Gal 5,20; dissensio - .Zwietracht’: Apg 
15,39; Rom 16,17; 1 Kor 11,19; 2 Kor 12,20; Gal 5,20. 
n Vgl. Clemens VON Rom, Ep. ad Connthios 3,2 und 6,1-4 (ed. FISCHER 26,2 if. und 32,7-1 5; vgl. FC 15: 
70f. und 78f.). 

15 Clemens VON Rom, Ep ad Connthios 3,2; 14, If.; 46,5 (ed. FISCHER 26,22; 40,26-42,3; 82, 22f.; vgl. FC 
15: 71; 97; 178f.); Jak 4,2. 

" Vgl. JOEST 1994, 105; KNOCH 1986, 355. 

15 Klauck 1981,48. 

“ Vgl. JOEST 1994, 105. 

17 v gl Johannes Cassian, De mstituttsll 5,1 (SC 109: 64,1 - 14); Johannes Cassian, Conlationes XVIII 
5, If. (CSEL 13: 509,19-510,19); Frank 1997, 107-110. 

*• Z. B. RB 34,5: „et ita omnia membra erunt in pace"; RB 65,1 1 : .propter pacis caritatisque custodiam"; 

RB 72,8: .caritatem fraternitatis caste impendant". 

" Vgl. RB 33,6; Apg 4,32. 
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aus. Ebenso orientiert er sich fur die Frage nach dem Mafi des Notwendigen an der 
Vorgabe der Apostelgeschichte, jedem das zu geben, was er notig hat. 90 An einer wei- 
teren Stelle warnt er die Monche mit dem Hinweis auf Ananias und Saphira vor einer 
Verfehlung gegen das Prinzip der personlichen Besitzlosigkeit und mahnt, redlich mit 
dem Gut der Gemeinschaft umzugehen. 91 

Nicht nur die Liebes- und Giitergemeinschaft ist Kennzeichen der Urgemeinde, 
sondern ebenso das „Verharren im Gebet" (Apg 1,14; 2,46), wodurch sie als betende 
Gemeinschaft ausgewiesen ist. Auch von bestimmten Stunden des Gebetes ist die 
Rede (vgl. Apg 3,1; 10,9.3). Dieses Lukanische Ideal der betenden Kirche ist eine der 
Quellen des Benediktinischen Gottesdienstes. Das gemeinsame Gebet hat in der Be- 
nediktusregel Prioritat, was sich in der Weisung: „Daher soli nichts dem Gottesdienst 
vorgezogen werden" 92 niederschlagt und in einem eigenstandigen und ausgeformten 
Horenoffizium seine praktische Regelung findet. 93 

2.3 Die Johanneische Gemeinde 

Fragt man nach dem Zeugnis des Johannesevangeliums in dcr Benediktusregel, ist das 
Ergebnis nicht umfangreich, was die zitierten Stellen betrifft. 94 Fiir eine Riickbindung 
an das Kirchenverstandnis des vierten Evangeliums ergibt sich allerdings ein gewichti- 
ger Hinweis. Die Vorstellung von der Gemeinde wird bei Johannes unter anderem 
verdeutlicht durch die Bildrede vom Hirten und den Schafen beziehungsweise von der 
Zugehorigkeit zum ,Schafstall‘. 95 Das Bildwort findet einen Niederschlag, wenn Be- 
nedikt das Leben in Gemeinschaft dem Treiben der Sarabaiten gegeniiberstellt, die, 
„ohne Hirten, nicht in den Hiirden des Herrn, sondern in ihren eigenen eingeschlos- 
sen sind“, 94 und damit Gemeinschaft indirekt bestimmt als .Leben in den Hiirden des 
Herrn'. Darin liegt eine Anspielung auf den Schafpferch oder Schafhof bei Johannes. 

Die Mahnung an den Abt, als Hirt die ihm anvertrauten Schafe zu hiiten, lafit die 
Warnung vor den schlechten Hirten in der Johanneischen Bildrede anklingen. 97 Da- 
mit ist zugleich hingewiesen auf die Selbstaussage des Johanneischen Christus als des 
guten Hirten. 98 Sein Beispiel raft Benedikt als Mahnung fiir den Abt eigens in Erinne- 
rang." Er verkniipft die Weisung jedoch mit dem synoptischen Gleichnisstoff von 


*> Vgl. RB 34,1; 55,20; Apg 4,35. 

” Vgl. RB 57,5; Apg 5,1-11. 

« RB 43,3. 
n RB 8-18. 

” Vgl. von Balthasar 1981. 

” Vgl. Joh 10,1.16; vgl. Dias 1974, 102; KERTELGE 1995, 1457. 

H RB 1,8: .sine pastore, non dominicis sed suis inclusi ovilibus"; vgl. Joh 10,1: .Amen amen dico vobis: 
qui non intrat per ostium in ovile ovium” und Joh 10,1 6: ,et alias oves habeo, quae non sunt ex hoc ovili, 
et illas oportet me adduccrc et vocem meam audient et fiet unum ovile unus pastor ..." 

” Vgl. Joh 10, 12f.; RB 2,7.39; 27,5. 

’* Vgl. Joh 10,11.14. 

” Vgl. RB 27,8: „et pastoris pium imitetur exemplum". 
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der Suche nach dem verlorenen Schaf und nimmt Elemente des Hirtenbildes aus dem 
Ersten Petrusbrief (5,2-4) auf. 100 Die Monche werden als ,Schafe‘ bezeichnet, die sich 
verirren, die Sorge des Hirten annehmen oder sich ihr verweigern konnen. 101 

In diesem Kontext ist die Bezeichnung der Gemeinschaft als congregatio zu sehen, 
die Benedikt fiinfundzwanzigmal verwendet und die er vor allem durch das Stichwort 
.Bleiben' charakterisiert. 102 Der Gedanke der congregatio betont in der Benediktusre- 
gel ganz im Sinn der Johanneischen Vorstellung die Zugehorigkeit zur Gemeinschaft 
der Glaubenden beziehungsweise der Monche. Als Stammwort liegt ihm ,Herde‘ 
( grex ) zugrunde, womit zuriickgefiihrt wird zu den biblischen Wurzeln. 103 Der friih- 
kirchliche Sprachgebrauch weist die Gemeinde als .Herde Christi' aus. 104 Die Griin- 
dungsregel von Lerins verwendet congregatio als eigentliche Bezeichnung fur die 
Gemeinschaft und als Ausdruck der Einheit, mit dem die Ansammlung von Briidern 
einen Namen bekommt. 105 


3. Bezeichnungen fur die Gemeinschaft 

Wie die Bezeichnung der klosterlichen Gemeinschaft als congregatio einen Aspekt des 
Johanneischen Kirchenverstandnisses deutlich macht, verwendet Benedikt auch ande- 
re Benennungen, die ebenfalls auf neutestamtliche Gemeindebilder zuriickweisen. 

3.1 ,Haus Gottes' - domus Dei 

An drei Stellen seiner Regel bezeichnet Benedikt die Gemeinschaft als ,Haus Got- 
tes'. 106 Er nimmt damit einen Terminus auf, der in der biblischen und kirchlichen Tra- 
dition einen festen Platz hat. ,Haus Gottes' gehort zu den Begriffen, mit denen die 
neutestamentlichc Gemeinde ihr Sclbstverstandnis als Kirche ausdrtickt. 107 Im Hin- 
tergrund wird die ,sich hausweise konstituierende Kirche' 108 erkennbar. ,Hau s' be- 
deutet Bekehrungs- und Glaubensgemeinschaft, wo Friede herrschen soil, was seinen 
Ausdruck im Ideal der Einmutigkeit und im Zusammenhalt der .Hausbewohner' fin- 
det. Mit dem Begriff des Hauses Gottes wird deutlich, daft die Kirche eine von Gott 


100 Zum Gleichnis vom verlorenen Schaf siehe Mt 1 8, 1 2f.; Lk 1 5,4f .; zum .Hirten der Schafe' vgl. auch 
Hebr 13,20. 

101 RB 2,8-10; 27,8; 28,8; vgl. Joh 10,26-28. 

I0J RB 4,78: .stabilitas in congregatione". 

Vgl. Lk 12,32; Joh 10,1-32; 21, 16f.; Apg 20,28f.; 1 Petr 5,2f. 

,w Vgl. Clemensvon Rom, Ep ad Connthios 16,1;44, 3; 54,2;57, 2 (ed. FlSCHER 42,25; 80,10; 92, 2; 96,13; 
vgl. FC 15: 101; 173; 195; 203). 

105 Vgl. de Vogue in seiner Introduction (SC 297: 26). SoauchJOHANNEsCASSlAN, De institutis IV 40,1 (SC 
109: 180,2); ConUtiones XI Praef. (CSEL 13: 311,8); ConUtionei XVIII 7,2 (CSEL 13: 513,21) u. 6. 
10 ‘ RB 31,19; 53,22; 64,5; vgl VON Severus 1981, 128; KURTZ 1976. 

Vgl 1 Tim 3,15; 1 Petr 2,5; 4,17; 1 Kor 3,17; Hebr 3,6. 

,M Apg 2.46; 5,42; 8,3. 



512 


MICHAELA PUZICHA OSB 


gestiftete Heilsgemeinschaft darstellt. 109 Damit bestimmt Benedikt auch die klosterli- 
che Gemeinschaft als ,Haus‘, das dem Herrn gehort und fiir das dieser sorgt, und 
ebenso als das ,Haus‘, das fiir Gott da ist. Der eigentliche Hausherr ist Christus. Aller- 
dings verzichtet Benedikt auf eine Unterscheidung wie in der Magisterregel, die von 
„den Hausern Gottes“ spricht, „das heifit den Kirchen (= Ortsgemeinden) und den 
Klostern“. 110 Als Kennzeichnung des Klosters gebraucht schon Hieronymus den Be- 
griff in seiner Ubersetzung der Pachomianischen Regeln: „... damit sie wissen, wie 
man im Hause Gottes zu wandeln hat“, unter Verwendung des Ersten Timotheusbrie- 
fes (3,15). 111 In Regula Benedicti 53,14 verbindet sich der Gedanke des Hauses Gottes 
mit dem des Tempels - auch dies eine biblische Redeweise fiir die Gemeinde. 112 Die 
Monchsgemeinde ist der Ort, an den die Barmherzigkeit Gottes - hier im Gast - 
kommt und gegenwartig ist. Im weiteren Text dieses Kapitels wird das Kloster im 
Zusammenhang der Gastaufnahme als ,Haus Gottes' bezeichnet, das in Weisheit ge- 
leitet werden soil. 113 


3.2 .Bruderschaft' -fraternitas 

An entscheidender Stelle verwendet Benedikt fiir die Gemeinschaft das Wort fraterni- 
tas und faflt damit am Ende der Regel einen wesentlichen Aspekt seines Verstandnis- 
ses zusammen. 114 In der Bruderschaft 115 mull das gemeinsame Leben so gestaltet sein, 
wie es dem Gebrauch des neutestamentlichen Brudertitels entspricht. 

Die bevorzugte Verwendung des Brudertitels in der Benediktusregel (95mal) im 
Vergleich mit der Bezeichnung ,Monch‘ ( monachus ; 36mal) hat in den neutestamentli- 
chen Gemeinden als Anrede einen besonderen Klang. 116 Die ersten Christen nennen 
sich .Bruder' wegen der gleichen Kindschaft durch die Taufe. 117 Mit der Anrede .Brii- 
der' ist von Benedikt die Gemeinschaft der Monche angesprochen. Sie kennzeichnet 
die gemeinsame Ausrichtung auf Christus und die gegenseitige Ehrfurcht vor jedem 
Lebensalter und jeder Herkunft. 118 So ist es konsequent, dafi die Benediktusregel auch 


l0 ’ Vgl. zum Ganzen: K.LAUCK 1981, 47-51; MEYER 1998, 189-212. 

110 RM 1 1,8: „in domos diuinas, id est in ecclesiis et monasteriis". Von EinfluC ist in diesem Zusammen- 
hang die spirituelle Deutung des Begriffs domus Dei fur die Kirche, wie sie sich in der Vatertradition 
findet: vgl. Mohrmann 1956; Mohrmann 1962. 

1,1 PACHOMIUS, Institute i, Prooem. (BACHT 1983: 226): „... in domo Dei conversari ... imitantes congre- 
gationem eorum in domo Dei ...“ 

112 RB 53,14; Ps 47,10 (Veins latina): „suscepimus Deus misericordiam tuam in medio templi tui“. Vgl. 
1 Kor 3,1 6f.; 1 Kor 6,19; 2 Kor 6,16; Eph 2,21. 

113 RB 53,22: „Et domus Dei a sapientibus et sapienter administretur." 

114 RB 72,8: „... caritatem fraternitatis caste impendant." 

115 Vgl. Rom 12,10; 1 Thess4,9; 1 Petr 1,22; Hebr 13,1; PoLYKARP VON SMYRNA, Ep. (II) ad Philippenses 
10,1 (ed. FISCHER 260,4): „fraternitatis amatores". 

Vgl. z. B. Mt 25,40; Rom 12,10; 1 Thess 4,9; Hebr 13,1; 1 Petr 1,22; 2,17; 3,8; 5,9; 2 Petr 1,7. 

1,7 Vgl. Justin, Apologia I 65,1 (ed. GooDSPEED 74); AUGUSTINUS, Enarratio II in Ps XXXII l,! 1 ) (CCL 
38: 272,10-12): „Wir nennen sie (sc. die Heiden) gemafi der Heiligen Schrift und nach kirchlichem 
Sprachgebrauch nicht unsere Briider." 

118 Vgl. RB 63,12. 
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dann noch vom ,Bruder‘ spricht, wenn ein Monch schuldig geworden ist und Anlafi 
zurTrennung besteht. 119 Hier zeigt sich der Sprachgebrauch der Heiligen Schrift, wie 
er vor allem in der Gemeinderegel des Matthausevangeliums (18,15-17) vorliegt. Der 
Titel ,Bruder‘ pragt diesen Abschnitt der Matthaischen Gemeindeordnung und gibt 
ihr einen besonderen Akzent. Dieser pastorale Umgang mit dem Schuldigen stiitzt 
sich auch auf den Zweiten Thessalonicherbrief (3,15), wo Paulus vom ,Bruder‘ 
spricht, der nicht als Feind anzusehen ist. 


4. Ekklesiale Strukturen 


4.1 Taufe 

Auch wenn die Benediktusregel nicht explizit von der Taufe spricht, kommt indirekt 
der EinfluS der Initiation auf das monastische Leben zum Tragen. Die Zuordnung des 
Prologs in das Taufumfeld wird deutlich, wenn sein Kontext in der Magisterregel, wo 
Bcnedikt ihn vorfindet, gesehen wird. Die vier Einleitungsabschnitte der Magisterre- 
gel sind ausgewiesen als Teile einer Taufkatechese mit dem Hinweis auf die 
Zwei-Wege-Lehre, mit einer Tauftheologie, die vom Taufbrunnen als der , Quelle' 
spricht, mit der Auslegung des Vaterunser als Unterweisung fur die Neugetauften und 
einer ethischen Taufkatechese. 120 Diesen letzten Abschnitt iibernimmt Benedikt und 
fiihrt in die christlich-monastische Lebenspraxis ein, mit Psalm 34 und Psalm 15 im 
Zentrum, den beiden Psalmen, die einen unmittelbaren Bezug zur Taufe haben. 121 

Ein weiterer Einflufi der Taufordnung wird deutlich in der Art und Weise der Auf- 
nahme der Kandidaten in das Kloster und in ihrer Einfiihrung in das Monchtum, wie 
die Regula Benedict\ (58,1-3.7-8) sie vorlegt. Der Eintritt wird nicht leicht gemacht 
und erinnert deutlich an die Priifung der Taufbewerber. 122 Die Einftihrung in die klo- 
sterliche Lebensweisc bei Benedikt durch wiederholtes Vorlesen, Kennenlernen und 
Auslegen der Regel 123 weist Parallelen auf zur Unterweisung der Taufbewerber und 
erinnert an die Vorbereitung durch Lesung und Auslegung der Heiligen Schrift un- 
mittelbar vor der Taufe. 124 


"* Vgl. RB 27,3; 28,5; allein in RB 23-30 findet sich diesc Bezcichnung 28mal. 

120 RM Prologus / Thema / Thema Pater noster / Thematis sequentia (SC 105: 296-316). 

121 Vgl. PUZICHA 2002, 54-56; 60f. 

122 Vgl. 1 Joh 4,1; Traditio Apostolica 15; 16 (ed. BOTTE 32-38; vgl. FC 1: 245-249); EGERIA, Itineranum 
45,2-4 (CCL 175: 87,5-22, vgl. EC 20: 295). 

125 RB 58,5f.9.1 1.12.13. 

124 Vgl. Egeria, Itineranum 46,1-3 (CCL 175: 87,1-88,23; vgl. EC 20. 297). 
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4.2 Eucharistie 

Von einer Feier der Eucharistie und ihrer gemeinde- oder gemeinschaftsstiftenden 
Funktion ist bei Benedikt nicht ausdrucklich die Rede. 125 Auch im Zusammenhang 
mit dem Sonntag wird sie nicht erwahnt. Immerhin spricht die Regula Benedicti 
(58,19-20) bei der Ablegung der Profel? vom Altar und den Reliquien der Heiligen 
und lafit darin einen Flinweis auf eine Eucharistiefeier erkennen, ebenso bei der Obla- 
tion von Kindern (59,2), wo vom Altartuch die Rede ist. 

Die Erwahnung der missae in Regula Benedicti 38,2 kann sich auf die Schlufigebete 
der Sext mit Kommunionempfang beziehen oder auf die der sonntaglichen Euchari- 
stiefeier. 126 Nach dem Zeugnis der Magisterregel begab sich die Gemeinschaft am 
Sonntag zur Messe in die Kirche der Ortsgemeinde; 127 vor der Hauptmahlzeit war 
eine tagliche Kommunionfeier iiblich. 128 Ob dies letztere auch fur Benedikt zutrifft, 
wird man offen lassen miissen. Ein gemeinsamer Gang in die Gemeindekirche kann 
jedoch ausgeschlossen werden. Einen klaren Hinweis darauf gibt die Regula Benedicti 
(62,6), wenn vom „Dienst am Altar“ ( officium altaris) gesprochen wird, fur den Bene- 
dikt eigens einen seiner Monche zum Priester weihen lafit. Diese Wendung bezieht 
sich eindeutig auf die Feier der Eucharistie, womit Benedikt die eucharistische Eigen- 
standigkeit seiner Gemeinschaft sichert. Bei welchen Anlassen sie gehalten wird, ist 
nicht gesagt, auch nicht, wie haufig. 

4.3 Bufie 

Die Parallelitat zwischen klosterlichen Bufiformen und altkirchlicher Bufipraxis ist 
nicht zu ubersehen. 129 Entscheidend ist weniger ein unmittelbarer Rekurs auf die 
kirchliche Praxis als die Anwendung neutestamentlicher Schritte, wie sie in der Ge- 
meindeordnung im Matthausevangelium (18,15-17) iiberliefert ist. Die Riickbindung 
an diese Matthaus-Stelle bildet ein entscheidendes Element der monastischen Bufiord- 
nung, so dal? sie in nahezu alien Monchsuberlieferungen einen wichtigen Bezugs- 
punkt zum Neuen Testament bildet. 130 

Benedikt rekurriert ausdrucklich auf dieses Modell, wenn er Regula Benedicti 
23,2-4 den Umgang mit dem schuldigen Bruder ausrichtet an der Abfolge im genann- 
ten Text bei Matthaus, zunachst durch die Ermahnung im Geheimen von denen, die 
dazu berechtigt sind, dann durch die offentliche Zurechtweisung vor der ganzen Ge- 
meinschaft. Bei Flartnackigkeit eines Bruders trotz verschiedener Mahnungen tut 
Benedikt wie das Matthausevangelium (18,17) einen letzten Schritt. Der Ausschlul? 


125 Vgl. Angenendt 1995, ill. 

126 Vgl. Mohrmann 1958, 81 £. 

127 Vgl. RM 45,14: „usque ad missas ecclesiae adinpletas - bis zum Schlufi der Eucharistiefeier in der 
Kirche". 

128 Vgl. RM 21-22; 24,14. 

129 Vgl. Angenendt 1995, 1 10. 

130 Z. B. Augustinus, Praeceptum 4,7-9 (ed. Verheijen 426,106-427,129). 
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( excommunicatio ) in Regula Benedicti 23,4 bedeutet die durch den Abt verfiigte 
zeitweise Absonderung von der Gemeinschaft und ihren Grundvollziigen in Gebet, 
Mahlzeit und Arbeit. Der Ausschlufi aus dem Kloster erfolgt in Regula Benedicti 28,6 
bei Unverbesserlichkeit. 

Im Geist der Matthausperikope ist jedoch bei Benedikt weniger von Strafverfahren 
zu sprechen als vielmehr von der Riickgewinnung des schuldiggewordenen Bruders 
durch Besserung. 

4.4 Ordo 

4.4.1 Monchtum als Laiengemeinschaft 

Die Benediktusregel geht in den beiden Abtskapiteln ( Regula Benedicti 2 und 64) wie 
auch bei der Frage nach den Priestern im Kloster von der Situation einer Laiengemein- 
schaft aus, die von einem Abt geleitet wird, der kein Priester ist. Mit deutlicher 
Zuriickhaltung spricht Benedikt von Priestern im Kloster, sei es, dafi solche eintreten 
wollen, wie es in Regula Benedicti 60,1 formuliert ist, sei es, dafi ein Monch geweiht 
werden soli, ein Thema, das Regula Benedicti 62 behandelt. Die grundsatzliche Frage 
nach der Aufnahme und Bestellung von Priestern in den koinobitischen Gemeinschaf- 
ten bedeutet nicht eine Ablehnung von Amt und Hierarchie, sondern ist aus dem 
charismatischen Selbstverstandnis des Monchtums zu beurteilen als Erbe der 
friihkirchlichen Propheten, der Martyrer und Bekenner, als deren Nachfolger sich die 
Monche verstehen. Damit weifi sich das Monchtum unabhangig von hierarchischer 
Beauftragung. Monastische Hierarchie, die nicht presbyterial ist oder sein mull, 
unterscheidet sich somit wesentlich von der kirchlichen Hierarchie. 131 Das laikale 
Selbstverstandnis trennt die monastische Berufung deutlich von der klerikalen 
Ordination. 132 Fur die Leitung der Gemeinschaft ist keine priesterliche Vollmacht 
notwendig. Dazu geniigt die charismatische Befahigung des Laien-Abtes. Die kloster- 
liche Liturgie des Stundengebetes ist nicht auf die Mitwirkung von Klerikern ange- 
wicsen. 

4.4.2 Die Priester im Kloster 

Anders als die Magisterregel, die iiberhaupt keine eigenen Priester im Kloster dul- 
det, 133 lafit Benedikt diese bezichungswcise wohl nur eincn in seinem Kloster zu, da er 
offensichtlich eine selbstandige Moglichkeit zur Feier der Eucharistie wunscht. Er 
spricht in diesem Zusammenhang vom „Dienst am Altar" ( officium altaris). m Die 
Wortwahl in Regula Benedicti 62,1 - „Wenn ein Abt sich die Weihe eines Priesters 
oder Diakons erbitten will (sibi presbyterum vel diaconem ordinari petierit), so wahle 


,J1 Vgl.DE Vogue 1957, 40. 

* M Vgl. z. B. RM 83,9; vgl. PUZ1CHA 2002, 510-512; 522-524. 

Vgl. RM 83,1.9. 

154 RBb2,b. 
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er aus seinen Monchen einen aus, der wtirdig ist, den priesterlichen Dienst auszu- 
iiben" - zeigt klar, dafi der Abt auswahlt und der Ortsbischof den Priester ordiniert. 
Der Diakon, von dem Benedikt ebenfalls spricht, wird vom Bischof fur den liturgi- 
schen Dienst in der Eucharistiefeier und im Stundengebet bestellt. 

Damit ist eine Integration des Klosters in den Zustandigkeitsbereich des Ortsbi- 
schofs gegeben, die sich bestatigt in seiner Aufsichts- und Sorgepflicht fur das Kloster 
bei der Wahl eines unwtirdigen Abtes. 135 Eine Einbindung in die Ortskirche ergibt 
sich, wenn fur diesen Fall zugleich die pastorale Verpflichtung der benachbarten 
Glaubigen und Abte angesprochen wird. 136 Alle zusammen bestellen den neuen 
Abt. 137 Regula Benedicti 65,3 spricht von einer Praxis, die die Besetzung der Kloster- 
amter durch Bischof und Abte voraussetzt, was Benedikt andert, indem er grundsatz- 
lich den Abt allein die Offizialen in der Gemeinschaft einsetzen laflt. 138 




Von Benedikt kann als von einem .Vater der Kirche' nur verhalten gesprochen wer- 
den, wenn es um eine explizite Ekklesiologie geht. Seine Regel ist jedoch das Zeugnis 
eines Vaters der Kirche. Er schopft aus der langen Tradition der christlichen Gemein- 
den und der monastischen Gemeinschaften und fiigt diese fur seine Zeit des 6. Jahr- 
hunderts zu einer giiltigen Lebensnorm zusammen. Dabei geht er aus von einem 
intensiven Bezug auf die Heilige Schrift mit den ekklesialen Elementen, die die neute- 
stamentlichen Gemeinden bestimmen. 

Seine Rcgel bildet eines der letzten Dokumente der Kirche der Spatantike und 
bleibt ein Zeugnis des Alten Monchtums. Sie wurde aber in einem langeren Prozefi der 
Ablosung anderer Monchsregeln und bei gleichzeitiger Ausbreitung zur einzig giilti- 
gen monastischen Norm fur das Monchtum der karolingischen Zeit und pragte so mit 
ihren Vorstellungen das heraufziehende Mittelalter. 


115 Vgl. RB 64,4: „et vitia ipsa aliquaccnus in notitia episcopi ad cuius dioeccsim pertinet locus ipse". 
,5 ‘ Vgl. RB 64,4: „vel ad abbatcs aut christianos vicinos claruerint". 

I5? RB 64,5: .constituant". 
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Gregor der Grosse 

EIN VERKUNDIGER DER KIRCHE 


Michael Fiedrowicz 

1. Die Wahrheit einer Legende 

Eine der bekanntesten ikonographischen Darstellungen zeigt Gregor beim Diktat 
seiner Schriften. 1 Ein Vorhang trennt ihn von seinem Sekretar, scheint aber auch alles 
Getricbe der Welt von ihm fernzuhalten. Vor einem aufgeschlagenen Bibelcodex sit- 
zend, richtet Gregor seinen Blick empor, als schaue er in eine andere, jenseitige Welt. 
Unterdessen bohrt der als Sekretar fungierende Diakon Petrus mit dem Schreibgriffel 
ein Loch in den Vorhang, um das Schweigen des Diktierenden zu ergriinden. Auf des- 
sen Schulter sieht er eine weifie Taube sitzen. Gregor lauscht der Inspiration des Heili- 
gen Geistes. Die Ikonographie rezipiert damit eine Erzahlung aus dem Leben des 
Papstes, die erstmals um 713 in der Vita Sancti Gregorii eines unbekannten englischen 
Monches von Whitby bezeugt wird. 

Das hier gezeichnete Bild eines kontemplativen Theologen war ohne Zweifel auch 
das Wunschbild Gregors selber, der seinen eigenen Worten zufolge „in den sicheren 
Hafen des Klosters geflohen ... und nackt dem Schiffbruch des Lebens entkommen 
war“. 2 Im Sankt Andreas-Kloster, in das um 574/575 das vaterliche Haus auf dem ro- 
mischen Coelius-Hiigel umgewandelt wurde, konnte er tatsachlich, wie er riick- 
blickend auf diese monastische Lebensphase schreibt, „an Himmlisches denken und 
... die Grenzen des Fleisches in der Kontemplation schon iiberschreiten". 3 Fur den 
eingangs beschriebenen ikonographischen Typus Gregors Iiefie sich also kaum eine 
treffendere Uberschrift finden als diese von ihm selber stammende. 

Wer allerdings nur ein wenig Gregors Briefe gelesen hat, ist versucht, den Kiinst- 
lern des Mittelalters einen biographischen Anachronismus vorzuwerfen. Fand jener 
Gregor, der auf den Miniaturen durch seinen Ornat unverkennbar als Bischof von 
Rom ausgewiesen ist, in dieser Position noch die meditative Stille, von der die Stunden 
dcr lectio divina im Sankt Andreas-Kloster erfiillt waren? Konnte er im hochsten 
kirchlichen Amt ungehindert fortfahren, in Ruhe und Abgeschiedenheit die Schrift zu 
kommentieren, wie es Illustrationen seiner Kodizes suggerieren? Gregors eigene 


1 Vgl. das Einzelblatt eines Registrant Gregorii, um 985, Stadtbibliothek Trier; Abbildung in K0NSTLE 
1926, 135. 

2 GREGOR DER GROSSE, Ep. ad Lean drum 1 (CCL 143: 1,13-15). (Die deutschenUbersetzungen in diesem 
Beitrag stammcn vom Verfasser.) 

5 Gregor der Grosse, Dialogi 1 ProL 3 (SC 260: 12,20f.). 
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Worte, wenige Wochen nach Beginn seines Pontifikates (3. September 590), sprechen 
eine deutliche Sprache: 


Ein altes und heftig geschiitteltes Schiff habe ich, selbst unwiirdig und schwach, 
iibernommen, denn von alien Seiten dringt das Wasser herein, und die morschen Planken, 
vom taglichen Unwetter erschiittert, verkiinden schon achzend den Untergang . 4 

Einige Monate spacer, im April 591, schildert der Nachfolger Petri nochmals in 
bewegenden Worten seine Empfindungen: 

In dieser Stellung werde ich von den gewaltigen Wogen dieser Welt so umhergeworfen, 
dafi ich das alte und morsche Schiff, dessen Fiihrung ich durch Gottes unerforschlichen 
Ratschlufi iibernommen habe, in keiner Weise in den Hafen zu steuern vermag. Bald bre- 
chen die Wogen von vorn herein, bald tiirmen sich zur Seite Berge des schaumenden Mee- 
res, bald setzt das Unwetter von hinten zu. Von alien Seiten bedrangt, bin ich gezwungen, 
bald das Steuerruder auf den Gegenwind zu richten, bald das Schiff zu wenden, um den 
drohenden Wogen seitwarts auszuweichen. Ich seufze, denn ich spiire, dafi durch meine 
Nachlassigkeit die Schiffsjauche der Laster anschwillt und bei heftigcm Sturm die schon 
verfaulenden Planken achzend vom Untergang kiinden 5 

Es diirfte kaum ein treffenderes Bild gegeben haben, um die Situation der Kirche in 
jener aufgewuhlten Epoche zu schildern. Hungersnote, Naturkatastrophen, Kriegs- 
wirren, Skandale im Klerus, anhaltende Glaubensspaltungen, disziplinare Kontro- 
versen iiberschatteten das ausgehende 6. Jahrhundert. Simonie, Pflichtvergessenheit, 
Verstrickung in politische Machenschaften, Bischofsweihen karrieresuchtiger Kandi- 
daten kennzeichneten die kirchliche Situation im frankischen Gallien. In Italien hat- 
ten die Langobardeninvasionen die Reihen der Bischofe empfindlich dezimiert. Die 
Invasoren trugen den Arianismus ins Land. Die Mehrheit der norditalischen Bischofe 
wiederum sympathisierte mit dem Drei-Kapitel-Schisma. Vertreter des nordafrika- 
nischen Episkopats liefien den romischen Bischof das traditionelle Autonomie- 
bewufitsein ihrer Region deutlich spiiren. Der Bischof von Konstantinopel schliefi- 
lich, der den Titel .okumenischer Patriarch' beanspruchte, schien, nicht zuletzt infol- 
ge der lateinischen Ubersetzung mit episcopus universalis, die bischofliche Kollegiali- 
tat, wie Gregor sie verstand, ernsthaft in Frage zu stellen. 

Dafi sich Gregor angesichts der hier nur kurz skizzierten Liste kirchlicher Pro- 
bleme uneingeschrankt bewahrte, bestatigt der namhafte franzosische Historiker 
H.-I. Marrou, wenn er schreibt: Gregor zeigte sich „als ein grofier Papst in der Linie 
seiner Vorganger des 5. und 6. Jahrhunderts, der das Schiff Petri mit der Energie und 
dem gebieterischen Geist eines Magistraten des alten Rom lenkt(e)." 6 Wenn es Gregor 
gelang, die vielfaltigen materiellen Note innerhalb und aufierhalb Roms mit caritati- 


' Gregor der Grosse, Ep I 4 (CCL 140: 4, 8-11). 

5 Gregor der Grosse, Ep. 1 41 (CCL 140: 47,8-17). 
‘ Dani£lou / Marrou 1963, 433. 
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ven Maflnahmen zu lindern, den geschwachten Episkopat zu reorganisieren, das 
Monchtum zu starken, die Bekehrung der meist heidnischen, teils arianischen Lango- 
barden anzubahnen, dem in Sizilien, Korsika und Sardinien noch fortlebenden Hei- 
dentum entgegenzutreten, schliefilich die Missionierung der Angelsachsen in die 
Wege zu leiten, dann waren es nicht zuletzt die administrativen Erfahrungen des ehe- 
maligen romischen Stadtprafekten, die den spater auch als Consul Dei bezeichneten 
Papst zu diesem umfangreichen kirchlichen Krisenmanagement bestens befahigt hat- 
ten. 

Doch bleibt zu fragen, ob sich diese vielfaltigen Initiativen und Interventionen 
Gregors nicht noch anderen, tieferen Motivationen und Inspirationen verdankten. 
War er nicht zugleich und zuerst ein Mann der Kontemplation, ein Mystiker? Konnte 
der ikonographische Typus des zuriickgezogenen, aufmerksam horenden und das so 
Vernommene diktierendcn Papstes vielleicht gerade diese verborgene Innenseite sei- 
nes Pontifikates zum Ausdruck bringen wollen? So eindringlich Gregor einerseits den 
kirchlichen Amtstragern die Pflicht einscharfte, sich gegebenenfalls auch fur die welt- 
lich-materiellen Belange der ihnen anvertrauten Menschen einzusetzen, 7 so uner- 
miidlich warnte er andererseits davor, in diesen, dem geistlichen Amt durch die ge- 
schichtliche Situation zugewiesenen Aufgaben restlos aufzugehen. Vor den wahrend 
der Quadragesima 591 in Rom anwesenden Bischofen Italiens hielt Gregor eine of- 
fentliche Gewissenserforschung: 

Wir sind aulleren Aktivitaten vollig verfallen, das eine haben wir ehrenhalber auf uns ge- 
nommen, anderes tun wir aus Pflichtgefuhl. Wir geben den Dienst der Verkiindigung auf. 
(...) Indem wir uns in aufierc Aufgaben verwickeln lassen, vernachlassigen wir den Dienst 
an unserer eigentlichen Aufgabe. (...) Wir lassen die Sache Gottes im Stich und halten uns 
fur irdische Aufgaben frei. (...) Seht, schon gibt es fast keine weltliche Aktivitat mehr, 
welche nicht von Bischofen wahrgenommen wird . 8 


2. Biblische Bilder der Kirche 

Den Appell, aus der Aktion immer neu zur Kontemplation zuriickzufinden, hatte 
Gregor zweifellos zunachst fur sich sclbst formuliert, dann aber auch als Lebensnorm 
aller Hirten der Kirche proklamiert. 9 

Kontemplation bedeutete fur Gregor jedoch keine weltfliicntige Ekstase, keinen 
isolierten Aufstieg im Sinne eines solus cum solo, sondern blieb stets an die Schrift ge- 
bunden. In den biblischen Worten suchte und fand er Symbolgestalten der Kirche, die 
ihm andere Perspektiven erschlossen als die des rein empirisch ohne Zweifel zutref- 


1 Vgl. GREGOR DER GROSSE, Regula Pastoralis II 7 (SC 381: 226); Horn, in Ezechielem II 1,7(CCZ- 142: 
214); Moralia XIX 25,45 (CCL 143A: 991). 

* Gregor DER Grosse, Horn, in Ezechielem I I7,14f. (EC 28/1: 290,16-294,21). 

’ Vgl. Gregor DER Grosse, Regula Pastoralis II 7 (SC381: 218-220); Moralia XXIII 20,38 {CCL 143B: 
1 172f ); Moralia XXX 2,6.8 ( CCL 143B: 1494-1496); Horn, in Ezechielem I 5,16 ( CCL 142: 65f.). 
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fenden Bildes eines im Sturm schwankenden, vom Untergang bedrohten Schiffes. 10 
Die entsprechende Symbolik und Typologie der Schrift lag in der Tradition patristi- 
scher Ekklesiologie seit langem vor. Gregor kannte die klassischen Bilder der Braut, 
der Mutter, des Tempels und des Leibes Christi. Kaum etwas ist hier wirklich neu ge- 
dacht oder grundlegend anders formuliert. Eine biblische Symbolgestalt jedoch wurde 
von Gregor erstmals, und zwar umfassend ekklesiologisch interpretiert. 

Noch wahrend seiner Zeit als papstlicher Gesandter am Kaiserhof zu Konstantino- 
pel (579-585) hatte Gregor in Form monastischer .Konferenzen' das Buch Ijob ausge- 
legt. Diese Moralut m lob bilden sein umfangreichstes und gedankentiefstes Werk und 
wurden noch wahrend der Pontifikatszeit verschiedentlich iiberarbeitet. Die Wahl 
dieses biblischen Buches hatte verschiedene Griinde. Uber die entsprechenden Bitten 
seiner Mitbriider und seines Freundes Leander hinaus gab es auch das personliche 
Motiv einer gleich gearteten Lebens- und Leiderfahrung, das heifit einer tiefen Sym- 
pathie im urspriinglichen Sinne des Wortes. Vor allem aber diirfte fiir Gregor die Ge- 
stalt des schuldlos heimgesuchten Ijob zum Symbol der Daseinserfahrung seiner 
Epoche insgesamt geworden sein, die sich in ihrer tiefgreifenden Erschiitterung mit 
der Unerforschiichkeit des gottlichen Ratschlusses konfrontiert sah. Nicht zuletzt 
konnte die vielfach bedrangte Kirche nach Gregors Auffassung ein Spiegelbild ihrer 
selbst im Schicksal Ijobs entdecken. Galt die Gestalt des gepriiften Ijob in der bisheri- 
gen Uberlieferung primar als ein Beispiel der Geduld und Gottergebenheit, wurde 
sein Leiden transparent fiir die Passion Christi, 11 so griff Gregor diese Interpreta- 
tionsrichtung auf, liefi Ijob jedoch dariiber hinaus auch zum Typus der Kirche wer- 
den. 12 Seine Bedrangnis und Anfechtungen verweisen auf die Drangsal der Kirche. 13 
Dennoch versuchte der Ausleger, anhand dieser biblischen Gestalt seinen Horern und 
Lesern neue Perspektiven zu eroffnen, die alle vordergriindigen Sichtweisen durch- 
brechen und die konkrete Daseinserfahrung in neuem Licht erscheinen lassen, das der 
Bewertung aller Dinge sub specie aeternitatis entsprang. Nach Auffassung Gregors 
enthalt das Buch Ijob geradezu eine religiose Erkenntnistheorie in narrativer Form. 
Alle Reden der hier zu Wort kommenden Gestalten - Ijobs, seiner Frau sowie der 
Freunde - werden unter dem Aspekt betrachtet und ausgelegt, ob der jeweils Spre- 
chende nur den aufieren Anschein oder den inneren Sinn der Geschehnisse, nur ihre 
zeitlichen Ursachen und Auswirkungen oder ihre iiberzeitliche Bedeutung wahr- 
nimmt und bewertet. 

Besonders aufschlufireich ist hier die Deutung der Freunde Ijobs, die in den Augen 
des Interpreten ein Sinnbild der Haretiker darstellen. 14 In dieser Charakterisierung 
deutet sich bereits an, wie gravierend gerade die im Kreis der Freunde artikulierte 


,0 Vgl. Fiedrowicz 1995. 

11 Vgl. KANNENG1ESSER 1974; DASSMANN 1991. 

,J Vgl. Gregor der Grosse, Moralut I 24,33 ( CCL 143: 43); Moraha XXXII 2,2 (CCL 143B: 1627). 
15 Vgl. GREGOR der Grosse .Moraha Praef. 7,16(CC7.143:20);A/or<a/i<iVIl,l{CCX 143: 284); Mora- 
lia VIII 1,1 (CCL 143: 382). 

14 Vgl. Gregor DER Grosse, Moralut Praef. 6,15 (CCL 143: 20). 
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Mentalitat das authentische Wesen der Kirche in Frage zu stellen schien. Was kenn- 
zeichnet die Reden eines Eliphaz, Baldad und Sophar, wenn sie das Schicksal ihres 
Freundes kommentieren? Es ist die falsche Schlufifolgerung, Leid und Bedrangnis als 
Folge von Schuld und Siinde zu interpretieren. Gregor bestreitet die Giiltigkeit sol- 
cher Riickschlusse, da die wahre Entsprechung zwischen Verdienst und Lohn der 
Ewigkeit vorbehalten bleibt. Seiner Auslegung zufolge versuchen die Haretiker, das 
Leid nicht nur als Siindenfolge allgemein, sondern als Konsequenz der Nichtbeach- 
tung ihrer Lehren darzustellen, indem sie den Betroffenen zugleich eine Besserung der 
Situation in Aussicht stellen, wenn man nur ihren Ansichten folgte . 15 Die Situation 
einer bedrangten Kirche wird fur die Haretiker zum Anlafi, aus ihrer fehlenden 
Glaubensperspektive dieses Schicksal als selbstverschuldet zu betrachten. Gregor be- 
schreibt in diesem Zusammenhang die Frcunde Ijobs als Typus derer, die simulieren, 
Hilfe bringen zu wollen, dabei aber ihre falschen Ansichten suggeriercn . 16 Da sie sich 
selbst im Besitz der Wahrheit glauben, die Kirche jedoch im Dunkel des Irrtums se- 
hen, rufen sie diese zur Umkehr und Hinwendung zu ihren Ansichten . 17 Drangsal 
wird hier als Konsequenz eines falschen Glaubensbekenntnisses gedeutet. Gregor 
schreibt: 

Wenn die Haretiker die Bedrangnis der Kirche sehen, verachten sie diese und meinen, sie 
werde aufgrund eines falschen Glaubensbekenntnisses so schwer heimgesucht. (...) So 
sagen sie ihr: „Wenn du nur dein Glaubensbekenntnis andern wolltest, flattest du in den 
Heimsuchungen langst schon Erleichterung gefunden .' 18 

Die Haretiker erklaren also die Unbcugsamkeit der Kirche in ihrer Verkiindigung 
der Wahrheit zur Ursache fur den Abfall vieler Glaubigen und verheifien eine Wende 
zum Besseren, wenn sich die Kirche nur ihren Ansichten anschliefien wolle. Das allein 
im Glauben faftbare Mysterium, dafi die Bedrangnis der Kirche gerade ihre Lauterung 
bewirkt und ihr ewiges Leben sichert, bleibt den rein innerweltlich orientierten Hare- 
tikem verschlossen: 


Die Haretiker ... erkennen die Kirche nicht mehr, sobald sie angefochten wird. Sie selber 
aber ist bcstrebt, hienieden Widriges auf sich zu nehmcn, um gelautert zum Lohn der ewi- 
gen Vergeltung zu gelangen. Mcist furchtet sie den Wohlstand und erfreut sich an strenger 
Schule. Die Haretiker, die nur das Gegenwartige bcgchren, erkennen die verwundet dar- 
niederliegende Kirche nicht. Was sie an ihr wahrnehmen, konnen sie in der Erkenntnis 
ihres Herzens nicht wiederfinden. Wahrend die Kirche durch Widrigkeiten voranschrei- 
tet, bleiben sie ihrem Unverstand verfallen, denn was sie wahrnehmen, kennen sie nicht 
aus eigener Erfahrung . 19 


15 Vgl. Gregor der Grosse, Moralia XVI 25,30 ( CCL 143A: 816). 

“ Vgl. Gregor der Grosse, Moraha III 26,50 ( CCL M3: M6). 

17 Vgl. Gregor der Grosse, Moraha VIII 37,61 (CCL 143A: 430). 

" Gregor der Grosse, Moralia XII 28,33-29,34 (CCL 143A: 648,16-649,5). 
” Gregor der Grosse, Moraha III 24,47 (CCL 143: 145,2-13). 
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Doch nicht nur die Drangsal der Kirche, auch ihr missionarischer Erfolg wird von 
den Irrlehrern nicht mit den Augen des Glaubens betrachtet, wenn sie die universale 
Ausbreitung der Kirche mit der Tatsache zu erklaren suchen, daft weltliche Herrscher 
ihre Untertanen zum Glauben notigten: 

Es heifit namlich: „Mit starkem Arm hast du vom Land Besitz ergriffen und es machtvoll 
dir zu eigen genommen" (Ijob 22,8). Als wollte man unumwunden behaupten: „Wenn du 
die Welt mit deiner Verkundigung iiberall erfiillt hast, so ist dies in der Starke deiner 
Macht begriindet und nicht in der Wahrheit." Da die Haretiker selbst die christlichen 
Fiirsten an der Verkundigung der Kirche festhalten sehen, argwohnen sie: was die Volker 
der Kirche glauben, beruhe nicht auf innerer Richtigkeit, sondern auf weltlicher Macht. 20 

Was somit alle Aufierungen der Haretiker kennzeichnet, ist ihre Unfahigkeit, die 
Welt und das Leben des einzelnen wie der Kirche insgesamt im Licht des Glaubens, in 
der spiritalis intelligentia zu betrachten. Sie bleiben bei den aufieren Phanomenen 
stehen und versuchen, diese allein mit innerweltlichen Kategorien zu begreifen. Mehr- 
fach umschrieb Gregor das Wesen der Haretiker anhand der Namensexegese der 
Freunde Ijobs. Hochmiitige Gottesverachtung, Leben nach den Prinzipien des alten 
Menschen, Verfiihrung derer, die der Kontemplation zustreben, sind ihre Merkma- 
le . 21 Diese Charakteristik entspricht genau dem Verhalten, das Gregor beschreibt und 
spirituell analysiert. Weil Gott gering geschatzt wird, sind es nicht die Kriterien seines 
Heilsplanes, sondern die Mafistabe des alten, glaubenslosen Menschen, die zur Deu- 
tung von Welt, Mensch und Kirche herangezogen werden. Diese Mafistabe vermogen 
nicht, rein innerweltliche Dimensionen zu iibersteigen, stehen daher mit der Kontem- 
plation im Widerspruch, die sich zur gottlichen Welt erhebt, um alles in ihrem Licht 
zu deuten. 

Somit zeigt sich, was Gregor mit der ausfiihrlichen Behandlung der Haretiker in- 
nerhalb der Darstellung seines Kirchenverstandnisses letztlich bezweckt. Nicht dok- 
trinaren Kontroversen gilt sein Interesse. Vielmehr will er, der inneren Logik des 
Buches Ijob entsprechend, einen Grundirrtum kenntlich machen, der dem saecularis 
mtellectus entspringt und vielfaltige Fehlinterpretationen auch des kirchlichen Lebens 
zur Folge hat. Wer die Kirche ausschliefilich als empirische Grofie betrachtet, ver- 
kennt nach Gregors Uberzeugung ihr wahres Wesen . 22 Dieses lafit sich seiner Auffas- 
sung nach nur als Mysterium verstehen. 


“ Gregor der Grosse, Moralia XVI 5,9 (CCL 143A: 803,97-104). 

11 Vgl. Gregor der Grosse, Moralia Praef. 7,16 ( CCL 143: 21). 

12 Vgl. Gregor der Grosse, Moralia XX 30,60 ( CCL 143A: 1047). 
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3. Die Kirche als Mysterium 

In den ersten Homilien zur prophetischen Vision Ezechiels fragt Gregor nach dem 
Wesen der Prophetie. Sie nur als Vorhersage von Zukiinftigem zu betrachten, ware ein 
verkiirztes Verstandnis. Vielmehr entfaltet sich die Prophetie in den zeitlichen Dimen- 
sionen von Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft, indem sie Verborgenes offenbart 
und geistig-spirituelle, rein empirische Wahrnehmung iibersteigende Zusammenhange 
erschliefit . 23 Gregor sah die Aufgabe kirchlicher Verkiindigung vielfach in heilsge- 
schichtlicher Kontinuitat zu den alttestamentlichen Propheten. Daher sind auch seine 
eigenen Aufierungen iiber die Kirche von einer solchen prophetischen Intuition be- 
stimmt. Immer wieder geht es ihm um den Aufweis des dem aufieren Blick verborge- 
nen Mysteriums der Kirche. Dies geschieht zunachst dadurch, dafi er den vergangenen 
Phasen ihrer Realisierung in der alttestamentlichen Heilsgeschichte nachsinnt, ja die 
Kirche bereits im Paradies, in der durch die Gottesschau geeinten Gemeinschaft von 
Engeln und Menschen, grundgelegt sieht 24 und ihr - die andere Perspektive - in ihrer 
kunftigen Vollendungsgestalt als himmlischer Kirche, dem wieder hergestellten und 
vollendeten Ursprungszustand , 25 entgegenblickt . 26 Aufweis des Mysteriums ge- 
schieht schliefilich aber auch dadurch, dafi der Kirche der gegenwartigen Zeit die ver- 
borgene Anwesenheit Gottes in ihr und sein geheimnisvolles Wirken an ihr ins 
Bewufitsein gerufen werden. Sei es, dafi Gregor wiederum am Beispiel Ijobs nach- 
weist, wie Gott Anfechtungen in seinen Dienst nimmt, um die Kirche von Weltver- 
fallenheit und Scheinchristentum zu lautern , 27 ebenso aber alter Verfolgung und Be- 
drangnis geheimnisvoll eine letzte uniiberwindliche Grenze setzt, um die Glaubigen 
vor der Apostasie zu bewahren , 28 sei es, dafi aller Erfolg von Mission und Verkiindi- 
gung letztlich dem Wirken des Heiligcn Geistes zugeschrieben wird, der sich mensch- 
licher Worte zwar bedient, die Bekehrung der Herzen aber selber bewirkt . 29 So zielt 
Gregors Absicht in der Rede iiber die Kirche stets darauf, ihre dem aufieren Blick ver- 
borgene Dimension aufzudecken, im Sichtbaren das Unsichtbare, im Zeitlichen das 
Ewige, im Irdischen das Himmlische und im Menschlichen das Gottliche aufleuchten 
zu lassen. 


23 Vgl. Gregor DER Grosse, Horn. in Ezechielem I 1,2 ( CCL 142: 6); Horn, in Ezechielem I 2,2 ( CCL 
142: 17). 

u Vgl. GREGOR DER Grosse, Horn. in Evangelia II 34,6.1 1 (FC2Z/2: 650-652; 662); Expositio in Canti- 
cum Canticorum 40 ( CCL 144: 39). 

25 Vgl. Gregor DER Grosse, Moralia XXVII 26,49 (CCL 143B: 1368, 5f.): .sancta electorum Ecclesia in 
antiquum statum restauranda". 

24 Vgl. Gregor der Grosse, Horn, in Ezechielem II 4,15 ( CCL 142: 269); Horn, in Ezechtelem II 10,4 
(CCL 142: 381); Moralia IX 1 1,17 (CCL 143: 468). 

22 Vgl. GREGORDER Grosse, Worn. m£zfcWfm 114,3 (CCE 142:260); 4/or<»/t4XIII41,46(CCE143A: 
693); Moralia XX 17,43 (CCL 143A: 1035); Moralia XXXIV 3,7 (CCL 143B: 1737). 

21 Vgl. GREGORDER Grosse, Moralia III 5,6 (CCL 143: 1 18); Moralia XXVIII 17,3 7 (CCL 143B: 1424). 

” Vgl. GREGORDER GROSSE, Moralia XIX 12,19 (CCL 143A: 970); Horn in Evangelia II 30,3 (FC 28/2: 
554-558). 
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Aus dieser Absicht erldart sich auch die grofie Bedeutung, die innerhalb der Grego- 
rianischen Ekklesiologie dem Verkiindigungsgeschehen zukommt. Gregor wuflte um 
die geistige Erblindung des Menschen fiir das Unsichtbare als Folge des Siindenfalls. 
Fur die mem camalis wurde die sinnenhaft-sichtbare aufiere Welt zur bestimmenden 
Wirklichkeit . 30 Daher konnte auch der Blick auf die Kirche leicht bei ihren sichtbaren, 
zeitlichen, irdisch-menschlichen Aspekten stehen bleiben und das Mysterium ihrer 
unsichtbaren, ewigen, himmlisch-gottlichen Dimension verkennen . 31 Die wohl an- 
schaulichste Schilderung dieser Situation findet sich zu Beginn des vierten Buches der 
Dialoge. Gregor vergleicht dort die Situation des Menschen mit einem Kind, das in 
einem Kerker geboren wurde und keine Erfahrung jener anderen, unsichtbaren Welt 
besitzt, von der es allein durch die Worte der Mutter eine Ahnung vermittelt 
bekommt. Dieses Bild ist nicht nur insofern interessant, als sich Gregor, trotz man- 
cher Unterschiede und ohne direkte Kenntnis, in die lange Rezeptionsgeschichte des 
Platonischen Hohlengleichnisses einreiht. Gregor diirfte vielmehr beabsichtigt haben, 
in der Gestalt der Mutter die Kirche allegorisch darzustellen . 32 Haufig wird namlich 
das Bild der mater Ecclesia mit dem Thema der Verkiindigung verkniipft . 33 Infolge 
der Erblindung des Menschen fur das Unsichtbare ist das Wort jenes Zeichen, das den 
Menschen an seine urspriingliche Bestimmung erinnert. In ahnlicher Weise hatte 
schon Augustin das Wort als aufieres admonitives Zeichen verstanden, dessen sich 
Gott zu alien Zeiten der Heilsgeschichte bediente, seitdem er nicht mehr direkt ohne 
aufiere Worte in den Intellekt des Menschen hinein zu sprechen vermochte. Zwar 
stellt Gregor im Unterschied zu Augustin keine entsprechenden erkenntnistheore- 
tischen Reflexionen iiber die Notwendigkeit aufierer Zeichen an, doch ist auch fiir ihn 
das Heil nicht kausal, wohl aber konditional an die Verkiindigung gcbunden. Diese 
wird daher zum zentralen Lebensvollzug der Kirche nach aufien hin. Die Kirche sel- 
ber, nicht nur einzelne Verkiindiger in ihr, wird zum Subjekt der Verkiindigung . 34 

Worin besteht nun aber der Inhalt der Verkiindigungsbotschaft? Galt das Zeugnis 
der zeitlich universal verstandenen Kirche, dcr Ecclesia ab Abel , 35 vor der Mensch- 
werdung Christus, dem Kommenden, und in der apostolischen Zeit Christus, dem 
Gekommenen, so ist fiir Gregor die spatere Verkiindigung ganz darauf ausgerichtet, 
das von Christus erschlossene Heil, die Riickkehr ins Paradies, zu bezeugen und in 
den Herzen der Glaubigen die Sehnsucht nach der himmlischen Welt zu weeken . 36 


50 Vgl. Gregor der Grosse, Moralia V 34,61 ( CCL 143: 261); Moralia XXV 7,18 ( CCL 143B: 1242). 

51 Vgl. Gregor der Grosse, Moralia XX 30,60 (CCL 143A: 1047); Moralia XXXIV 3,7 (CCL 143B: 
1737f.). 

” Vgl. Gregor der Grosse, Dialog IV 1,1-4 (SC265: 18-20). 

“ Vgl. GREGORDER Grosse, MoraliaWib, 55(CCL 143: W)-,Moralia XIX 12, 19(CCL143A: 970); Mo- 
ralia XXX 13,47 (CCL 143B: 1522); Horn, in Evangelia I 3,2 (FC 28/1: 82). 

J< Vgl. GREGOR der Grosse, Moralia XVIII 36,57 (CCL 1 43 A: 924,1 0): .praedicante sancta Ecclesia". 

>J Vgl. Gregor der Grosse, Moralia III 17,32 (CCL 143: 135); Horn, in Ezechielem II 3,16 (CCL 142: 
248); Horn, in Evangelia I 19,1 (FC 28/1: 320). 

14 Vgl. GREGOR der Grosse, Horn, in Ezechielem II 7,3 (CCL 142: 317). 
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4. Pilgerschaft und Sehnsucht der Kirche 

Indem Gregor also die Kirche auf Erden ganz von ihrem Ursprung und Ziel her ver- 
steht, kann er ihren Weg durch die Zeit nur als Pilgerschaft betrachten . 37 Wenn Gre- 
gor den Titel .Lehrer der Sehnsucht* erhielt , 38 dann trifft dies nicht allein fiir die 
Ebene individueller Spiritualitat zu. Die Sehnsucht, zur verlorenen Gottesschau des 
Paradieses zuriickzukehren, verleiht auch der Kirche insgesamt auf dem irdischen Pil- 
gerweg ihre innere Dynamik, die sie ihrem ewigen Ziel zustreben lafit . 39 Gewifi waren 
Pilgerschaftsdcnken und Jenseitsverlangen bei den Kirchenvatern aller Generationen 
lebendig. Doch gewinnen diese Motive bei Gregor eine in der vorangegangenen Tradi- 
tion unbekannte Intensitat. Diese Intensivierung verdankt sich dem Zusammenwir- 
ken dreier Faktoren. Aus der monastischen Tradition empfing der Monchspapst 
Gregor den Gedanken einer Riickkehr ins Paradies, eines engelgleichen Lebens in der 
Gottesschau, die in der Kontemplation eine irdische Antizipation erhalt. Der Lektiire 
Augustins verdankte Gregor die Idee der Kirche als einer von Engeln und Menschen 
konstituierten Gemeinschaft, die partiell noch auf Erden pilgert und ihre Aufnahme in 
die himmlische Gemeinschaft sehnsuchtsvoll erwartet. Die uber der eigenen Epoche 
liegenden Schatten weckten schliefilich eine Endzeitstimmung, die den Blick iiber die 
zerfallende Welt hinaus auf das Unvergangliche richtete. Monastische Tradition, au- 
gustinische Reflexion und historische Situation verbanden sich also im Glaubensden- 
ken Gregors zu einer Stromung, die kein statisches Kirchenbild dulden, sondern nur 
eine viatorische Ekklesiologie zur Folge haben konnte. Die dynamische Perspektive 
des Gregorianischen Kirchenverstandnisses lafit sich kaum pragnanter formulieren, 
als es H.U. v. Balthasar fur die Existenz der Kirche insgesamt ausgesprochen hat: „Ihre 
Sendung macht nicht halt bei einer immanenten Durchformung der Welt, sie reilk die 
Welt iiber deren Immanenz und .immanente Transzendenz* hinaus auf das letzte Ziel 
hin, um dessenrwillen Schopfung existiert. Alles an der Kirche ist Aufbruch und um 
seinetwillen da .“ 40 Dieser Zielsinn durchzieht alle Aussagen Gregors iiber die Kirche 
und verleiht seinen Ausfiihrungen bei aller mangelnden Systematik der Darstellung in 
den einzelnen Werken die innere Koharenz. 

Gregor wurde so zum Verkiindiger der Kirche im zweifachen Sinn. Wahrend er 
sich einerseits mit seiner ganzen Existenz fiir den Verkiindigungsauftrag der Kirche in 
Dienst nehmen liefi, verwirklichte er andererseits diesen Dienst gerade dadurch, dafi 
er den Blick seiner Horer und Leser auf das authentische Wesen der Kirche lenkte, in- 
dem er hinter der Institution stets das Mysterium sichtbar zu machen suchte. 


17 Vgl. GREGOR DER Grosse, Expositio in Canticum Canticomm 1 ( CCL 144: 3); Moralia XVIII 30,48 
(CCL 143A: 916). 

'• Vgl. Leclerq 1965, 34-45. 

J * Vgl. die Textsammlung GREGOR DER GROSSE, Von der Sehnsucht der Kirche. 

40 von Balthasar 1993, 37. 
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BEDA VENERABILIS: Doctor Anglorum 


Benedicta Ward SLG 


Beda Venerabilis, der grofite Gelehrte seiner Zeit und der bedeutendste Theologe zwi- 
schen der friihkirchiichen und der karolingischen Epoche, lebte zu genau derselben 
Zeit wie Johannes Damascenus. „Beda hat mit seiner Weisheit den Westen erleuchtet, 
der Damaszener den Osten", lautete der von Kardinal Bellarmin formulierte und im 
Jahr 1899 von Leo XIII. in der Bulle zu Bedas Heiligsprechung zitierte Vergleich. 1 
Beda wurde haufig - in Fresken und Buch-Illuminationen - sowohl von griechischen 
wie von lateinischen Theologen umgeben dargestellt, namentlich von den vier latei- 
nischen Vatern der Kirche, die Beda selbst in Augustinus, Hieronymus, Gregor und 
Ambrosius erkannt hatte. Die formliche Bestatigung, daft er einen Platz unter ihnen 
habe, erfuhr er durch die Heiligsprechung und die Verleihung des Titels Doctor An- 
glorum. Er war der erste und tatsachlich der einzige Englander, der jemals als Kirchen- 
lehrer eingestuft worden ist. 

Beda wurde 673 geboren und im Alter von sieben Jahren von seinen Verwandten an 
die erst vor kurzem gegriindete Abtei von St. Peter zu Wearmouth gegeben. Mit elf 
Jahren wurde er zu Abt Ceolfrid in das neugegriindete Zwillingskloster von St. Paul 
zu Jarrow geschickt, das wenige Meilen entfernt an der Ostkiiste von Nordengland 
lag. Er verbrachte dort sein ganzes Leben und wurde von dem heiligmafiigen Bischof 
von Hexham, John of Beverly, erst zum Diakon und dann zum Priester geweiht. 
Durch seine Abte wurde er vor den Verwaltungsaufgaben bewahrt, die ein Amt im 
Kloster mit sich bringt, und so war er frei, sich der Wissenschaft zu widmen. Wie er 
selbst sagte: „Stets war es meine Freude zu studieren, zu schreiben und zu lehren." 2 In 
dem Bewufitsein, zeitlich weit entfernt von der fruhen Kirche und raumlich weit ent- 
fernt von der christlichen Welt am Mittelmeer zu leben, sagte er von sich, er lebe „am 
Rande der Welt und am Endc der Zeit“. 3 Er besafi eine ausgezeichnete Bibliothek von 
liber einhundert Banden, die von seinem Abt Benedict Biscop, der haufig Reisen un- 
ternahm, aus Rom und Gallien fur ihn herbeigebracht worden waren. Er las Latein 
und schrieb es aufierordentlich gut; er brachte sich selbst Griechisch bei und bemiihte 
sich um das Verstandnis des Hebraischen, indem er regen Gebrauch von Hieronymus’ 
Werk iiber die hebraischen Namen machte. In seinen Studien konzentrierte er sich vor 


1 .Beda Occidentem, Damascenus Orientemsapienuasuailliistravit“: LEO XIII., Urbiset Orbis(ASS}2: 
338). 

1 .... semper aut discere aucdocerc aut scriberedulcehabui": Bed A VENERABILIS, H istoria ecclesiastics V 
24 (ed. COLGRAVE / MyNORS 566; vgl. Ubersetzung SPITZBART 543). 

3 .... in ultimo fine et mundietsaeculi": BEDA VENERABILIS, In Cantica Canticorum 1114,15 (CCX 1 19B: 
271,1035f). 
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allem auf die Schriftkommentare der Vater. Er wollte, dafi die vor kurzem bekehrten 
englischen Christen ohne Einschrankung am Hauptstrom des christlichen Lebens und 
Denkens teilnehmen konnten; also widmete er sich der Aufgabe, ihnen die Weisheit 
der Vater zu vermitteln. Er fertigte Ausziige aus den Vatertexten fiir seine Briider in 
Jarrow an und verschickte ausfuhrliche Kommentare an andere Monche und Priester 
in ganz England. Er predigte anlafilich einiger Festtage iiber die Evangelien und stellte 
seine Predigten in zwei Biichern zusammen. Er wollte den Englandern das Werkzeug 
zu eigenem Studium an die Hand geben und schrieb daher iiber Grammatik, iiber poe- 
tische Formen, iiber die Zeitrechnung und iiber die Natur der geschaffenen Dinge. 
Mit all diesen Untersuchungen iibte er eine beachtliche Wirkung aus, besonders aber 
im Bereich der Zeitrechnung, wo er dem Brauch, nach Jahren des Herrn zu datieren, 
zum Durchbruch verhalf und dadurch bewirkte, dafi sich die Vorstellung von einer 
christlichen Ara ausbreitete. Er vertrat mit Nachdruck das Modell der Weltgeschichte 
in acht Zeitaltern. Und er setzte seine mathematischen und astronomischen Fahigkei- 
ten ein, um die Berechnung des Ostertermins zu begriinden und ihre Weiterfiihrung 
zu gewahrleisten. Er folgte den Vatern nicht nur in seiner Methode der Schriftkom- 
mentierung, sondcrr. auch in seiner Darstellung der Kirchengeschichte und in seinen 
Heiligenviten - sowohl in der Kirchengeschichte des englischen Volkes als auch in sei- 
nen Lebensbeschreibungen der Heiligen Anastasius, Felix und vor allem Cuthbert. 
Fiir Beda waren die Englander ein neuer Volksstamm in Gottes neuem Israel, und es 
gait, alle moglichen Verbindungen zur friihen Kirche und den Vatern fiir sie herzu- 
stellen. 

Beda kann in dreierlei Hinsicht als ein Vater der Kirche angesehen werden. Zualler- 
erst war Beda, wie Hieronymus, mit Arbeiten befafit, die unmittelbar den Bibeltext 
betrafen. Er war beteiligt an der Anordnung und Auswahl des lateinischen Textes im 
Codex Amiatinus, der grofien Kopie der lateinischen Bibel . 4 Da diese Handschrift fiir 
Gelehrte bestimmt war, hat sie wenige Illuminationen. An ganzseitigen Illuminatio- 
nen besitzt sie nur zwei: eine von Esra dem Schriftgelehrten und eine Maiestas Domi- 
ni-Darstellung. Der Codex Amiatinus ist in doppelten Spalten in einer klaren 
Unzialschrift geschrieben. Er enthalt Konkordanztabellen, ein detailliertes Diagramm 
des Tempels in Jerusalem und drei Diagramme zur Erlauterung von drei Vorgehens- 
weisen bei der Anordnung der biblischen Biicher nach Hieronymus, Hilarius und Au- 
gustinus. Dieses grofiartige Buch war im iibrigen nur eines von dreien, die im 
Scriptorium von Jarrow unter Ceolfrid und zu Lebzeiten Bedas hergestellt worden 
sind. In seinen Kommentaren benutzte Beda den Text der Vulgata des Hieronymus 
und zog ihn somit den altlateinischen Versionen vor; und ebendieser Text wurde in 
dem Kodex verwendet, der heute die friiheste erhaltene Handschrift von Hierony- 
mus’ Biblia Vulgata ist. Uniibersehbar ist Bedas Einflufl auf die Textgestalt dieses Ko- 
dex. Dessen Geschichte zeigt noch deutlicher, welche Bedeutung Beda und sein 


* Florenz, Biblioteca Mcdicea-Liurenziana, Codex Amiatinus (= Ms A). Vgl. LOWE 1938, Nr. 299. 
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Kloster im Leben der gesamten Kirche hatten. Erstens lassen die verwendeten Mate- 
rialien ein sehr reiches Kloster mit geschulten Schreibern erkennen. Zweitens war es 
ein Kloster, in dem man sich mit enormer Sorgfalt um die Heiligen Schriften bemuhte, 
ein Kloster mit Mannern, die weder Zeit noch Miihe scheuten, um ihre besten Texte 
fur den Gebrauch der Gelehrten in der Kirche in drei schmucklosen Biichern heraus- 
zubringen. Drittens bedurfte ein solches Unternehmen der Zeit und Aufmerksamkeit 
eines grofien Gelehrten, der seinen Stoff vollkommen beherrschte - und solch ein 
iiberragender Kopf war Beda. Auf Wahrheit, auf die grammatische Wahrheit der 
Worte, kam es den Urhebern dieser drei Bucher an, und die Schonheit ihrer Ausfiih- 
rung ruhrt daher, dafi die Arbeit von Gebet getragen war. Beda erwahnte die drei Bu- 
cher in seiner Geschichte der Abte, b und ein anderer Hinweis auf sie findet sich in 
seinem Leben des heiligen Ceolfnd. b In seinem Kommentar zu Samuel erwahnt er Ce- 
olfrids Abreise nach Rom , 7 bei der er eine der Kopien im Gepack hatte; und dies ist 
der Band, der sparer als Codex Amiatinus bezeichnet wurde. Dieses bedeutendste 
Werk von Jarrow aus den Tagen Bedas ist ein Buch, das noch immer fur die ganze Kir- 
che von Bedeutung ist, und es sollte unbedingt als ein Aspekt von Bedas theologischen 
Anliegen betrachtet werden. 

Nun zu einem zweiten Grund dafiir, Beda unter die Kirchenvater zu zahlen. Er 
selbst besafi viele der Schriftkommentare der Vater; doch besajl er die Bucher nicht 
nur: Er folgte dem Rat des Augustinus von Hippo und las sie. In Wearmouth und 
Jarrow hatte er Zugang zu mehr als hundert Autoren, darunter Basilius, Cassian, Cas- 
siodor, Chrysostomus, Cyprian, Eusebius, Gregor von Nazianz, Hilarius, Isidor, 
Origenes, Prudentius, Rufin, Sedulius und insbesondere Augustinus, Hieronymus, 
Gregor und Ambrosius. Beda rezipierte alle Schriften und machte von ihnen Ge- 
brauch, um anderen, die keinen Zugang zu den Texten hatten, einen an den Vatern 
orientierten Weg der Schrifterschliefiung zu eroffnen - wo notig, mit seinen eigenen 
Anmerkungen und Erklarungen. In den Fallen, in denen ihm kein patristischer Text 
zur Verfiigung stand, steuerte er eigene Kommentare bei, etwa zu Samuel, zu Teilen 
dcr Konigsbiicher, zum Gesang des Habakuk. Viele davon wurden in die im zwolften 
Jahrhundert entstehende Glossa Ordinaria aufgenommen und blieben fur das Mittel- 
alter die Standardkommentare zur Bibel. 

Beda verfafite seine Schriften im Bemiihen um eine gesunde Theologie: er zeigte 
Haresien auf, er erklarte, was es mit ihnen auf sich hatte und warum sie falsch waren. 
Wie seine Vorganger konzentrierte er sich zunachst auf die genaue grammatische Be- 
deutung des Textes, dann auf die Lehraussage, die der jeweilige Textabschnitt iiber 
Christus macht, und schliefllich teilte er die moralische, tiefere geistig-geistliche Be- 
deutung des Textes fur den Horer oder Leser mit. 


* Beda VENERABILIS, Hutoria abbatum 15 (ed. PLUMMER I 379). 

‘ Beda Venerabilis, Vita Ceolfridi 20 (ed. Plummer I 395). 

7 Beda Venerabilis, In I Samuelem IV, Intr. ( CCL 119: 212,7f.). 
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Die Kommentare wurden an Freunde wie den Bischof Acca versandt oder an Kor- 
respondenten in anderen Klostern und Konventen. Dies geschah, damit diejenigen 
Gebrauch davon machen konnten, die sich darum bemiihten, das Wort Gottes in ei- 
nem verhaltnismafiig jungen christlichen Land zu verstehen und zu lehren. Aber es 
finden sich auch Beispiele fur Bedas eigene Anwendung der patristischen Uberliefe- 
rung, namlich in seinen Predigten, wo er die Evangelien-Perikopen kommentiert, die 
in der Liturgie verwendet werden. Einige von ihnen, wie etwa seine Predigt zum Jah- 
restag des Todes von Benedict Biscop und seine zwei Predigten zum Jahrestag der 
Kirchweihe in Jarrow, sind wegen ihrer Beziige auf lokale Ereignisse von Interesse, 
aber selbst in diesen ist der Hauptteil ein sorgfaltiger Kommentar in patristischem Stil 
zum Evangelientext der Liturgie, der dessen Bedeutungsgehalt im Blick auf die christ- 
liche Lehre herausarbeiten und auf die Horer anwenden soil. Eine umfangreiche 
Gruppe von Predigten bezieht sich auf die Fastenzeit und Ostern, eine andere auf Ad- 
vent und Weihnachten: in ihnen werden in leicht verstandlicher und tief spiritueller 
Theologie die christlichen Mysterien der Menschwerdung und Erlosung dargeboten. 
Spater wurden sie von Paul dem Diakon in einer Homilien-Sammlung vereinigt, um 
im klosterlichen Gottesdienst verwendet zu werden , 1 * * * * * * 8 und waren daher standig in Ge- 
brauch. In ihnen blickt Beda selbst nach Art der Vater auf Christus und verhilft ande- 
ren dazu, ein Gleiches zu tun. Kopien von Bedas Kommentaren und Predigten 
zirkulierten in ganz Europa und wurden uberall abgeschrieben und gelesen; im zehn- 
ten Jahrhundert schliefilich auch in England . 9 Sie gehorten zu den Texten, die Bonifa- 
tius fair seine Germanien-Mission anforderte. 

Zum dritten: Beda schrieb in seinen Berichten liber Heilige wie Cuthbert und in 
ganz besonderer Weise in seinem letzten Buch, der Kirchengeschicbte des englischen 
Volkes, Geschichte in theologischer Perspektive. In diescm Werk hielt er das Evange- 
lium wie eine Linse, die erhellendes Licht auf die Dinge wirft, liber die Ereignisse bei 
der Bekehrung der Englander ein Jahrhundert zuvor; und auf jeder Seite findet sich 
statt einer blofien Ansammlung von Fakten deren eingehende Interpretation. Wie er 
in seinem Vorwort sagte, schrieb er entsprechend dem „wahren Gesetz der Ge- 
schichtsschreibung ": 10 mit unendlicher Sorgfalt sammelte er alles, was aus den ihm 
verfiigbaren Quellen in Erfahrung gebracht werden konnte, wobei er es aber „zur Un- 


1 Vgl. Smetana 1978. 

’ Bedas Schriften waren auf dem europaischen Kontineni weithin bekannc und wurden don uberall ko- 

piert. Bei den altesten erhaltencn Handschriften seiner Werkc handeli es sich oft um Kopien, die aulier- 

halb Englands angefertigt wurden, dcnn fur die Wissenschaft in seiner Hcimac hattcn sich die Wikin- 

ger-Einfallc verheerend ausgewirkt. 

10 .... quod vera lex historiae est": Beda VeneRABILIS, Historia ecclesiastic a, Praefatio (ed. Colgrave / 

MYNORS 6; vgl. Ubersetzung SP1TZBART 21). Vgl. dazu Colgrave / Mynors 7 Anm. 4: .The phrase 

.quae vera historiae lex est' is used by Bede in his Commentary on St. Luke’s Gospel and is borrowed 

from J erome." Gemeint ist Bed A V enerabilis, In Lucae evangelium I 2,8 (CCL 1 20: 67,1 9 1 Of .); vgl. 

HIERONYMUS, De perpetua virginitate B. Mariae (PL 23: 187C). 
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terrichtung der Nachwelt" 11 in das Sinngefiige der Erlosung einordnete. Er ist ein 
hervorragender Erzahler: die Charaktere der Heiligen des angelsachsischen Englands 
- Augustinus, Aidan, Hilda, Oswald, Chad und viele andere - leuchten aus den Buch- 
seiten auf, stets aber im Licht des Evangeliums und in der Weise, daft die Hinwendung 
der gens anglorum vom Heidentum zum neuen Leben der Erlosten aufgezeigt wird. 
Bedas Kirchengeschichte handelt, ebenso wie seine Kommentare, von dem „Licht, das 
jeden Menschen erleuchtet, der in die Welt kommt“, und seine Bemtihungen zielten 
darauf ab, dafiir zu sorgen, daft im England seiner Zeit „die Finsternis“ dieses Licht 
„nicht iiberwaltigen sollte“ (vgl. Joh 1,5). 

Sein ganzes Leben lang verfolgte Beda diese Aufgabe, sowohl schriftlich festzuhal- 
ten, wie die Frohe Botschaft zu den Englandern kam, als auch an ihrer Verbreitung 
mitzuwirken. Es entsprach daher ganz seiner Art, daft er noch auf dem Sterbebett an 
der Arbeit war, der neuen Nation dabei zu helfen, ein Teil des Konigreichs Gottes zu 
werden, indem er das Johannesevangelium ins Englische iibersetzte. 12 Die wahre 
theologische Erziehung der Englander war eine schwierige und nicht endende Aufga- 
be, denn Beda war vor allem ein .wahrer Theologe*, und es ging ihm um die Gegen- 
wart Christi in der fortbestehenden Kirche hier und jetzt. Er wufite darum, wie 
wichtig es war sicherzustellen, daft Bekehrung sich nicht nur aufterlich, sondern auch 
innerlich vollzog. Was Beda den Angelsachsen vermitteln wollte, war die durch die 
Theologie des Glaubens ermoglichte Realisierung des letzten Zieles der Erlosung, 
nicht blofi die theologische Information dariiber. Er trat dafiir ein, daft jeder englische 
Christ wenigstens die Grundstruktur des Gebets in Form des Vaterunsers und die des 
Glaubens in Form des Credo auswendig kennen sollte. 13 

Lateinische Bildung, fur die Beda selbst so tiefe Liebe und Wertschatzung hatte, 
sollte sich jeder Christ, so hoffte er, mit all seinen Kraften aneignen, um seinen Ver- 
stand zur Ehre Gottes zu gebrauchen. Allerdings war es Beda durchaus bewufit, daft 
solche Bildung nicht nur fur viele unerreichbar war, sondern auch zu Gotzendienst 
und zu einer Ursache von Selbstgefalligkeit werden konnte. Jenseits der Worte und 
der Lehrsatze, inwieweit auch immer sie erfaftt wurden, gab es eine umfassende neue 
Methode, sich der Wirklichkeit zu nahern, die anzunehmen und anzuwenden war: 
Genau diese Erweiterung des Geistes, die durch Disziplin dazu fiihren soil, daft er- 
kannt wird, worauf es ankommt, liegt Bedas Auffassung von christlicher theologi- 
scher Erziehung zugrunde. In ihrer beharrlichen Anstrengung, die anspruchsvolle 
pagane Gesellschaft, die sie vorfanden, in eine christliche Koinonia zu verwandeln, 
muftten die, die die Bekehrung der Angelsachsen betrieben, diesen Sinneswandel her- 


11 ad instructionem posteritatis": BEDA VENERABILIS, Historia ecclesiastica, Praefatio (ed. COLGRA- 
ve / Mynors 6; vgl. Spitzbart 21). 

12 CUTHBERT, Epistola de obitu Bedae (ed. COLGRAVE / MYNORS 582). 

13 BEDA, Epistola ad Ecgberctum (ed. PLUMMER 1406): „In quauidelicetpraedicationepopulis exhibenda, 
hoc prae ceteris orani instantia procurandum arbitror, ut fidem catholicam, quae apostolorum symbo- 
lo continetur, et dominicam orationem, qu am sancti euangelii nos scriptura edocet, omnium, qui ad 
tuum regimen pertinent, memoriae radicitus infigere cures." 
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beifiihren. Das gait, um Beispiele zu nennen, nicht nur fur Konige und Adlige, son- 
dern auch im Bereich der Nonnen und Monche der koniglichen Abteien Englands. 
Hochstehende Damen konnten, ohne ihre eigenen Guter und die eigene Hofhaltung 
aufzugeben, Abtissinnen werden und ihre hohe Position im gesellschaftlichen Mittel- 
punkt fast unverandert aufrechterhalten; alte Krieger, die ihren Abschied genommen 
hatten, konnten einen ruhigen monastischen .Riickzug' in die Abtei auf ihren Giitern 
antreten; allerdings mufite ihre Fixierung auf Glanz, Ruhm, Vornehmheit und Gene- 
rositat, die ihre eigene Position erkennen liefi, innerhalb der neuen, durch das Kreuz 
gepragten, Lebensweise eine neue Ausrichtung finden. 

Beda war nicht sentimental, was christliche Erziehung und Theologie anbelangt. 
Die Lehre war durchaus von Bedeutung und mufite auf alien Ebenen von den dazu 
Befahigten griindlich erforscht werden. Doch war Beda sich sehr wohl dariiber im kla- 
ren, dafi es neben dem Gebrauch des Verstandes noch andere Arten der Gotteser- 
kenntnis gab. Er schrieb einen langen Bericht iiber eine Vision von Himmel und Holle 
nieder, die ein ungebildeter Laie namens Drythelm, ein verheirateter Mann aus 
Northumbria, hatte. 14 Er nahm in seine Historia ecclesiastica auch die Geschichte des 
Caedmon auf, eines Kuhhirten, der zuerst weder lesen und schreiben noch singen 
konnte - und dennoch der erste angelsachsische Dichter wurde. 15 Bildung muft nach 
Bedas Uberzeugung immer um ein aktives Leben in Christus bemiiht sein, wenn sie 
nicht den Gefahren des Stolzes erliegen soil. In seinem Kommentar zum Buck der 
Spnchwdrter vertrat Beda folgenden Standpunkt: 

Bcsser ist ein geistig beschrankter und einfaltiger Bruder, der das Gute tut, soweit er es er- 
kannt hat, und sich so das Leben im Himmel verdient, als einer, der sich durch seine Ge- 
lehrsamkeit im Blick auf die Schrift ... auszeichnet, aber das Brot der Liebe nicht hat . 16 

Gerade das Wachstum der Liebe, welche Christus ist, war fiir Beda das Ziel christli- 
cher Theologie. In seinem Bericht vom Leben des Einsiedler-Bischofs Cuthbert fiigt 
er so der Geschichte von Cuthbert und seinem sterbenden Lehrmeister Boisil eine 
aufschlufireiche Anmerkung bei. Zunachst heiftt es: 

„Und was", frage ich dich, „sollte ich am besten lesen, das ich in sieben Tagen noch be- 
enden kann?" Er (sc. Boisil) antwortete: „Den Evangelisten Johannes. Ich habe ein Buch, 


14 BEDA VENERABILIS, Historia ecclesiastica V 12 (ed. CoLGRAVE / MYNORS 488-498; vgl. SPITZBART 
463-473). 

15 Beda VENERABILIS, Historia ecclesiastica IV 24 (ed. COLGRAVE / MYNORS 4 14-420; vgl. SPITZBART 
397-403). 

w Beda VENERABILIS, In Proverbia Salomons* II 12,9 (C CL 119B: 76,53-55): .Melior est idiota et sim- 
plex frater, qui bona quae nouit operans uitam meretur in caclis quam qui clarus eruduione scriptur- 
arum ... indiget pane dilectionis." 



BEDA VENERABILIS 


539 


das aus sieben Lagen besteht, von denen wir mit Gottes Hilfe jeden Tag eine durchneh- 
men konnen, indem wir ihren Text lesen und, soweit notig, miteinander erortern." 17 

Bedas Hinzufiigung lautet: 

Sie waren deswegen imstande, ihre Lesung so schnell zu beenden, weil sie sich - in jenem 
.Glauben, der durch Liebe wirkt' - nur mit den einfachen Dingen befafiten. 18 




Beda war kein grofier systematischer Theologe, aber ein hervorragender Vermitt- 
ler. Er sah sich selbst als .Nachfolger in den Fufispuren der Vater ', 19 und zwar da- 
durch, dafi er ihre Werke las und sich dabei die Rechtglaubigkeit, die ihre Lehre 
kennzeichnete, zueigen machte. Fiir Beda war ein , Vater' nicht nur jemand, der in 
Klarheit und Bestandigkeit Wahrheit aufnahm, sondern jemand, der sie mit gleich- 
grofier Sorgfalt und Fiirsorge auch an andere weitergab. Wie die griechischen und la- 
teinischen Vater kannte er die heiligen Schriften und gewann seine ganze Theologie 
aus ihnen; er las, soweit moglich, alles, was von seinen Vorgangern an Darlegungen 
der christlichen Lehre verfafit worden war, und rezipierte es mit bemerkenswerter 
Klarheit; und er widmete sein ganzes Leben der Aufgabe, all dieses an andere weiter- 
zugeben. Beda leistete keinen neuen Beitrag zu den lehrmafiigen Definitionen der 
Grundsatze des christlichen Glaubens; doch hat ein Theologe viele Aufgaben, nicht 
allein die, die Lehre zu verfeinern. Als seine Aufgabe sah Beda es an, das, was katholi- 
sche Wahrheit ausmacht, aufzunehmen, es als wahr zu erweisen und es weiterzugeben 
- und damit sicherzustellen, dafi das Christentum der Angelsachsen eine Fortfiihrung 
der Lehren seiner - Bedas - Vorganger war. In einem zweifachen Sinn gab Beda der 
Kirche in England eine patristische theologische Perspektive: er nahm die ganze Uber- 
liefcrung der Vaterlehre auf und brachte sie in seinem eigenen Leben zum Erbluhen; 
und er gab diese Uberlieferung auch an andere weiter. Diesen zweiten Aspekt ver- 


17 Beda Venerabilis, Vita Cuthbertt 8 (ed. Colgrave 182): „Et quid rogo optimum mihi cst legcre, 
quod tamen una ualeam consummate septimana? At illc, Iohannem inquit euangelistam. Est autem 
mihi codex habcns quatcrniones scptem, quas singulis dicbus singulas possumus Domino adiuuantc le- 
gendo, et quantum opus est inter nos conferrendo percurrere." 

'* Beda Venerabilis, Vita Cnthberti 8 (ed. Colgrave 182): „Quam ideo lectionem tarn citissime com- 
plete ualcbant, quia solam inea fide quae per dilectionemoperatur (c/. Gal 5,6) simplicitatem ... tracta- 
bant.“ 

” Vgl. z. B. Beda VENERABILIS, Expositio actuum apostolorum, Praefatio (CCL 121:3,6-10): .... post ex- 
positioncm apocalypseos sancti euangelistae Iohannis ... in explanationem quoque beati euangclistae 
Lucae iuxta uestigiapatrum quantum ualeam sudoris expendam ...“; In Cantica canticorum VI ( CCL 
119B: 359,1-10): .In expositione cantici canticorum ... ita patrum ucstigia secuti sumus ut interim 
opuscula dilecti Deo et hominibus papae ac patris nostri Gregorii relinqueremus intacta iocundius fore 
legentibus rati si ea quae ille in explanationem huius uoluminis per cuncta opuscula sua sparsim disse- 
ruit quia plurima sunt et copiose dicta quasi in unum collecta uolumen pariter omnia poneremus quod 
modo adiuuantc domino sumus facturi." Zur weiteren Diskussion vgl. Ray 1976. 
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wirklichte er, wie gesagt, auf dreierlei Wcise: erstens durch seine Arbeit an den 
heiligen Schriften selbst; zweitens durch seine Vermittlung der patristischen Kom- 
mentartradition an die Monche, den Klerus und die Laien, und drittens durch die Art 
und Weise, in der er die friihe Geschichte des englischen Volkes als die eines neuen 
Volkes in der Kirche betrachtete und aufschrieb. 

Erwerb und Weitergabe von Wissen haben in der Theologie gewifi niemals mit ei- 
nem Anhaufen von Informationen zu tun, die der Person, die daruber verfiigt, einen 
hoheren Status verleiht. Das englische Wort education selbst (deutsch: ,Bildung‘ und 
.Erziehung') stammt schliefilich vom lateinischen educare, ,herausfuhren‘; das heifit: 
bewirken, dafi das ganze Potential einer Person aktiviert und verwirklicht wird. Bei 
Erziehung und Bildung geht es nicht darum, durch Erreichen eines anderen Wissens- 
standes in eine hohere Klasse innerhalb der Gesellschaft zu gelangen, sondern darum, 
Perspektiven zu eroffnen, die eine Korrektur der Ausrichtung mit sich bringen, durch 
die es moglich wird, all dem gegeniiber einen kritisch abwagenden Blickwinkel zu ge- 
winnen, was in erster Linie Vorstellungen von ,erhaben‘ und .niedrig' bestimmt. Diese 
Erweiterung des Geistes durch Disziplin, mit der das Ziel verfolgt wird zu erkennen, 
wcrauf es ankommt, und sich davon ganz einnehmen zu lassen, war das, was Bedas 
Sicht der Theologie zugrunde lag. Sein eigenes abschliefiendes Gebet am Ende der 
Kirchengeschichte unterstreicht, welchen Gebrauch er selbst davon machte: 

Und ich flehe dich an, giitiger Jesus, dafi du demjenigen, dem du gnadig gewahrt hast, 
Worte der Erkenntnis iiber dich voller Siifie zu schopfen, auch wohlwollend gewahrst, 
einmal zu dir, dem Quell aller Weisheit, zu gelangen und auf immer vor deinem Angesicht 
zu erscheinen . 20 


Obersetzung aus dem Englischen von Hans Arnold 


10 .Teque deprecor, bone Iesu, ut cui propitius donasti verba tuae scientiae dulciter haurire, dones ctiam 
bcnignus aliquando ad tc, fontem omnis sapientiae, pervenirc, et parere semper ante faciem tuam“: 
Beda VENERABIL1S, Htstorta ecclesiasttca V 24 (ed. COLGRAVE/ MYNORS 570; Obersetzung nach SPITZ- 
BART 547). 
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„Fvir den aber, der zur Vollkommenheit des klosterlichen Lebens eilt, gibt es die Leh- 
ren der heiligen Vater, deren Beobachtung den Menschen zur Hohe der Vollkommen- 
heit fiihrt. 1st denn nicht jede Seite oder jedes von Gott beglaubigte Wort des Alten 
und Neuen Testamentes eine verlafiliche Wegweisung fur das menschliche Leben? 
Oder welches Buch der heiligen katholischen Vater redet nicht laut von dem geradcn 
Weg, auf dem wir zu unserem Schopfer gelangen?" 

In diesem Zitat aus dem letzten Kapitel der Benedictusregel wird der Regel selbst 
nur ein propadeutischer Charakter zugeschrieben. Der eigentliche Wegweiser zur 
Vollkommenheit sind die Schrift und die Lehren der Vater. So wird in diesem fur den 
christlichen Westen grundlegenden Text die Rezeption der Vater als unabdingbares 
Moment des Weges zur Vollendung festgeschrieben. Gerade in der Karolingerzeit war 
theologisches Denken und Schreiben derart gepragt von der Rezeption der Vater, daft 
es bisweilen auch heute noch als blofie Kompilation geringgeachtet und das eigenstan- 
dige theologische Denken, das sich gerade in der sorgsamen Zusammenstellung von 
Vaterzitaten ausdriickte, in seiner Orginalitat verkannt wird. Die Vater sind fur das 
lateinische Mittelalter der mafigcbliche Bezugspunkt, weil in ihren Werken exempla- 
risch aufgezeigt wurde, wie auf der Grundlage der Schrift christliche Theologie entfal- 
tet werden kann. 

Vaterrezeption ist dabei in erster Linie Augustinusrezeption. Durch alle Epochen 
des Mittelalters und dariiber hinaus bildet das Werk des Bischofs von Hippo den mali- 
gcblichen Bezugspunkt der Theologie. Hieronymus, Gregor der Grofie, Ambrosius, 
Origenes und andere folgen ihm in ihrer Bedeutung erst in gehorigem Abstand, wie 
ein Blick in die Indices der entsprechenden Textausgaben zeigt. Die 1295 erfolgte Be- 
statigung der vier grofien Kirchenlehrer war insofern ein Reflex auf deren tatsachliche 
Bedeutung fur die Theologie. 

Der ebenfalls der Vaterzeit zuzurechnende Boethius wurde hingegen zusammen 
mit der durch ihn vermittelten aristotelischen und neuplatonischen Philosophic selbst 
als Philosoph angesehen und nicht unter die Vater gerechnet. Sein Werk ist insofern in 
einer Linie mit der Plato- und Aristotelesrezeption des Hochmittelalters zu sehen, 
welche die Vaterrezeption nicht verdrangtc, aber - als zweite grofie Quellengattung 
der Theologie - die Grundprinzipien theologischen Nachdenkens neu bestimmte. 

Neue Anstofie seitcns der Vater selbst erfuhr die lateinische Theologie vor allem 
durch die kiinftig mafigebliche Ubersetzung des Pseudo-Dionysius Areopagita 
durch Johannes Scottus Eriugena, die allerdings erst ausgehend von der Kommentie- 
rung der Himmlischen Hierarchien durch Hugo von Sankt Viktor in der Textzu- 
sammenstellung des sogenannten Corpus Dionysiacum eine weitere Verbreitung und 
Rezeption erfuhr. So ist auch das Werk des Theophylakt von Thomas von Aquin der 
Vaterzeit zugerechnet und entsprechend rezipiert worden. Ansonsten ist der ,Kanon‘ 
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der Vaterlektiire mehr oder minder klar umgrenzt gewesen und zuerst im Dekret des 
Gelasius umschrieben worden. Die Form der Vaterlektiire war jedoch vielfaltig und 
dem Wandel unterworfen. Ebenso wie die Kenntnis der Heiligen Schrift vor allem auf 
den fur die Liturgie adaptierten Textzusammenstellungen beruhte, war auch die Kennt- 
nis der Vater nur in bestimmten Fallen die Frucht der unmittelbaren Lektiire ihrer 
Werke. Schon Johannes Cassian und Cyrill von Alexandrien hatten Vaterzitate zu 
Florilegien zusammengestellt. Sie stehen am Anfang einer aufgrund ihrer Komplexitat 
noch kaum im Detail gewiirdigten Literaturform, deren tatsachliche Bedeutung bis- 
lang nur erahnt werden kann. So sind etwa die vielfaltigen Sentenzensammlungen, die 
oft nur in wenigen Handschriften iiberliefert sind, bis sie in den Sententiae des Petrus 
Lombardus eine Standadisierung erfahren, in ihrem Ursprung eine systematisch ar- 
rangierte Kompilation von Vaterzitaten. Und auch die Glossa der Heiligen Schrift, 
welche ihrerseits in der Glossa ordinaria ihre Standardisierung erfuhr, ist in ihrem 
Kern ein um den Schrifttext zu dessen Erlauterung angeordnetes Arrangement von 
Vaterzitaten. Man mufi damit rechnen, dafi ein grofier Teil der Vaterkenntnis des Mit- 
telalters sich diesen Quellengattungen verdankt und die Kenntnis der Werke der Pa- 
tristik aus erster Hand dagegen zuriicktrat. 

Der Bezug auf die Vater ist fur die mittelalterliche Theologie formal ein Ausweis 
der Kirchlichkeit gewesen, aber gerade darum ist deren Gedankengut auch inhaltlich 
pragend geworden fur das zunehmend explizite Nachdenken iiber die Kirche. Ekkle- 
siologie entwickelte sich vor allem dort, wo die Kirche unselbstverstandlich war oder 
wurde. Ein wesentlicher textlicher Bezugspunkt war dabei das Hohelied, dessen Aus- 
legungsgeschichte, angefangen von Origenes, Gregor dem Grofien und Beda, als Ge- 
schichte der Ekklesiologie vor der Entstehung eines eigenen Traktates De ecclesia 
gelesen werden kann. 

In den folgenden Beitragen wird der Frage nachgegangen, inwieweit und inwiefern 
die Vaterrezeption fur das Kirchenverstandnis mittelalterlicher Theologie implizit 
oder explizit pragend war. Die Auswahl der behandelten Autoren ist dabei nicht 
ganzlich zufallig, sondern durch deren eigcne Wirkungsgeschichte begriindet, die sie 
ihrerseits in der Wahrnehmung nachfolgender Generationen als Vaterfiguren erschei- 
nen liefi. 

Neben den Schriftstellern der Zeit bis hin zu Beda Venerabilis werden auch die 
Konzilsteilnehmer zu den .Vatern’ gezahlt. Vor allem ab dem Spatmittelalter erlaubt 
uns die Quellenlage, genaueren Einblick in deren Wirken zu nehmen und das Zusam- 
menspiel von theologischem Engagement und politischem Interesse zu beobachten, 
innerhalb dessen sie kirchliche Wirklichkeit gestalteten. 

Anhand der fur die Vater gebrauchten Bezeichnungen und der Verwendung ihrer 
Werke zeichnet Philippe Depreux ein Bild des Zugangs zu den Vatern, wie er sich aus 
dem Werk des Alkuin von York ablesen lafit. Insbesondere in der Auseinanderset- 
zung mit dem Adoptianismus des Elipand von Toledo und des Felix von Urgell sieht 
er sich genotigt, deren aus Kirchenvaterzitaten gewonnenen Argumenten seine eigene 



EINLEITUNG 


547 


Interpretation der Vatertexte entgegenzustellen; dabei spielte deren formale Autoritat 
eine grofie Rolle. Alkuin sah sich selbst in der Nachfolge der Vater und insbesondere 
in der des Beda Venerabilis. Dieses Selbstverstandnis fand darin seinen Niederschlag, 
dafi er zwischen seiner eigenen Auffassung und der der von ihm zitierten Vater nicht 
immer klar unterschied. 

Johannes Scottus Eriugena ist unter anderem auch deshalb eine Ausnahmeerscheinung 
der lateinischen Theologie, weil er durch seine Griechischkenntnisse Zugang zu theologi- 
schen Quellen hatte, die anderen verschlossen blieben oder nur durch seine Vermittlung 
bekannt wurden, wie die Werke des Pseudo-Dionysius und Schriften des Maximus Con- 
fessor und des Gregor von Nyssa. Hilary Mooney weist darauf hin, dafi insbesondere 
der Kerngedanke seiner Kosmologie, die Unendlichkeit und die damit einhergehende 
Unbegreiflichkeit Gottes, sich der Lektiire des Gregor von Nyssa verdankt. Die gott- 
liche Offenbarung wird nach Eriugena durch den Geist der Kirche vermittelt; somit 
ist es Gott selbst, der seine eigene Unzuganglichkeit iiberwindet. Sein theologischer An- 
satz erlaubt Eriugena einen kritischen Zugang zur auctoritas der Vater, insofern jede 
Autoritat auf der ratio beruht und mit dieser zusammen aus der gottlichen Weisheit 
hervorgcgangen ist. So wird die ratio zum Kriterium jeglicher Autoritat. 

In Petrus Damiani stellt Christian Lohmer einen Theologen vor, der als Kirchenpo- 
litiker den Zustand der Kirche zugleich beschrieb und gestaltete. Dabei erweist sich 
Damianis Kirchenverstandnis als traditionell in dem Sinne, dafi er weltliche und 
geistliche Macht nicht getrennt sehen will. Er schopft dabei aus der Schrift und den ,Va- 
tern‘, wobei dieser Begriff fur ihn die Glaubensvater und -lehrer von den alttestamentli- 
chen Vatern bis hinein in seine eigene Zeit umfaftt. Entsprechend sorgte er in seiner 
Klostergriindung Fonte Avellana fur eine Ausstattung der Bibliothek mit den Werken 
eben dieser Vater. Auch in seinem eigenen Werk findet die Lektiire der lateinischen 
Vater reichen Niederschlag. Aus ihren Schriften gewinnt er seine Sicht der Kirche als 
corpus Christi, die sowohl in der Gcsamtheit der Glaubigen als auch in jedem einzel- 
nen verwirklicht ist und aus der heraus er seine Positionen in den fur die Kirchenre- 
form drangenden Fragen gewann. 

Wie die Rezeption der Kirchenvater im Detail aussah, zeigt Rainer M. Ilgner an- 
hand einer Untersuchung liber Wilhelm von St. Thierry und Peter Abaelard. Wilhelm 
hatte Abaelards Zusammenstallung von Vatersentenzen unter dem Titel Sic et Non 
aufgrund der logischen Widerspriichlichkeit des Titels und des unter diesem subsu- 
mierten Ansinnens als skandalos empfunden. Wilhelms eigene theologische Methode 
war die der sorgsamen Zusammenstellung von autoritativen Quellen. Am Ende seines 
Werkes De corpore et sanguine domini findet sich ein Anhang von zunachst wider- 
spriichlich erscheinenenden Vatersentenzen, die den Ausgangspunkt fur die Abfassung 
dieser Schrift bildeten und insofern den typischcn Entstehungsprozefi fruhscholasti- 
scher Literatur greifbar machen. Wilhelm weist hier sogar ausdriicklich auf die metho- 
dische Schwierigkeit des Umgangs mit widerspruchlichen Sentenzen hin und steht 
insofern Abaelard nahe, der gleichfalls vor einer voreiligen Harmonisierung von Au- 
toritaten zuriickschreckte. Beiden gait eine angemessene Hermeneutik als Instrument 
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des Umgangs mit dem Widerspruch von Autoritaten, wobei Wilhelm jedoch im Ge- 
gensatz zu Abaelard deren Irrtumsfahigkeit leugnete. Daft Wilhelm direkt von Abae- 
lard’s Sic et Non beeinflufit wurde, lafit sich zwar nicht zwingend belegen, hat jedoch 
einige Plausibilitat fur sich. 

Im Kirchenverstandis von Wilhelms Freund Bernhard von Clairvaux findet sich 
eine deutliche Rezeption der ekklesiologischen Ansatze der Vaterzeit, welche Bern- 
hard jedoch, wie Gillian R. Evans aufzeigt, aus pastoralen Erwagungen heraus an den 
Zustand der Kirche seiner eigenen Zeit adaptiert. Insbesondere in De consideratione 
lafit sich die Auseinandersetzung mit Augustinus’ De civitate dei und Gregors Regula 
pastoralis ablesen. Dabei sieht Bernhard die Kirche jedoch starker strukturiert als Au- 
gustinus und betont den papstlichen Primat deutlicher als Gregor. Fur den Abt von 
Clairvaux ist der griechische Osten dabei bereits deutlich aus dem Horizont seines 
Kirchenbildes geriickt. 

In einer theologiegeschichtlich einmaligen Option rechnet ein weiterer Zeitgenos- 
se, der Pariser Theologe Hugo von Sankt Viktor, die Kirchenvater zwar nicht zum 
Kanon, wohl aber zu den Scripturae divinae, da sie inspiriert sind und ihre Lektiire ein 
wichtiges Element des Hcilsgcschehens darstellt. Anhand der Analyse der Entste- 
hungsgeschichte von De sacramentis Christianae fidei belegt Dominique Poirel fur 
Hugo von Sankt Viktor Beobachtungen, die Rainer M. Ilgner auch fur Wilhelm von 
St. Thierry gemacht hat, namlich daft in dem Mafie, in dem ein theologisches Werk 
ausgearbeitet wird, die expliziten und ausdriicklichen Vaterzitate zuriicktreten und 
eingearbeitet werden in den eigenen Ausdruck des Autors. Zugespitzt formuliert ist 
also die grofiere Nahe und geistige Durchdringung der Vater dort zu finden, wo sie 
nicht mehr ausdriicklich zitiert werden, sondern in profunder Kenntnis ihrer Werke 
Theologie getrieben wird. Genau aus diesem Grunde wehrt sich Hugo, dem bald 
schon der Beiname „alter Augustinus" gegeben wurde, gegen eine quasi-juridische 
Argumentation mit auctoritates, geht es in dem Bemiihen um die „katholische Wahr- 
heit" doch nicht um formale, sondern um inhaltliche Ubereinstimmung mit der Tradi- 
tion. 

Ein ahnlich ausgewogener Umgang mit den Schriften der Vater aber auch der Heili- 
gen Schrift selbst findet sich bei Petrus Lombardus, der mit Hilfe einer ausgepragten 
Hermeneutik die zeitgebundenen von den uberzeitlichen Momenten in den Zeugnis- 
sen der Tradition zu trennen weifi. Marcia Colish belegt dies anhand seiner exegeti- 
schen Werke und der Sententiae. Sie nimmt dabei die ekklesiologisch relevanten 
Passagen in den Blick, insbesondere die Uberlegungen zur rechte Paulusexegese und 
das Amts- und Sakramentsverstandnis des Lombardcn, das er in Auseinandersetzung 
mit den Werken des Ivo von Chartres, Hugo von Sankt Viktor, Gratian und anderer 
Zeitgenossen entfaltet. Diese Form der Auseinandersetzung mit der Tradition und 
dem theologischen Diskurs der Zeit ist durch die kunftig fur das Theologiestudium 
verpflichtend gewordene Beschaftigung mit den Sententiae pragend geworden. 

Mit Albertus Magnus nimmt Henryk Anzulewicz einen Autor in den Blick, dessen 
Ekklesiologie bislang nur unzureichend erforscht wurde. Konsequenterweise beschrankt 



EINLEITUNG 


549 


er sich hier zunachst auf die Untersuchung des Friihwerkes, anhand dessen er das 
Albertinische Verstandnis des corpus Christi mysticum entfaltet. Bei Albert riicken 
nun die Griechischen Vater wieder starker ins Bewufitsein, insbesondere Johannes 
von Damaskus und Pseudo-Dionysius. Seine Vaterkenntnis ist dabei neben unmittel- 
baren Quellen stark von den Sententiae des Lombarden und der Glossa ordinaria Bi- 
bliae bestimmt. Wie bei Petrus Lombardus findet sich die Erorterung der Kirche im 
Zusammenhang der Sakramentenlehre, welche Albert christologisch zentriert. Die 
Kirche vermittelt durch die Sakramente dem Mcnschen in dieser Welt das Heil, wel- 
ches fur Albert in der Erlangung der Gottahnlichkeit besteht. Bereichert wird die Ek- 
klesiologie bei Albert durch die Einbeziehung philosophischer Kategorien aus den 
Werken des Aristoteles und des Boethius, welche ihm eine grofiere begriffliche Prazi- 
sion ermoglichen. 

Auf die Bedcutung der sancti der patristischen Epoche nicht nur fur die theologi- 
sche Argumentation sondern auch fur die christliche Lebensform iiberhaupt geht 
Matthias Laarmann in seiner Untersuchung zu den Pariser Predigten des Bonaventu- 
ra zum Fest der Hciligen Agnes ein. Er zeigt auf, wie Bonaventura die Tugendhaftig- 
keit und Christusnachfolge dieser Martyrerin dem zeitgenossischen Averroismus 
entgegenstellt, dessen Tendenz zur Selbsterlosungslehre offenlegt und die Martyri- 
umsfahigkeit der Glaubigen seiner eigenen Zeit anmahnt. 

Fur den Albert-Schiiler Thomas von Aquin untersucht Thomas Priigl die Frage der 
Nahe seiner Ekklesiologie zu den patristischen Quellen. Er weist dabei nach, dafi 
Thomas sich speziell in der Frage des Primats zunachst weniger an der Augustinischen 
Leib-Christi-Ekklcsiologie orientiert, sondern in Auseinandersetzung unter anderem 
mit iibersetzten griechischen Quellen eine eigene Position entwickelt, die er dann aber 
zunehmend mehr mit einem Augustinisch gepragten Kirchenverstandnis integriert. 
Dabei findet sich bei Thomas die Einordnung der Autoritat der Vater in die ihnen vor- 
ausgehende Autoritat der Kirche klar entfaltet, womit die Problematik widerspriich- 
licher Zeugnisse der Vater formal gelost erscheint. Damit erhalten zugleich die Konzi- 
lien notwendig eine starkere Gcwichtung gegeniiber einzelnen Zeugnissen der Vater- 
zeit. Thomas ist sich dabei gegeniiber Pseudo-Dionysius der Zeitgebundenheit der 
kirchlichen Ordnung bewufit, die ihre Flexibilitat gerade durch den unveranderlichen 
hierarchischen Ort des Bischofs- und Papstamtes gewinnt. 

In seiner Untersuchung der friihen deutschen Mystikerinnen zeigt Bar do Weifi auf, 
welchen Stellenwert diese Frauen den Vatem der Kirche zugeschrieben haben. Er stiitzt 
sich dabei sowohl auf die Werke dieser Frauen selbst als auch auf ihre Viten. Von wenigen 
Ausnahmen abgesehen, hatten sie keine direkte Kenntnis der Vater. Uberdies prasentie- 
ren sich ihre Werke als Offenbarungsschriften und sind somit schon von der Gattung her 
nicht geeignet, ausdriickliche Vaterzitate anzufuhren. Auch die Verehrung der theologi- 
schen Vater als Heilige tritt hinter der der biblischen und volkstiimlichen Heiligen zu- 
riick. Unter den Vatem ist es dann vor allem Augustinus, dem als Lehrer und Heiliger 
besondere Verehrung zukommt und der sogar als Vorbild fur die unio mystica ange- 
fiihrt wird. 
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Die Bedeutung der Vaterrezeption fiir die Exegesegeschichte lafit sich im Mittelal- 
ter neben der Glossa ordmaria und dem Werk des Nikolaus von Lyra insbesondere 
auch an der Postilla super totam Bibliam des Hugo von St. Cher aufzeigen. Welche 
Bedeutung seinem Werk beigemessen wurde, weist Joop van Banning anhand der 
Chronik seines Mitbruders Hugo von Herford auf, wobei der Autor in dem Eintrag 
zu Hugo von St. Cher einen Reflex auf dessen aristotelisch gepragte Exegese sieht. 

Karlheinz Diez entfaltet das Verstandnis der Kirche als corpus Christi mysticum, 
wie es sich bei Johannes Gerson darstellt, der sie als vom Geist durchwirkt und in sich 
ausdifferenziert beschreibt. Er steht dabei in der Nachfolge des Bonaventura und ist 
motiviert von einem pastoralen Interesse an gelingendem christlichen Leben in dieser 
Welt, fiir das die Riickkehr zu der einfachen Lehre der Vater ein wichtiges Moment 
darstellt. Gerson stellt dazu - ahnlich wie Bonaventura - einen Lektvirekanon zusam- 
men, der unter anderem Augustinus, Gregor den Grofien und Pseudo-Dionysius, 
aber auch Bernhard von Clairvaux und die Viktoriner umfafit. Sein Streben nach einer 
erneuten Besinnung auf das Wesentliche hat dann auch sein Wirken auf dem Kon- 
stanzer Konzil motiviert. Die ganzheitliche Ausrichtung seines Denkens zeigt sich 
darin, dafi er die Kirchenvater sowchl in ihrer Tugendhaltung als auch in ihrer Lehre 
als Vorbilder begreift, die Verstand und Gefiihl gleichermafien anzusprechen vermo- 
gen. 

Mit Johannes von Segovia und Thomas von Courcelles werden schliefilich zwei Va- 
ter des Basler Konzils vorgestellt. Santiago Madrigal Terrazas untersucht die Bedeu- 
tung des Augustinus fiir die Kirchenlehre in dem in wichtigen Teilen noch unedierten 
Werk des Johannes von Segovia. Seine Kenntnis der Werke des Augustinus lafit sich 
anhand seiner Bibliothek rekonstruieren. Fiir Segovia ist das corpus Christi mysticum 
definiert durch den rechten Glauben und die Gemeinschaft im Heiligen Geist und in 
den Sakramenten. Zugleich, und dies ist sein orgineller Beitrag zur Ekklesiologie, be- 
schreibt er sie als universale Gemeinschaft aller rationalcn Geschopfe, sowohl im 
Diesseits wie im Jenseits, die von Anbeginn an existiert. Er entfaltet dabei die Aussa- 
gen iiber die civitas aus Augustins De civitate dei auf die Kirche hin. 

Herihert Muller greift weiter aus, indem er eine Biographie des Thomas von Cour- 
celles vorlegt, die der Frage nach den Kontinuitaten im Leben dieses Theologen nach- 
geht, dessen Karriere aufierlich betrachtet von Briichen gepragt scheint. So war er 
Beisitzer im Prozefl gegen Johanna von Orleans, um sparer dann in den Dienst Karls 
VII. zu treten, dessen Sache diese so erfolgreich verfochten hatte. Ebenso war er zu- 
nachst einer der Vordenker des Konziliarismus in Basel, wobei er sich vor allem auf 
die Dekrete des Konstanzer Konzils stiitzte, um spater dann selbst mit der Abwick- 
lung des Basiliense betraut zu werden. Exemplarisch lafit sich hier sehen, wie die Um- 
setzung ekklesiologischer Positionen in praktische Kirchenpolitik versucht wurde. 

Mehr oder minder scharf konturiert zeigt sich also eine Doppelrolle der hier vorge- 
stellten Theologen. Zum einen stehen sie auf den Schultern der Vater, zum anderen 
werden sie ihrerseits von nachfolgenden Generationen in der Rolle von Vatern und 
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Kircfenlehrern gesehen. In erster Linie aufgrund der von ihnen vertretenen Lehre, 
damn iber auch aufgrund der Integritat ihres Lebenswandels. Somit ist auch die Kirch- 
lichkdt ihres Denkens doppelt begriindet, namlich einerseits durch den Riickbezug 
ihrer ekklesiogischen Enrwiirfe auf die Vorgaben der Vaterzeit, andererseits durch 
ihre ogene Bedeutung fiir die Entfaltung der Kirche im Wandel der Zeiten auf ihrem 
Weg :uriick zu ihrem Schopfer. 

Ralf M. W. Stammberger 








„INGREDIAMUR SANCTORUM PATRUM 
AROMATICAS CELLAS - 

LASST uns eintreten in die wohlriechenden 
Zellen der heiligen vater“ 


die bezugnahme alkuins auf die kirchenvAter 


Philippe Depreux 


Die Frage nach dem Kirchenverstandnis im Friihmittelalter 1 ist insofern mit dem The- 
ma der Rezeption der Lehre der Kirchenvater in jener Zeit verbunden, als die friihmit- 
telalterlichen Gelehrten bekanntlich von den patristischen Quellen abhangig waren - 
was aber nicht heifit, dafi die Argumentationsweisen einiger Autoren keinerlei Frei- 
raum fiir kiihne Innovationen gelassen hatten. 2 Nichtsdestoweniger konnen die Ge- 
lehrten und Geistlichen der karolingischen Kirche als die Hiiter der patristischen 
Tradition betrachtet werden, denn sie trugen dazu bei, dafi damals eine besondere 
Identitat der abendlandischen Kirche entstand. Diese Entwicklung steht im Zusam- 
menhang mit der sogenannten .karolingischen Renaissance', 3 die wesentlich von Al- 
kuin getragen wurde, der zu Recht zu den wichtigsten Autoren seiner Zeit zahlt. 4 
Dieser Diakon aus York, der ab 781 einige Jahre am Hofe Karls des Grofien verbrach- 
te und mit mehreren Abteien belohnt wurde (darunter Sankt-Martin von Tours, wo er 
am 19. Mai 804 starb), hielt besonders stark an der patristischen Tradition fest und 
wollte vermeiden, von der Lehre der Kirchenvater abzuweichen. 5 

Alkuin hat ein umfangreiches CEuvre hinterlassen, 6 das von einer grofien Belesen- 
heit zeugt. Es ware interessant, anhand der bei Alkuin angefiihrten Zitate den Bestand 
der ihm jeweiis zur Verfiigung stehenden Bibliotheken zu rekonstruieren; 7 dies wiirde 
jedoch den Rahmen dieser Untersuchung sprengen. Es sei hier aber darauf hingewie- 
sen, dafi Alkuin sclbst an einer beriihmten Stellc auf die ihm wahrend seines Studiums 
zuganglichen Bucher hingewiesen hat. Im Lobgedicht „iiber die Bischofe, die Konige 
und die Heiligen der Kirche von York", das mit einer Abbreviatio der Kirchenge- 
schichte des englischen Volkes des Beda Venerabilis anfangt und mit einem originellen 


1 Vgl. Congar 1968. 

2 Vgl. Marenbon 1994, 179f. 

5 Vgl. OTTEN 1997, 3f. Ebenfalls ab der Mitte des 9. Jahrhunderts anderi sich die Konzilsidee, die sich 
dann im Wcsten andcrs als im Osten entwickelt, vgl. SlEBEN 1984, 10. 

4 Die Bibliographic zu Alkuin und zur .karolingischen Renaissance' ist sehr umfangrcich, vgl. zu- 
letzt Depreux 2002. 

5 Vgl. Driscoll 1999, 37. 

* Vgl. Jullien/Perelman 1999. 

7 Diese Methode wurde z. B in bczug auf Dhuodas Liber manualis angewandt, vgl. RlCHE 1963. 


554 


PHILIPPE DEPREUX 


Bericht zu Leben und Lehre von Alkuins Lehrer, dem Erzbischof von York zElberht, 
endet, werden einige Bucher erwahnt, die in zElberhts Bibliothek zuganglich waren. 
Unter den „von den alten Vatern hinterlassenen Spuren" „veterum vestigia patrum" 
werden, wie zu erwarten, die Kirchenvater als Erste einer langen Liste erwahnt - vor 
den Historikern und den anderen Schriftstellern der Antike. Alkuin weist auf die Aus- 
legungen der heiligen Schrift durch Hieronymus hin, der als „Vater“ bezeichnet wird, 
und auf die des Hilarius (von Poitiers), des „Bischofs“ Ambrosius (von Mailand), des 
Augustinus (von Hippo) und die des „heiligen“ Athanasius. Danach werden die 
„scharfsinnigen“ Schriften des Orosius und die Lehre des „grofien“ (Papstes) Gregor 
erwahnt, bevor auf einige Kirchenvater, die besonders „geglanzt“ haben, hingewiesen 
wird: „Papst“ Leo I., Basilius (von Casarea), Fulgentius (von Ruspe), Cassiodor und Jo- 
hannes Chrysostomos. Schliefilich werden die Lehre des Aldhelm (von Malmesbury) 
und des „Meister“ Beda (Venerabilis) sowie die Schriften des (Marius) Victorinus und 
des Boethius erwahnt . 8 Wie Alkuin selbst zugibt , 9 ist diese Liste nicht vollstandig. 
Man konnte leicht die Namen weiterer Vater anfiigen, deren Werke Alkuin in seinen 
Schriften zitiert, wie etwa Origenes (dessen Deutung bei ihm allerdings unklar ist ), 10 
Gregor von Nazianz, Johannes Cassian oder Kyrill von Alexandrien . 11 Diese Liste 
hebt die besondere Bedeutung der abendlandischen Vater fiir Alkuin hervor - was 
nicht im geringsten verwunderlich ist. Bemerkenswert ist die Nennung des Paul Oro- 
sius unter den Vatern: Seine Historiae adversus paganos werden also eindeutig als eine 
theologische Schrift betrachtet. Im Laufe seines Lebens hat Alkuin unter sehr unter- 
schiedlichen Umstanden gearbeitet (z. B. in York, in Aachen oder in Tours) - wobei er 
anscheinend in York den besten Zugang zu Btichern hatte . 12 Es stellt sich aufierdem 
die schwierige Frage nach den Sammlungen und Florilegien, die dem angelsachsischen 
Gelehrten zur Verfiigung standen: Sie ist besonders wichtig fiir die Bewertung einiger 
Texte, wie zum Beispiel des Traktates iiber den Glauben an die Dreifaltigkeit 13 oder 
des ,Spiegels‘ iiber die Tugenden und Laster, den Alkuin fiir Wido, den Markgrafen 
der bretonischen Mark, verfafit hat . 14 Alkuins Kenntnis der griechischen Kirchenvater 


8 ALKUIN, Episcopi, 122-1 24: „Illicinveniesveterum vestigia patrum: / ... Quod pater Hieronymus, quod 
sensit Hilarius atque / Ambrosius praesul, simul Augustinus et ipse / Sanctus Athanasius, quod Orosius 
edit acutus, / Quicquid Gregorius summus docet et Leo papa, / Basilius quicquid Fulgentius atque co- 
ruscant, / Cassiodorus item, Chrysostomus atque lohannes; / Quicquid et Althelmus docuit, quid Beda 
magister; / Quae Victorinus scripsere Boethius atque / Historici veteres ....“ 

9 ALKUIN, Episcopi , 126: „Invenies alios perplures, lector, ibidem / Egregios studiis, arte et sermone magi- 
stros, / Plurima qui claro scripsere volumina sensu, / Nomina sed quorum praesenti in carmine scribi / 
Longius est visum quam plectri postulat usus.“ 

10 Vgl. de Lubac 1959, 274-278. 

11 Vgl. ALKUIN, Liber contra Felicis haeresim, ed. BluMENSHINE 105-109 (Verzeichnis der patristischen 
Quellen). 

12 Vgl. Bullough 1983/1991, 172. 

15 Vgl. CavaDINI 1991, 132f. mit Anm. 30; ein weiteres Beispiel bei Fransen 1996. 

19 Vgl. WALLACH 1955. 
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geht auf erne Abschrift der Akten des Konzils von Ephesos (431) zuriick, die in Tours 
angefertigt wurde. 15 

Die Liste der Kirchenvater im oben erwahnten Gedicht liber die Kirche von York 
fiihrt uns „in die wohlriechenden Zellen der heiligen Vater", wie Alkuin es an anderer 
Stelle formuliert hat. 16 Sie spiegelt allcrdings nicht die Hierarchie wider, die nach Al- 
kuins Meinung unter den Kirchenvatern besteht, denn Ambrosius und Augustinus 
werden hier nicht besonders hervorgehoben, obwohl sie ihm als die erhabensten Vater 
galten. 17 Im folgenden soli die Art und Weise analysiert werden, in der Alkuin die Va- 
ter nennt, denn bei Beriicksichtigung des jeweiligen Kontextes lassen sich daraus auf- 
schlufireiche Erkenntnisse gewinnen. Die Wichtigkeit dieser Vorgehensweise wird am 
Beispiel einer neuen Veroffentlichung zu einem ahnlichen Thema besonders deutlich. 
So ist es nicht moglich, allein aus der Analyse des Traktates liber die Tugenden und 
Laster zu schliefien, dafi Alkuin grundsatzlich eine andere Beziehung zu den Kirchen- 
vatern und deren Lehre hatte als Theodulf von Orleans. Dies wurde nur deshalb be- 
hauptet, weil Alkuin seine Zitate in diesem Werk nicht kennzeichnet, wahrend der 
Verfasser der Libn Carolim sich deutlich auf die Autoritat bestimmter Vater be- 
zieht. 18 Alkuin verfahrt genauso in den Schriften, die er gegen die adoptianistische 
Haresie verfafit hat. Es handelt sich um ein eindeutiges Beispiel dafiir, dafi die Beriick- 
sichtigung des Kontextes unumganglich ist (in beiden Fallen geht es um polemische 
bzw. apologetische Schriften). 

Der Adoptianismus wurde um so entschiedener bekampft (durch Ermahnungs- 
briefe und Konzilsentscheidungen), als er das Frankenreich direkt gefahrdete. 19 Die 
Traktate, die zur Widerlegung der These des Elipand von Toledo und des Felix von 
Urgell verfafit wurden, zahlcn zu den Schriften Alkuins, in denen er am haufigsten sei- 
ne Quellen (die Werke der Kirchenvater) 20 nachweist. Der Gelehrte wurde dazu ge- 
zwungen, weil die ihm vorgelegtcn Argumente der beiden spanischen Bischofe aus 
falsch interpretierten Zitaten der Kirchenvater bestanden. 21 Aber es ging ihm auch 
darum, seine Adressaten allein durch das Ansehen der erwahnten Vater zu iiberzeu- 
gen. Der Grund dafiir war, dafi man sich diesen von alien anerkannten Lehrern an- 


15 Vgl. ALKUIN, Liber contra Felicu haereum, ed. BLUMENSHINE 17f.; BULLOUGH 1983/1991, 193-195. 

u Vgl. Alkuin, Liber contra Felicu haeresim 13 (PL 101: 92D; ed. BLUMENSHINE 61). 

17 Vgl. ALKUIN, Adversu s Elipandum Toletanum 2,5 (PL 101: 261D): .... in duobus sanctorum Patrum 
sublimiumquc doctorum testimoniis, id est beati Ambrosii et sancti Augustini verbis ostendi potest.* 

" Vgl. OTTEN 1997, 26. 

” Vgl. HEIL 1966; BLUMENSHINE 1983; CAVADINI 1993; BERNDT 1997 (Beitrage von Andre Bonnery, 
John Cavadini und Theresia Hainthaler). 

20 Vgl ALKUIN, Liber contra Felicis haeresim , ed. BLUMENSHINE 25; ALKUIN, Ep. 203 (MGH Ep. 4: 337), 
wo Alkuin in einem Brief an Karl den Grofien verschiedene Vater namentlich nennt. In einem Brief an 
Elipand von Toledo schreibt Alkuin, dafi er sich auf die Heilige Schrift und die Werke der catbolici doc- 
tores stiitze (ALKUIN, Ep. 166; MGH Ep. 4: 271). 

11 Vgl. Alkuin, Ep. 23 (MGH Ep 4: 62); Ep. 166 (MGH Ep. 4: 274); Ep. 200 (MGH Ep. 4: 331); Ep. 202 
(MGH Ep 4: 336); ALKUIN, AdversusFeliccm Urgellttanum 1,1 (PL 101: 128D);7,4(PZ. 101:2 1 6B). 
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schlieften mufite, wenn man in der katholischen Gemeinschaft bleiben wollte . 22 So 
wurde Hieronymus als „glanzendster Lehrer des katholischen Glaubens" „catholicae 
fidei doctor clarissimus " 23 und als „grofiter Lehrer und Verteidiger des katholischen 
Glaubens" „maximus catholicae fidei doctor et defensor " 24 gepriesen. Seine Lehre 
wurde von der ganzen Kirche angenommen , 25 wie auch expressis verbis die Gregors 
des Grofien (bei der Aufforderung zum Widerruf des Elipand von Toledo ). 26 Dies gait 
auch flir den „sehr glaubhaften" Augustinus 27 und fiir den „wunderbaren“ Hilarius 
von Poitiers , 28 dessen Autoritat in der Kirche grofi war . 29 Alkuins Verweis auf Isidor 
von Sevilla ist in dieser Hinsicht aufschlufireich: Isidor wird als „Spaniens glanzend- 
ster Lehrer" „clarissimus Hispaniae doctor " 30 gepriesen, damit Felix und Elipand sich 
als seine Landsleute seiner Autoritat unterstellen . 31 Aber diese Autoritat ist eben nicht 
auf ein einziges Land begrenzt, sondern wird von der ganzen lateinischen Kirche 
anerkannt 32 - was die Glaubensfrage betrifft, gilt also kein Landespartikularismus . 33 
Die Vater werden zur Verteidigung der Kirche angefiihrt, und die Bezugnahme auf 
ihre Lehre ist mit dem Kirchenverstandnis Alkuins insofern verbunden, als das Zeug- 
nis der Vater zum Sieg des Glaubens in dieser Zeit beitragen soli . 34 Es wird eine konti- 
nuierliche Linie von Christus zu den Aposteln, iiber die Kircher.vater hin zu Alkuins 


22 Vgl. Alkuin, Ep. 23 ( M GH Ep. 4: 64): „ . . . nemo catholicus contra sanctae et unicae Ecclesiae docto- 
res.“ 

22 ALKUIN, Adversus Felicem Urgellitanum 4,11 (PL 101: 185A). 

24 Alkuin, Liber contra Felicis haeresim 50 (PL 101: 108C; ed. Blumenshine 83). 

25 ALKUIN, Adversus Felicem Urgellitanum 3,5 (PL 101: 165B): „Hieronymus ... doctor omni Ecclesiae 
Christi honorabilis"; ALKUIN, Adversus Elipandum Toletanum 2,4 (PL 101: 260D):„. . . sanctus Hiero- 
nymus nobilissimus in Ecclesia Christi doctor." 

26 Vgl. ALKUIN, A dversus Elipandum Toletanum 1,17 (PL 101: 253 A): „... beatus Gregorius doctor exi- 
mius et omnibus Christi Ecclesiis acceptabilis“;2,9 (PL 101 : 266C):„... beatus Gregorius venerabilis et 
probatissimus in fide catholica doctor"; 4,3 (PL 101: 287D):„Gregorius scilicet Romanaesedis episco- 
pus, nobilis eloquentiae vir, et purissimus in catholica fide doctor." 

27 Vgl. ALKUIN, Adversus Elipandum Toletanum 3,1 7 (PL 101: 28 1C): „... acutissimus et in catholica fide 
veracissimus doctor beatus Augustinus." 

28 Vgl. ALKUIN, Ep. 23 (MGH Ep. 4: 62): doctor mirabilis et omni Ecclesiae Dei laudabilis"; ALKUIN, 

Liber contra Felicis haeresim 4 (PL 101: 89 A; ed. BLUMENSHINE 56): „... ecclesiasticae fidei doctor mi- 
rabilis." 

29 Vgl. Alkuin, Adversus Felicem Urgellitanum 3,14 (PL 101: 279D): „Hilarius namque non parvae in 
Ecclesia Christi auctoritatis doctor, Arianaeque perfidiae fortissimos debellator." 

30 ALKUIN, Adversus Felicem Urgellitanum 2,7 (PL 101: 152C). 

31 Vgl. Alkuin, Ep. 166 (MGH Ep. 4: 274). 

32 Vgl. ALKUIN, Adversus Elipandum Toletanum 2,8 (PL 101: 266A); ALKUIN, Adversus Felicem Urgelli- 
tanum 2,7 (PL 101: 152D). 

33 ALKUIN, A dversus Felicem Urgellitanum 7,13 (PL 101:226D): „... nos enim Romana plus auctoritate 
quam Hispana, veritate assertionis et fidei nostrae fulciri desideramus." Das bedeutet aber nicht, daft 
bestimmte Gelehrte in ihrem Land nicht besonders geehrt werden diirfen, wie das Beispiel des spani- 
schen Priesters Juvencus zeigt; vgl. ALKUIN, Adversus Felicem Urgellitanum, 2,6 (PL 101: 152C). 

39 Vgl. ALKUIN, Liber contra Felicis haeresim 48 (PL 101: 107f.; ed. BLUMENSHINE 82): „Iterum reverta- 
mur ad sanctorum exempla doctorum et magno testimoniorum pondere infidele caput hereticae pravi- 
tatis opprimamus ut vel sic de somno infidelitatis suscitetur et catholica fidei interiore mentis oculo lu- 
men aliquantulum attingat." 
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Zeitgenossen gezogen , 35 was moglich erscheint, da die Kirchenvater vom Heiligen 
Geist inspiriert wurden . 36 

Alkuin hat sich also hinter der Autoritat der Kirchenvater verschanzt, wenn es fur 
ihn notig oder niitzlich war. Letzteres wird in bezug auf die Vorbereitung zur Taufe 
deutlich: Obwohl er auf die Schrift des Augustinus De catechizandis rudibus gar nicht 
eingeht, weist Alkuin in seinem Brief an Karl den Grofien auf sie hin. Darin bittet er 
den Frankenkonig urn eine richtige Vorbereitung der neu unterworfenen Volker, die 
zur echten Bekehrung der Getauften fiihren soli. Der Abt von Sankt-Martin in Tours 
hoffte, so Gehor zu finden . 37 Wenn es dagegen darum geht, sein eigenes Verstandnis 
der Heiligen Schrift darzulegen, verweist Alkuin meistens nicht auf die Lehre be- 
stimmter Vater, obwohl sie den Grund seines Denkens bildet. Man braucht nur seinen 
Kommentar zum Johannesevangelium zu lesen, um festzustellen, dafi Alkuin seiten- 
lang das Werk des Augustinus zitiert - ohne dabei dessen Namen ein einziges Mai zu 
nennen. Dies gilt auch fur andere Vater. Dieser Vorgang hat nichts mit irgendeiner 
(anachronistischen) Neigung zum Plagiat zu tun, und die Historiker sollten sich dar- 
iiber oder iiber die Tatsache, dafi die Quellen gelegentlich ungenau wiedergegeben 
werden, nicht wundern. Immerhin gibt Alkuin zu, dafi er den Stoff seiner Expositio in 
Iohannis Evangelium wie Blumen in der Wiese von vier Vatern gepfliickt hat: Augu- 
stinus, Ambrosius, Gregor der Grofie und Beda Venerabilis werden im Widmungs- 
brief an Gisla, die Schwester Karls des Grofien, und an Rotruda, dessen Tochter, 
namentlich genannt . 38 Die Auftraggeberinnen hatten Alkuin dazu ermahnt, seinen 
Kommentar nach den Schriften der heiligen Augustinus und Hieronymus zu schrei- 
ben . 39 Im Vorwort zu einem Kommentar zur Apokalypse, dessen Verfasserschaft al- 
lerdings umstritten ist , 40 werden einige Vorganger des Autors, auf die er sich bezieht, 
namentlich erwahnt . 41 

Es wurde zutreffend bemerkt, dafi Alkuin gelegentlich durch einen Nebensatz wie 
„haec mea dicta" die Lehre der Kirchenvater als seine eigene Auffassung darstellt, 
wahrend er die Heilige Schrift als solche immer hervorhebt . 42 Fragt man nach dem 
Grund dieser Freiheit Alkuins gegenuber der Lehre der Vater, mufi man auch nach der 


54 Vgl. ALKUIN, Adversus Felicem Urgelhtanum 7, 2 (PL 101:21 3C): .Non solum ego, verumctiamomnis 
sancta Dei Ecclesia cum apostolis et omnibus catholicis doctoribus in cota orthodoxae fidci celebratio- 
nedicit, credit, et praedicat fiducialiter"; vgl. auch AlKUIN, Ep. 23 (MGH Ep 4: 61); ALKUIN, Adversus 
Felicem Urgelhtanum 4,3 {PL 101 : 175C); 4,13 {PL 101: 187f.). Die ,alten‘ Vater und die .Lehrcr der 
folgendcnZeit" habcn den gleichcn Auftrag, vgl. ALKUIN, Liber contra Felicis haerestm 2 (PL 101: 88B; 
ed. Blum enshine 55). Die Vater bcstatigen einandcr, vgl. ALKUIN, Liber contra Felicis haerestm 27 (PL 
101: 98B; ed. BLUMENSHINE 69): Augustinus; ALKUIN, Adversus Felicem Urgelhtanum 4,7 (PL 101: 
180D): Hieronymus. 

3 ‘ Vgl. ALKUIN, Adversus Felicem Urgelhtanum 6,5 (PL 101: 205 A). 

37 Vgl. Bouhot 1980, 176-240. 

31 Vgl. Alkuin, Ep. 213 (MGH Ep 4. 357). 

3 ’ Vgl. Alkuin, Ep. 196 (MGH Ep. 4: 324). 

40 Vgl. Jullien/Perelman 1999, 368f. 

41 Vgl. ALKUIN (?), Commentana in Apocalypsin, Praefatio (PL 100: 1087f.). 

42 Vgl. Otten 1997, 25. 
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Gesellschaft fragen, der Alkuin als „in der kirchlichen Doktrin sehr kundiger 
Mensch " 43 angehorte. Der schon erwahntc Brief von Gisla und Rotruda an Alkuin ist 
in dieser Hinsicht aufschlufireich. Der Gelehrte wird als „sehr lieber doctor “ (also 
,Lehrer‘) angeredet. Er soli den „Christus-Dienerinnen“ den ,Sinn‘ ( sensus - also die 
,Deutung‘) der heiligen Vater offenbaren und sich dabei auf die „sehr beriihmten" 
doctores Augustinus und Hieronymus stiitzen . 44 Es wird also zwischen Alkuin und 
den Vatern nur insofern unterschieden, als letztere bedeutender sind. Alle aber sind 
Mitglieder derselben Gesellschaft: der Gemeinschaft derjenigen, die, wie Hierony- 
mus, der „Bibelausleger“ („sacrae interpres historiae") 45 , Gottes Wort offenbaren. 
Aber sowohl der Apostel Paulus als auch Felix von Urgell werden ebenso als doctores 
bezeichnet 46 (letzterer allerdings nicht ohne eine gewisse Ironie) 47 . Daraus wird ver- 
standlich, warum Alkuin die Lehre anderer Lehrer der heiligen Schrift als seine eige- 
nen Worte vorlegt: Er eignet sich ihre Lehre an, weil sie alle nach einem gemeinsamen 
Ziel streben. Wie Alkuin selbst zugibt, ist er nur ein einzelner donor- also ein Lehrer 
der christlichen Lehre - von vielen, und andere konnten besser sein als er . 48 

Alkuin macht jedoch Unterschiede zwischen den Vatern , 49 die iiblicherweise als 
,heilig‘ oder ,selig‘ bezeichnet werden (zu seiner Zeit gibt es noch keinen Unterschied 
zwischen beiden Termini). Wie schon erwahnt, werden Augustinus, Hieronymus, 
Hilarius von Poitiers, Gregor der Grofie und Isidor von Sevilla mehrfach als donores 
bezeichnet. Man konnte ebenso Ambrosius von Mailand oder auch Cyprian, Athana- 
sius, Leo I., Johannes Cassian, Kyrill von Alexandrien und Beda Venerabilis nennen 
(allerdings werden sie von Alkuin seltener so bezeichnet ). 50 Alkuin kennt auch den 


45 Mitdicser Rechtfertigung wurde Alkuin zum Frankfurter Konzil von 794 geladen, vgl. Capitulana re- 
gum Francorum.Nt. 28, c. 56 (MGH Leges 2/1: 78): .... eo quod esset vir in ecclesiasticis doctrinis eru- 
ditus.“ 

44 Vgl. Alkuin, Ep. 196 (MGH Ep. 4: 324). 

45 Alkuin, Liber contra Felicis haeresim 50 (PL 101: 108C; ed. BLUMENSHINE 83). Paulus wird mehrmals 
als doctor gentium genanne. Alkuin bezeichnet Felix aber ilsnovus doctor (ALKUIN, Adversus Felicem 
Urgelhtanum 3,10 (PL 101: 168C). Diesem doctor, der die heilige Schrift mifiverstanden hat, werden 
die catholic i doctores entgegcngestellt; vgl. ALKUIN, Adversus Felicem Urgelhtanum 4,1 (PL 101: 
173BC). 

44 Vgl. ALKUIN, Adversus Felicem Urgelhtanum 1,2 (PL 101: 129C). 

47 Vgl. ALKUIN, Adversus Felicem Urgelhtanum 2,16 (PL 101: 157C) („o doctor mirabilis"). Alkuin 
warnt auch vor den pseudodoctores (ALKUIN, Adversus Ehpandum Toletanum 2,10 (PL 101: 267B). 

41 Vgl. Alkuin, Ep. 200 (MGH Ep. 4: 332). 

44 Als Bcispiel fur Alkuins Auffassung dcr Hierarchic unter den Schriften, die zur Ausbildung des Glau- 
bens bcitragen, vgl. ALKUIN, Adversus Felicem Urgelhtanum 1,2 (PL 101: 129C). 

40 Vgl. ALKUIN, Adversus Felicem Urgelhtanum 7,9 (PL 101: 221) u. ALKUIN, Ep. 213 (PL 101: 357) (Am- 
brosius: doctor egregtus, clanssimus doctor ); ALKUIN, Ep 307 (PL 101: 469f.) (Cyprian: doctor egregt- 
us); ALKUIN, Adversus Ehpandum Toletanum 3,16 (PL 101: 281) (Athanasius: nohihssimus doctor); 
ALKUIN, Adversus Ehpandum Toletanum2,5 (PL 101: 262f.)(Leo I.: doctor eximius; doctor cathohcus); 
ALKUIN, Adversus Felicem Urgelhtanum 5,6 (PL 101 : 193) (Cassian): ALKUIN, Adversus Felicem Ur- 
gelhtanum 4,4 (PL 101:1 77) (Kyrill: egregtus doctor); ALKUIN, Episcopt, 1 02 (Beda -praeclarus doctor). 
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Ausdruck „Kirchenvater‘: er spricht von den sancti patres 5 ' (gemeint sind Hierony- 
mus sowie Beda Venerabilis) und bezeichnet Papst Gregor den Grofien als Ecclesiae 
pater. 52 Die p<jfer-Bezeichnung wird ab und zu fur einige der Vater verwendet , 53 aber 
im besonderen fur Augustinus . 54 Es wird selten auf den niederen Status bestimmter 
Vater in der kirchlichen Hierarchie hingewiesen; zum Beispiel im Fall des Hierony- 
mus, der nur „Priester“ war , 55 wahrend die meisten die bischofliche Wiirde innehat- 
ten. Demgegeniiber ist der Hinweis auf einen Bischof oder einen Papst um so 
selbstverstandlicher, als diese ex officio dazu geeignet sind zu lehren. Einige Vater 
werden besonders charakterisiert, wie zum Beispiel Ambrosius von Mailand, der als 
„sehr starker Kampfer gegen die Laster de Haresie" bezeichnet wird , 56 oder Isidor 
von Sevilla, der als „Spaniens Licht" ( lumen Hispaniae) gepriesen wird ; 57 dies ge- 
schieht aber ziemlich selten und ist hier ohne grofie Relevanz. In diesem Zusammen- 
hang soli nur auf eine besondere Bezeichnung hingewiesen werden: diejenige als 
magister. Zwar wird Hieronymus von Gregor dem Grofien dadurch unterschieden, 
daft er als magnter gilt, wahrend der Papst als Ecclesiae pater bezeichnet wird . 58 Aber 
der Titel als magister scheint vor allem einem einzigen Mann vorbehalten gewesen zu 
sein: Beda Venerabilis, dem grofien Gelehrten der angelsachsischen Kirche, als dessen 
Erbe sich Alkuin betrachtet. Wenn Alkuin von ihm als „unserem Meister" spricht, 
spurt man seine Riihrung . 59 Die Art und Weise, wie Alkuin Beda in seinen Briefen 
vorstellt, ist um so interessanter, als er ihn als doctor im Gedicht „iiber die Bischofe, 
die Konige und die Heiligen der Kirche von York" nennt, wahrend er ihn in seiner 
Widerlegung der Lehre des Felix von Urgell nur als beatus bezeichnet. Dies macht er- 
neut deutlich, dafi der jeweilige Kontext wichtig ist und einen Einflufi auf die gewahlte 
Bezeichnung der Vater hat. Beda, der von Alkuin personlich als sein Lehrer betrachtet 
wird und als groBer doctor der Kirche von York gilt, muB im Streit gegen den Adop- 
tianismus anderen Vatern den Vorrang iiberlassen. Und obwohl Alkuin grofie Ehr- 
furcht vor Augustinus empfindet, ist er ihm personlich nicht besonders verbunden: 
Deswegen wird der grofie Kirchenvater in Alkuins Briefen nur als sanctus oder beatus 


51 ALKUIN, Adversus Fehcem Urgellttanum 5,9 (PL 101: 196B). 

57 Alkuin, Carmtna ( MGH Poetae Latini medtt aevi 1:310, Nr. 8). 

” Vgl. Alkuin, Liber contra Feltcishaere um 41 (PL 101: 104B;ed. BLUMENSHlNE78)(LeoI.);63(/ > Z. 101: 
113C;ed. BLUMENSHINE 90) (Capreolus.Bischof von Carthago); ALKUIN, Adversus Felictm Urgellita- 
num 2,5 (PL 101:151 C) (Johannes Cassian); 3,6 (PL 1 01 : 1 65D) (Gregor der Grofie); 6,6 (PL 1 01 : 206C) 
(Hilarius); 7,5 (PL 101: 217A) (Athanasius). 

54 Vgl. ALKUIN, Liber contra Fehcis haeresim 27 (PL 101: 98B; ed. BLUMENSHINE 69); ALKUIN, Adversus 
Feltcem Urgellttanum 1,1 S (PL 101: HOB); 2,10 (PL 101: 153D), usw. 

” Vgl. ALKUIN, Adversus Feltcem Urgellttanum5,iO(PL 101: 1 98f. ): .... beatus Hieronymus presbiter." 

54 ALKUIN, Adversus Elipandum Toletanumi,\i(PL 101: 280): .... fortissimus contra haereticas pravita- 
tes bellator beatus Ambrosius Mediolanensis episcopus." 

57 ALKUIN, Adversus Elipandum Toletanum 3,19 (PL 101: 285A). 

51 Alkuin, Carmtna (MGH Poetae Latini mediiaevi 1:310, Nr. 8). 

” Vgl. Alkuin, Ep. 155 (MGH Ep. 4: 250); ALKUIN, Ep. 2\b(MGH Ep. 4:360): .... domnus Baeda, magi- 
ster noster"; ALKUIN, Ep. 284 (MGH Ep. 4: 443). 
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bezeichnet. In seinen Streitschriften, also in einem ganz anderen Kontext, verwendet 
Alkuin aber oft das doctor-Pradikat fur Augustinus. 




Zusammenfassend kann man sagen, dafi aus Alkuins Werken eine grofie Ehrfurcht vor 
den Kirchenvatern spricht. Dennoch sah er sich, die anderen Gelehrten seiner Zeit 
und die Kirchenvater als Angehorige derselben Gemeinschaft der Bibelkundigen und 
Vermittler des Glaubens. Alkuins Wissen stammte aus dem Studium der Heiligen 
Schrift und der Lehre der Kirchenvater, die er sich derart zueigen machte, dafi es 
manchmal dazu kam, dafi zwischen seinen und ihren Aussagen nicht mehr zu unter- 
scheiden ist. Dieses Vorgehen schliefit aber nicht aus, dafi es fur Alkuin eine bestimmte 
Hierarchie unter den doctores gab: Sie wurde im Streit gegen die Haresie deswegen 
besonders deutlich, weil es dabei um die Macht der kirchlichen Autoritat ging. Fur Al- 
kuin galten die Kirchenvater als die Gewahrsleute der universalen Gemeinschaft der 
Kirche. 60 

Ich danke meiner Frau fur die sprachlichen Verbesserungen. 
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DER goldene leuchter 
Die ekklesiale vermittlung der Offenbarung 

NACH JOHANNES SCOTTUS ERIUGENA 


Hilary Anne-Marie Mooney 


1. Eriugena: Gelehrter der Karolingischen Renaissance 

„Dich allein, Scharfsinnigster von alien, schickte Irland nach Gallien ... .“ 1 So aufiert 
sich Prudentius, Bischof von Troyes, liber den Gelehrten Johannes Scottus Eriugena. 
Wir wissen wenig dariiber, wann und weshalb Eriugena seine irische Heimat verlassen 
und sich auf die Reise zum Festland gemacht hat; eine Reise, die ihn schliefilich zur 
Hofschule Karls des Kahlen fiihren sollte. 2 Vielleicht war es auch - nachdem er seine 
Bildungsmoglichkeiten in Irland ausgeschopft hatte - die Aussicht auf bessere intel- 
lektuelle Rahmenbedingungen, die ihn zu den Zentren der Gelehrsamkeit auf dem 
Kontinent hinzog. 3 Wie auch immer: Die wirklichen bzw. vollstandigen Umstande 
seines Gangs ins ,Exil‘ werden wohl nicht zu ermitteln sein. 

Fest steht jedenfalls: 851, im Pradestinationsstreit, 4 war Johannes bereits theolo- 
gisch so profiliert, daft er um ein fachliches Gutachten gebeten wurde; und ab diesem 
Zeitpunkt bis 870 5 hat er die intellektuelle Landschaft Francias entscheidend mit- 
gepragt. 6 

Wahrend die Frage, wo er seine Griechischkenntnisse erworben hat, ebenfalls zu 
den bis heute ungeklarten Punkten der Biographie Eriugenas gehort, ist weitgehend 
anerkannt, daft er in den Kreisen des karolingischen Hofes einer der besten Kenner 


1 PRUDENTIUS, De Pracdestinatione contra Engenam 14 (PL 115: 1 194A): .Te solum omnium acutissi- 
mum Galliae iransmisit Hibernia ... 

1 Vgl. BRENNAN 1986. DaG er vor cinfallcnden Wikingern floh, ist eine mogliche Erklarung fur seine 
Emigration, bleibt aber Ictztlich eine Theorie. T.M. Charles- Edwards distanziert sich in seinen Ausfuh* 
rungen zu Eriugena und dem Irland seiner Zeit von diescr Erklarung. Vgl. CHARLES-EDWARDS 2000, 
591. 

1 Padraig P. O'Neill hat als wcitere Erklarung vorgeschlagen, Eriugena habe auf Grund einer drohenden 
Dominanz sakularer Gelehrsamkeit in Irland das Land verlassen. Vgl. O’NEILL 1986, 295. 

4 Es handeltc sich dabei um die theologische Auseinandcrsetzung um die Vorherbcstimmung des Men- 
schen durch Gott. Verschiedene Autorcn fuhrten eine Kontroverse iibcr das aus ihrer Sicht ange- 
mcsscne Verstandnis bcstimmter Schrifttexte und dcren Auslegung v. a. durch Augustinus. Siehe zur 
crsten Orientierung SCHR1MPF 1982, dort v. a. 72f. 

5 Das Eriugena zugeschriebene Gedicht Aulae sidereae von 870 ist als das letzte Lebenszeugnis des iri- 
schen Gelehrten anzusehen. Siehe die Einfiihrung von Michael W. Herren in: ERIUGENA, Carmina, 4 
und Anm. 19 mit weiteren Hinweisen. 

‘ Einen Einblick in die konkrete kirchliche Situation im karolingischen Europa gibt W ALLACE-HADR1LL 
1983, siehe v. a. 226-303. 
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der griechischen Sprache war. Auf Grund seiner anerkannten Kompetenzen wurde 
ihm zum Beispiel durch Karl den Kahlen die erneute Ubersetzung des bereits durch 
Hilduin ins Lateinische iibertragenen Corpus Dionysiacum anvertraut. Dabei hat er 
die Schriften des Pseudo-Dionysius Areopagita nicht nur ubersetzt und kommentiert, 
sondern auch in seinen eigenen Werken rezipiert und explizit zitiert. Dionysius ist nur 
einer der Theologen der Vergangenheit, auf die Eriugena in seinen Schriften zuriick- 
greift. 


2. Ekklesiales Denken in den Schriften Eriugenas? 

Fragen wir nach ekklesialem Denken bei Johannes Scottus Eriugena (im Sinne einer 
impliziten oder expliziten Anerkennung der Bedeutung der kirchlichen Denker der 
Vergangenheit), so stofien wir - wie bei einem Autor, der sich so intensiv mit den 
Schriften fruherer Theologen beschaftigt hat, zu erwarten - in der Tat auf zahlreiche 
Spuren. 

Eriugena zitiert und rezipiert in breiter Weise Gedankengut der Kirchenvater, so- 
wohl von Lateinern wie Ambrosius und Augustinus als auch von Griechisch schrei- 
benden, die er zum Teil selbst ubersetzt hat: Gregor von Nyssa, Gregor von Nazianz, 
Pseudo-Dionysius Areopagita, Maximus Confessor und Epiphanius. 7 Er selbst cha- 
rakterisiert an einer Stelle seine theologischen Erwagungen als vorsichtige, bescheide- 
ne Nachfolge der Bemiihungen der Kirchenvater. 8 

Eriugena war jedoch kein naiver Rezipient der Gedanken der Kirchenvater. 9 Er 
konnte sich fiber einzelne Aussagen der Vater cmporen. So heiftt es im Kontext seiner 
Diskussion des Zustands des auferstandenen menschlichen Korpers: 


7 Siehe Jeauneau 1983. 

1 Siehe ERIUGENA, Penphyseon IV (CCM 164: 103,3079f.; PL 1 22: 8 1 4B): .Ingrcdiamur itaque caute, 
humiliter, modeste, sanctorum patrum in tali negotio uestigia sequentes." Edouard Jeauneau bringt 
eine neuc Edition des Penphyseon in der Rcihe Corpus Chnstianorum Continuatio Mediaeualis 
heraus. Diese vollig neue Edition des Textes entsteht im Zusammenhang mit Jeauneaus Projekt, ver- 
schiedene Versionen des Penphyseon zu unterscheiden und synoptisch darzustellcn sowie Entste- 
hungsstufen zu analysieren. Die ersten vier Bande sind erschiencn: ERIUGENA, Periphyseon I-IV 
(CCM 161-164). Die Bucher I bis IV dcs Penphyseon werdenausdieser Edition zitiert. Fur das fiinfte 
Buchdes Penphyseon mufi zurZeitnoch der Text von H.J. Floss in PL 122 (ERIUGENA, Opera omnia) 
herangezogen werden. Zu jeder der im vorliegenden Aufsatz zilierten Stelle wurde die 1 870 bzw. 1 874 
entstandcne deutsche Ubersetzung von Noack (Eriugena, Uber die Eintedung der Natur ) konsul- 
tiert. Eine unveranderte Zitation seiner Ubersetzung wird durch cntsprechende Seitenzahlangabe 
bclegt. An einigen Stellen wird seine Ubersetzung, die deutlich von der Sprache und den philosophi- 
schcn Intentionen ihrer Zeit gepragt ist und die ausschlie&lich auf dem lateinischcn Text in det 
Fassung von H.J. Floss in PL 122 (ERIUGENA, Opera omnia) basiert, durch die Autorin revidiert. In 
solchen Fallen wird ein vergleichender Hinweis auf Noacks Ubersetzung mit entsprechender Seiten- 
zahl gegeben. 

’ Vgl. Mooney 1999. 
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Wenn ich dergleichen in den Biichern der heiligen Vater lese, schwanke ich erscaunt und 
bedenklich erschrocken ... 10 

Widerspriichlichkeiten in den Aussagen der Vater ignoriert er nicht: Im Zusam- 
menhang mit dem gerade genannten Thema bemerkt er sehr wohl, wie Augustinus 
einerseits und Gregor, Ambrosius und Maximus andererseits unterschiedlicher Auf- 
fassung iiber den Zustand des Korpers nach der Auferstehung sind . 11 

Obwohl er von der inconcussa auctoritas der Heiligen Schrift ausgeht , 12 kann er von 
der Autoritat des von den Vatern Geschriebenen behaupten: 

... die wahre Autoritat scheint mir niches Anderes zu sein als die durch Vernunft gefunde- 
ne Wahrheit, welche von den heiligen Vatern zum Nutzen der Nachwelt schriftlich iiber- 
liefert worden ist . 15 

Auctoritas als die Frucht der ratio der Vergangenheit! In einer solchen Reflexion 
scheint die Sonderstellung der Kirchenvater und ihres Vermachtnisses minimiert zu 
sein. 

Provozierend ist auch eine weitere Behauptung Eriugenas iiber das Verhaltnis von 
ratio und auctoritas : 

Dcnn jede Autoritat, die nicht durch wahre Vernunft gebilligt wird, erscheint als schwach; 
dagegen hat die wahre Vernunft, weil die sich sicher und wandellos auf ihre eigenen Krafte 
stiitzt, keine Bekraftigung durch Zustimmung irgend einer Autoritat notig ... , 14 

Wahrend die Tatsache als solche, dafi Eriugena die Schriften der Kirchenvater aus- 
fiihrlich zitiert und inhaltlich rezipiert, das heifit sich deren Ideen aneignet, von hoch- 
stem Respekt zeugt, werfen seine expliziten Bemerkungen zur Autoritat der Vater 
Fragen auf. Wie laKt sich diese offensichtliche Spannung deuten? 

Meine These lautet, dafi hier eine ganz bestimmte Weise ekklesialen Denkens zu 
Tage tritt, die ihrerseits nur im Kontext von Eriugenas Theologie der Offcnbarung zu 
verstehen ist. Deshalb werde ich in diesem Aufsatz auf dieses Konzept der Offen- 


10 „Sed dum talia in libris sanctorum Patrum lego stupefactus hacsito, maximoque horrorc concussus 
titubo ...“; Eriugena, Penphyseon V (PL 122: 986B). Vgl. Noacks Ubersetzung (ERIUGENA, liber die 
Einteilung der Natur II, 361). 

11 Siche ERIUGENA, Penphyseon V (PL 122: 995BC). 

12 SieheD’ONOFRIO 1994, 1 16 und Endnote 7 mit Hinweisen auf ERIUGENA, Penphyseon III (CCA/ 163: 
76, 2176-2177; PL 122: 672C)und ERIUGENA, DeDivina Praedestmalione Liber 1 l,57f. (CCM 50: 68; 
PL 122: 398C). 

° ERIUGENA, Penphyseon I (CCM 161: 98,3056-3059; PL 122: 513BC): .Nil ... aliud uidetur mihi esse 
ucra auctoritas nisi rationis uirtute reperta ucritas et a sanctis patribus ob postcritatis utilitatem litteris 
commendata.” Deutsch nach Noack (ERIUGENA, iiber die Einteilung der Natur I, 104). 

14 ERIUGENA, Penphyseon I (CCM 161: 98,3053-3056; PL 122: 513BC): .Omnis enim auctoritas quae 
ucra ratione non approbatur infirma uidetur esse, uera autem ratio quoniam suis uirtutibus rata atque 
immutabilis munitur nullius auctoritatis astipulatione roborari indiget.* Deutsch nach Noack (ERIU- 
GENA, tlber die Einteilung der Natur 1, 104). 
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bar-Werdung Gottes eingehen. Bevor jedoch dieser Zusammenhang entfaltet wird, 
soli kurz die Frage nach Spuren einer Lehre von der Kirche in den Schriften Eriugenas 
crortert werden. 


3. Eine Ekklesiologie in den Schriften Eriugenas? 

Auf den ersten Blick verspricht der Denker Johannes Scottus Eriugena keine ergiebige 
Quelle bei der Suche nach der Ekklesiologie des friihen Mittelalters zu sein. Mehrere 
Bibelstellen, die oft im Zusammenhang der Griindung der Kirche diskutiert werden 
(zum Beispiel der Taufauftrag des Auferstandenen in Mt 28,16-20; die Berufung der 
Zwolf in Mk 3,13-19, Mt 10,1-4 und Lk 6,12-16; die Vorrangstellung des Petrus in Mt 
16,18 usw.)* 5 kommentiert er kaum. 16 Von Amtsstrukturen innerhalb der Kirche ho- 
ren wir ebenfalls so gut wie nichts. Obwohl andere Schriftsteller Eriugenas Stand im 
Leben kommentieren, ist in seinen eigenen Schriften von Papst, Bischof, Priester oder 
Monch wenig zu horen. 17 Ist Eriugena auf der einen Seite Meister einer Lehre von 
der Sakramentalitat der Schopfung als ganzer, so sucht man bei ihm auf der anderen 
Seite vergebens nach einer ausgearbeiteten Theologie der Funktion der Sakramente 
innerhalb der Kirche oder nach einer ausfiihrlichen Theologie der einzelne Sakra- 
mente. 18 Eine umfassende Ekklesiologie findet sich jedenfalls in den Schriften Eriuge- 
nas nicht. 

Trotzdem werde ich in diesem Aufsatz argumentieren, daft Eriugena die Vermitt- 
lung der Gnade des trinitarischen Gottes durchaus ekklesial versteht. Um diese These 
zu untermauern, mochte ich zunachst die Struktur des Ereignisses des Sich-Offen- 
barens Gottes, wie Eriugena es konzipiert, nachzeichnen. Damit wird sich zugleich 


15 Siehc die Sektion .Traditional Fundamental Theology and the Foundation of the Church" in SCHOSS- 
LER FlORENZA 1986, 72-90. 

16 Allerdings geniefien einige Johanncischc Verse, die mit der Griindung der Kirche in Zusammenhang 
gebracht werden konnen, in Eriugenas Schriften durchaus Aufmerksamkeit, z. B. das Gcsprach am 
Jakobsbrunnen (Joh 4,1-26) und die Strome lebendigen Wassers aus dem Inneren Jesu (Joh 7,37-39). 
Eriugenas Kommentar uber das Johannesevangclium ist unvollstandig: Existent sind Abhandlungen, 
die bis in das sechste Kapitel des Evangeliums hineinreichen. Es ist eher unwahrscheinlich, dad im 
Original auch das siebte und die weiteren Kapitel kommentiert worden sind; siehc die Einleitung von 
Jcauneau in: ERIUGENA, Commentartus in Euangelium lohanms (SC 1 80: 78-80). Vgl. ERIUGENA, Ho- 
milia super Prologum lohannis(SC\b\ : 13). Joh7,38f. wird schonim Rahmender Kommentierungvon 
Kapitel 4 mchrfach erwahnt, und zwar in einem ckklcsiologischcn Kontext: siehc ERIUGENA, Corn- 
men tan us in Euangelium lohanms IV, IV (SC 180: 300,32-51). In Penphyseon II wird Joh 7,38 zusam- 
men mit Joh 4, 1 3f . ausgelegt, allerdings nicht ekklesiologisch. Siehe ERIUGENA, P enphyseon II (CCM 
162: 107,2617-108,2635; PL 122: 603C-604A). 

I? Prudentius merkt an, Eriugena sei von keinem hohen klcrikalen Stand gewesen: PRUDENTIUS, De 
Praedestinattone contra Engenam 3 (PL 115: 1043A): .... nullis ecclesiasticae dignitatis gradibus 
insignitum ..." 

'* Vereinzeltc Hinweise auf Sakramente gibt es. Siehc McGinn 1989, vor allem 251; Roques 1974, vor 
allem 755-758; vergleiche WALKER 1966. 
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die oben beschriebene Spannung auflosen, die zwischen Eriugenas Reflexion fiber die 
Rolle der ihm vorausgegangenen ekklesialen Denker und der Breite, in der er faktisch 
diese Denker rezipiert, besteht. 


4. Eriugenas Theologie der Offenbarung als Schliissel 
4.1 Die Unendlichkeit Gottes 

Die erste Saule seiner Theologie der Offenbarung ist die in seinen Schriften immer 
wieder auftauchende Betonung der Unendlichkeit Gottes. Gott sei unbegrenzt - un- 
begrenzter sogar, als das Wort infinitus es ausdriicken konne. 19 Als Konsequenz folgt, 
dafi Gott unfafibar ist. 20 


4.2 Descensus 

Ein zweiter konstanter Akzent in Eriugenas Verstandnis der Offenbarung ist die Posi- 
tion, dafi Offenbarung intrinsisch die Form eines Abstiegs habe, eines descensus , in- 
nerhalb dessen eine Begegnung zwischen Gott und Mensch vorbereitet wird. 

Ich glaube, dafi mit diesem Namen (sc. ,Nichts‘) die unaussprcchlichc und unfafibare 
Klarheit der jedem menschlichcn oder engelischen Denken unbekannten gottlichcn Gut- 
heit bezeichnet wird, die ja, uberwesentlich und iibernaturlich und fur sich selber be- 
trachtet, weder ist, noch war, noch sein wird. Denn sie wird in keinem der existierenden 
Wesen erkannt, weil sie alle iibertrifft. Nur dadurch, dafi sie auf unaussprechliche Weise 
in das Seiende herabsteigt, wird sie vom Geistesauge wahrgenommen; sie allein wird ge- 
funden, in alien Dingen zu sein; und sie ist und war und wird sein . 21 

Die Idee des Herabsteigens bei Eriugena hat Wurzeln in den Schriften des Maximus 
Confessor. Maximus bezieht sich oft auf dieses Herabsteigen. 22 Maximus, so erklart 


” .Fatetur enim deum infinitum esse plusque quam infinitum - infinitas cnim infinitorum est ERIU- 
GENA, Penphyseon I (CCM 161: 103,3224f.; PL 122: 51 7B). 

20 . et incomprehensibili sua infinitate intelligit se excellcre”; ERIUGF.NA, Penphyseon II (CCM 162: 
98,2336; PL 122: 596D). 

21 .lneffabilem et incomprehensibilcmdiuinae bonitatis inaccessibilemqueclaritatem omnibus intellec- 
tibus siue humanis siue angelicis incognitam - superessentialis est enim et supernaturalis - eo nomine 
significatam crediderim, quae, dum per se ipsam cogitatur, neque est, nequc erat, neque crit. In nullo 
enim intelligitur existentium, quia superat omnia. Dum uero per condesccnsionem quandam meffabi- 
lem in ca quae sunt mentis obtutibus inspicitur, ipsa sola inuenitur in omnibus esse, et est, et erat, et 
erit*; ERIUGENA, Penphyseon III (CCAf 163: 88,2541-2549; PL 122: 680D-681A). Vgl. die Gberset- 
zung von Noack (ERIUGENA, Ober die Einteilung der Natur I, 333). 

22 Siehe etwa Eriugenas lateinische Version der Ambigua ad Iohannem: .in ipsa diuina atque ineffabili 
condescensione mysteriorum notitiam declarauit*, MAXIMUS CONFESSOR, Ambigua ad Iohannem 
LXVII 63f. (CCG 18: 257); siehe (PG 91: 1412A): a^edoTtp ouyxaxapdoei. 
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Eriugena, stellt Theophanie (namlich das Erscheinen Gottes in der Schopfung) als in- 
trinsisch bewirkt durch einen descensus dar: 

Denn er (sc. Maximus) sagt: Eine Theophanie wird nur allein von Gott gewirkt und ent- 
steht aus dem Herabsteigen des gottlichen Wortes, das heifit des eingeborenen Sohnes, der 
die Weisheit des Vaters ist, - gewissermafien herab zu der von ihm geschaffenen und gerei- 
nigten menschlichen Natur - und aus der durch die gottliche Liebe gewirkten Erhohung 
der menschlichen Natur - empor zum gedachten Wort . 23 

Unserer Begegnung mit dem sich offenbarenden Gott liegt ein descensus zugrun- 
de - und dadurch ist sie letztlich Geschenk Gottes. 

4.3 Pluralitat 

Konsequenz der Unendlichkeit und Unbegreiflichkeit Gottes ist, dafi es eine Vielfalt, 
mehr noch: eine Unendlichkeit von (in sich jeweils begrenzten) Weisen gibt, Gott 
wahrzunehmen bzw. diese Wahrnehmungen zu thematisieren und zu beschreiben. 
Auch die Heilige Schrift kann in Myriaden von Weisen ausgelegt werden. Hier ver- 
wendet Eriugena das pragnante Bild von den schillernden Farbtonen, die sich bereits 
in einem winzigen Punkt der Feder eines Pfauen finden: 

... denn vielfach und unbegrenzt ist der Sinn der gottlichen Reden. Ist ja doch in der Pfau- 
feder die gleiche wunderbar schone Mannigfaltigkeit unzahliger Farben an einem und 
demselben Platz jedes Stiickchens derselben Feder zu erkennen . 24 

Es kann und soli mehrere Auslegungen der Heiligen Schrift geben. Verwundert es 
dann, wenn uns die Kirchenvater unterschiedliche Auslegungen anbieten? Es gibt fal- 
sche Auslegungen. Es gibt die Moglichkeit der Weigerung, sich iiberhaupt mit der Of- 
fenbarung Gottes auseinanderzusetzen. Aber es gibt auch mehrere richtige, wenn 
auch jeweils partielle Interpretationen der Schrift. Und auch die Auslegungen der Kir- 
chenvater werden wie Dunkelheit erscheinen, wenn die eschatologische Offenbarung 
anbricht: 


21 .Ait enim thcophaniam effici non aliunde nisi ex deo, fieri uero ex condescensione diuini uerbi, hoc est 
unigeniti filii, qui esc sapicntia patris, ueluti deorsum uersus ad humanam naturam a se conditam atque 
purgatam, et cxaltatione sursum uersus humanac naturae ad praedictum uerbum per diuinum amo- 
rem." ERIUGENA, Penphyseon I ( CCM 161: 13,296-301; PL 122: 449AB). Vgl. Noack (ERIUGENA, 
Ober die Etnteilung der Natur I, 13). 

24 .Est enim multiplex et infinitus diuinorum eloquiorum intellectus. Siquidem in penna pauonis una 
eademque mirabilis ac pulchra innumerabilium colorum uarietas conspicitur in uno eodemque loco 
eiusdem pennae portiunculae." ERIUGENA, Penphyseon IV (CCM 164: 13,312-316; PL 122: 749C). 
Deutsch nach Noack (ERIUGENA, Ober die Einteilung der Natur II, 13f.). 
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Jeder mag in seiner Meinung schwelgen, bis jenes Licht kommt, welches das falsche Licht 
der Phiiosophen zum Dunkel macht und die Finsternis der richtig Erkennenden in Licht 
verwandelt . 25 


5. Konturen ekklesialen Denkens bei Eriugena 

Wird dieses Verstandnis, das Eriugena hinsichtlich der Dynamik des Sich-Offen- 
barens Gottes entwickelt, beriicksichtigt, losen sich tatsachlich einige der Spannungen 
auf, die - wie oben ausgefiihrt - zwischen seinen Aufierungen zum Stellenwert der 
Schriften der Kirchenvater einerseits und seiner intensiven Rezeption der Vater ande- 
rerseits zu bestehen scheinen. Gott ist unfafibar. Aber Gott kommt uns und unserem 
Suchen entgegen. Der Heilige Geist steht unserem Suchen bei . 26 Die gottliche Weis- 
heit teilt sich mit; und die durch diese Weisheit Beschenkten erhalten zugleich mit die- 
sem Geschenk die Aufgabe, ihrerseits die Weisheit weiter zu vermitteln. Hierbei ist 
eine Anpassung an die unterschiedlichen Bediirfnisse der Horer und Horerinnen er- 
forderlich . 27 Die Funktion, die Eriugena der Vatertheologie zuweist, ist innerhalb 
dieser weisheitlichen Mitteilung des unfafibaren Gottes zu beschreiben. Genauer: 
Eriugenas Aussagen zu ratio und auctoritas finden hier ihren Kontext. 

Hier ist nun jene provozierende Passage aus Periphyseon zu dieser Thematik, die 
oben bereits erwahnt und in Teilen zitiert worden war, ausfiihrlicher zu wiirdigen: 

... sintcmal die Autoritat aus der wahren Vernunft hervorgegangen ist, nicht aber umge- 
kehrt die Vernunft aus der Autoritat. Denn jede Autoritat, die nicht durch wahre Ver- 
nunft gebilligt wird, erscheint als schwach; dagegen hat die wahre Vernunft, weil die sich 
sicher und wandellos auf ihre eigenen Krafte stiitzt, keine Bekraftigung durch Zustim- 
mung irgend einer Autoritat nothig; denn die wahre Autoritat scheint mir nichts Anderes 
zu sein als die durch Vernunft gefundene Wahrheit, wclche von den hciligen Vatern zum 
Nutzen der Nachwelt schriftlich iiberliefert worden ist . 28 

Ratio ist in diesem Kontext ein menschliches Empfangsmittel fur die gottliche Weis- 
heit. Man solltc in Eriugena nicht die spiitere Trennung zwischen Vernunft und Glau- 
be, zwischen menschlicher Natur und gottlicher Gnade hineinlesen. Sein Ansatz 
erlaubt keine Entgegensetzung von auctoritas und ratio : 


25 ..Unusquisque in suo scnsu abundet, donee venial ilia lux, quae de luce falso philosophantium facit 
tenebras, ei tenebras recte cognosccntium convertit in lucem.” ERIUGENA, Periphyseon V (PL 122: 
1022C). Dcutsch nach Noack (ERIUGENA, (Jher die Eintetlung der Natur II, 416). 

2 ‘ Siehc Eriugena, Periphyseon IV (CCM 164: 5,70-74; PL 122: 744A). 

22 Siehe Eriugena, Periphyseon I ( CCM 161: 96,2976-2982, PL 122: 51 1BC). 

21 .Auctoritas siquidem ex uera ratione processit, ratio nequaquam ex auctoritate. Omnis enim auctori- 
tas quae uera ratione non approbatur infirma uidetur esse, uera autem ratio quoniam suis uirtutibus 
rata atque immutabilis munitur, nullius auctoritatis astipulatione roborari indiget. Nil enim aliud ui- 
detur mihi esse uera auctoritas, nisi rationis uirtute reperta ueritas et a sanctis patribus ob posteritatis 
utilitatem littcris commendata.“ ERIUGENA, Periphyseon I (CCM 161: 98,3052-3059; PL 122: 513BC). 
Deutsch nach Noack (ERIUGENA, Ober die Einteilung der Natur I, 104). 
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Denn die wahre Autoritat steht weder der wahren Vernunft, noch die wahre Vernunft der 
wahren Autoritat entgegen, sintemal beide unzweifelhaft aus der gottlichen Weisheit wie 
aus einer Quelle fliefien . 29 

Wenn Eriugena argumentiert, auctoritas entpringe der ratio der Vergangenheit, heifit 
das nicht, eine bestimmte eng definierte Leistung des Menschen hervorzuheben. Es 
bedeutet vielmehr, den durch den gottlichen Geist unterstiitzten Vollzug des Empfan- 
gens einer Einsicht in den Kontext der Myriaden von moglichen empfangenden Voll- 
ziigen zu stellen. Auch in Passagen, wo die Stufen dieses Empfangens als ascensus 
beschrieben werden, wird komplementar von einem sich darin ereignenden Gewah- 
ren Gottes gesprochen, was wiederum eher den geschenkhaften Charakter der Begeg- 
nung zum Ausdruck bringt: 

Und was ist, o Herr, dieser dein Ubergang anderes als das Aufsteigen (ascensus) durch un- 
endliche Stufen deiner Betrachtung ... Du gewahrst (ministras) also den Deinen deine 
Prasenz in der unaussprechlichen Art deiner Erscheinung; du gehst an ihnen voriiber 
durch die unfafibare Erhabenheit und Unendlichkeit deiner Wesenheit . 30 

Die Argumentation, jede auctoritas , die nicht durch wahre Vernunft bestatigt sei, 
musse als schwach angesehen werden, ist eine Einladung zur Unterscheidung der Gei- 
ster, das heifit des discemere: Es gilt, in jedem einzelnen Fall genau hinzuschauen, 
worin - umrahmt von mancher pastoral motivierten Umschreibung - jeweils die ratio 
und damit die auctoritas der Kirchenvater besteht . 31 


21 .Vera enim auctoritas rectac rationi non obsistit, neque recta ratio uerae auctoritati. Ambo siquidem 
cx uno fonte, diuinauidelicct sapient ia, manaredubium nonest." ERIUGENA, Penphyseon I ( CCM 161 : 
96,2975-2977; PL 122: 51 IB). DcutschnachNoack(EKIUGENA, Uber die Einteilung der Naturl, 101). 

)0 Der vollstiindige Text lautet: „Und was ist, o Herr, dieser dein Ubergang anderes als das Aufsteigen 
durch unendliche Stufen deiner Betrachtung. Denn stets vollziehst du deinen Ubergang im Verstand 
derer, die dich suchcn und finden; du wirst von ihnen immer gesucht und immer gefunden und doch 
wieder nicht gefunden. Gefunden wirst du in deinen Theophanien, in welchen du in viclfacher Weise - 
gleichwie in Spiegeln - dem Verstand der dich Verstehenden begegnest; in der Weise, dafi du dich 
verstehen lafit: nicht was du bist, sondern wasdu nicht bist und dafi du bist. Nicht gefunden aber wirst 
du in deiner Uberwcsentlichkeit, worin du tiber jeden Verstand gehst, der dich zu erfassen wunscht 
und zu dir emporsteigt, und ihn ubertriffst. Du gewahrst also den Deinen deine Prasenz in der unaus- 
sprechlichen Art deiner Erscheinung; du gehst an ihnen voriiber durch die unfafibare Erhabenheit und 
Unendlichkeit deiner Wesenheit." Vgl. Noacks Ubersetzung (ERIUGENA, Ober die Einteilung der 
NaturW, 397f .). „Et quis est iste, Domine, transitus tuus, nisi per inf inilos contemplationis tuae grad us 
ascensus? Semper enim in intellectibus quaerentium et invenientium te transitu m facit. Quaereris enim 
ab eis semper, et semper inveniris, et non inveniris semper: inveniris quidem in tuis theophaniis, in 
quibus multipliciter, veluti in quibusdam speculis, occurris mentibus intelligentium te, eo modo, quo 
te sinis intclligi, non quid es, sed quid non es, et quia es; non inveniris autem in tua supercssentialitate, 
qua transis et exuperas omnem intellectum volentem et ascendentem comprehcndcre te. Ministras 
igitur tuis praesentiam tuam ineffabili quodam modo apparitionis tuae; transis ab eis incomprehensi- 
bili excelsitudine et infinitate essentiae tuae." ERIUGENA, Penphyseon V (PL 122: 1010CD). 

51 An dieser Stelle ist ratio von intellectus nicht scharf differenziert, was an andcren Stellen des Pen- 
physeon sehr wohl der Fall ist. 
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Die Argumentation, die ratio sei nie der auctoritas entsprungen, stellt eine Refle- 
xion iiber das Geschenkt-Sein aller Einsicht aus der Weisheit Gottes dar. Die Weisheit 
entspringt den Kirchenvatern nicht als solchen: auch sie haben empfangen. 

Wenn Eriugena von den eigenen Kraften der ratio spricht, geht es ihm auch hier nur 
um die intrinsische, aber in Sachen des Glaubens geschenkte Einsicht, die einem rich- 
tigen Urteil innewohnt. Aber er ist sehr wohl der Aufassung, dafi auctoritas (das heifit 
zum Beispiel ein Satz eines anerkannten Kirchenvaters) durchaus Anlafi fiir eine wah- 
re, verniinftige Einsicht sein kann. Die Worte der Vater sind Anlafi fiir die eigene Aus- 
einandersetzung mit der Schrift und mit dem Gott der Schrift. 

Die Position Eriugenas zum Verhaltnis von ratio und auctoritas ist sicher keine 
Aufforderung, die Lehre der Kirchenvater zu vernachlassigen. Eriugenas gesamte ei- 
gene Praxis dcr Rezeption theologischer Tradition spricht gegen eine solche Ausle- 
gung. Auf der anderen Seite ist es jedoch nach Eriugena sicher richtig, die Gedanken 
der Vater eher als ermoglichende Anregungen denn als bindende Grenzen aufzufas- 
sen. Es ist in diesem Zusammenhang Eriugenas Einsicht in die Unfafibarkeit Gottes, 
weniger die Annahme einer vermeintlichen Allmacht einer sakular verstandenen Ver- 
nunft, die dieser Position zugrunde liegt. 

Fiir den konkreten Umgang mit divergierenden Meinungen von Kirchenvatern for- 
muliert Eriugena folgenden Hinweis: 

Mit Recht ist namlich festzuhalten, dafi wir bei der Erorterung weder nach rechts noch 
nach links abzuschweifen scheinen; dafi wir also weder das Ansehen derer mindern, die 
die katholische Kirche mit dem hochsten Ansehen bekleidet, noch das derjenigen, von de- 
nen wir wissen, dafi sie eine schlichte Erkenntnis haben: denn auch sie sind aufgehoben 
innerhalb der Aufrichtigkeit des katholischen Glaubens . 32 

Das Spektrum von Meinungen, die sich innerhalb dieser Aufrichtigkeit ( sinceritas ) der 
Kirche bewegen, ist nach Eriugena breit . 33 Deshalb halt er es fiir angebracht, irenisch 
zu sein: 

Unsere eigene Meinung oder die Meinung derjenigen, die wir fiir herausragend halten, zu 
billigen, die Meinung anderer aber zu verwerfen, ist entweder gefahrlich oder anmafiend 
oder wenigstens streitsiichtig . 34 


32 .Recte quippe ratiocinandi uia tenenda est, ut neque in dexteram neque in sinistram deuiare uideamur, 
hoc eu, neque his quos summae ac sanclae auctoriiatis esse catholica sanxit ecclesia detrahamus, neque 
eos quos simpliciter intellexisse cognouimus, quoniam intra catholicae fidei sinceritatem continentur, 
spernamus." Eriugena, Penphyseon IV ( CCM 164: 103,3069-3074; PL 122 : 814AB). Vgl. Noacks 
Ubersetzung (Eriugena, Ober die Einteilung der Natur II, 101). 

33 Eriugena schliefit dabci nicht aus, dafies Meinungen geben kann, die sich de facto aufierhalbdes Glau- 
bens bzw. der Wahrheit befinden. Vgl. Eriugena zu irrigenf.falsae*) Meinungen in Penphyseon V (PL 
122: 970A) 

3< .Nostrum quippe sensum approbare aut eorum quos caeteros praecellere arbitramur, aliorum uero 
sensum reprobare, aut pcriculosissimum est, aut superbissimum, aut certe contcntiosum.“ ERIUGENA, 
Penphyseon IV (CCM 164: 103,3076-3079; PL 122: 814AB). Vgl. Noacks Ubersetzung (ERIUGENA, 
Ober die Einteilung der Natur II, 101). 
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Auch in jenen Fallen, in denen er sich iiber einzelne Auslegungen erschrocken zeigt, 35 
erklart Eriugena die jeweilige Vorgehensweise der Kirchenvater durch eine (pada- 
gogisch motivierte) Anpassung an die Bediirfnisse einfacher Menschen: dafi die Vater 
namlich die Aufierungen aus keinem anderen Grunde gewahlt haben, „... als damit sie 
die noch irdischen und fleischlichen Gedanken ergebenen und noch mit der Milch des 
Glaubens genahrten Gemiither zu geistigen Gedanken anleiten mochten." 36 


6. Konturen einer Ekklesiologie Eriugenas 

Im zweiten Buch des Periphyseon stofien wir auf ein Bild fur die Vermittlung der Of- 
fenbarung, anhand dessen wir viele der angeschnittenen Themen weiter verfolgen und 
die Frage nach einer Lehre von der Kirche untersuchen konnen. Eriugena legt hier 
eine Vision des Propheten Sacharja aus (Sach 4,1-14). 37 Diese Vision, die fiinfte des 
Propheten, hat bis ins vierte Jahrhundert hinein bei den Kirchenvatern wenig Beach- 
tung gefunden. 38 Gregor von Nyssa kommentiert sie nicht, Gregor von Nazianz’ 
Kommentare zur theologischen Bedeutung der wiederholt auftauchenden Zahl Sieben 
sind ekklesiologisch weniger relevant bzw. konzentrieren sich auf die in Vers 10 er- 
wahnten sieben Augen Gottes. 39 In den Schriften Maximus’ des Bekenners finden wir 
jedoch eine Auslegung dieser Vision; eine Auslegung, 40 die Eriugena bekannt war. 

Sowohl in der Deutung des Maximus als auch in der Eriugenas steht das Bild des 
Leuchters, eingefvihrt in Vers 2, im Zentrum. Der biblische Text lautet: 

Und er sprach zu mir: „Was siehst du?“ Da sprach ich zu ihm: „Ich schaute und siehe: Ein 
Leuchter ganz von Gold und eine Schale oben auf ihm und seme sieben Lampen auf ihm - 
sieben sind es - und sieben Rinnen fur die Lampen, die oben auf ihm sind“ ... 41 

Maximus und Eriugena eroffnen ihre Interpretation der Vision mit ekklesiologischen 
Uberlegungen. Bei Maximus heifit es in seiner quaestio LXIII der Quaestiones ad 


55 Vgl. Eriugena, Periphyseon V ( PL 122: 986B). 

16 .... ut saltern vet sic terrenis carnalibusquecogitationibus deditos, simplicisque fidei rudimentis nutri- 
tos ad spiritualia cogitanda sublcvarent." ERIUGENA, Periphyseon V {PL 122: 986C). Dcutsch nach 
Noack (Eriugena, Ober die Einteilung der Natur II, 361). 

}? Vgl. eriugena, Periphyseon II {CCM 162: 51,1188-52,1199; PL 122: 563D-564C). 

51 Siehe ALLENBACH 1972-1995; MAYER 1996. 

” Siehe GREGOR von NAZIANZ, Oratto 39,16 (SC 358: 186); Oratio 41,3 (SC 358: 318). In Adversus Eu- 
nomium V - ein Buch, das unterschiedlichcn Autoren (darunter auch Basilius von Caesarea) zuge- 
schrieben worden ist - wird ebenfalls Sach 4,10 mit seinem Bezug zu den sieben Augen des Herrn cr- 
wahnt, wohlgemerkt in pneumatologischem Kontext: Ps.-Basilius, Adversus Eunomium V ( PG 29: 
741C). Vgl. auch VlCTORINUS VON PETTAU, Tractatus de fabnca mundi 6 und 8 ( CSEL 49: 6,13; 7,17; 
8,3). 

,0 Siehe Maximus CONFESSOR, Quaestiones ad Thalassium LXIII (CCG 22: 144,1-147,42; PG 90: 
665B-668C). 

41 Sach 4,2, zitiert nach der Obersetzung in Hanh ART 1998, 242. Siehe auch NORTH 1970, vorallem seine 
Rekonstruktionsversuche in Abbildung Nr. 41 und 42 auf Seitc 201. 
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Thalassium, daft die Kirche, wiirdig alien Lobes, ein Leuchter ganz aus Gold sei, rein 
und unbefleckt, pur und unverfalscht, nie schwindend, das wahre Licht empfan- 
gend . 42 Maximus beginnt seine Uberlegungen also mit einer Betrachtung des Materi- 
als, aus dem der Leuchter gefertigt ist, und der Bedeutung dieses Stoffes: pures Gold . 43 
Er legt dies aus als ein Zeichen der Reinheit der Wahrheit der Offenbarung. 

Eriugena dagegen hebt nicht auf das Material des Leuchters ab. Seine Auslegung 
des Sacharja-Textes beginnt mit jenem Gedanken, den Maximus in seiner Interpreta- 
tion als zweiten ausfiihrt: namlich mit der Ausbreitung des Lichtes, die durch den 
Leuchter erfolgt, als ein Bild fur eine trinitarische Ausbreitung von Erleuchtung und 
Gnade . 44 Eriugena und Maximus akzentuieren an diesem Punkt jeweils etwas anders. 
Maximus, der selber fur seine Verteidigung einer nicht-monotheletischen Christo- 
logie Exil und Verstummelung erleiden mufite, betont die Reinheit der Botschaft. 
Eriugena dagegen war Kind einer Zeit, in der die christologischen und trinitarischen 
Grundziige des Glaubens wenig bedroht waren. Dariiber hinaus stand er nicht nur an 
der Schwelle von irischem und kontinentalem Christentum, sondern war sich auch 
durch seine Ubersetzungstatigkeit wie kaum ein anderer Denker dessen bewufit, in 
welch breitem Spektrum unterschiedlicher Ausdrucksweisen die eine Weisheit aufge- 
nommen werden konnte. Es verwundert also nicht, dafi sein Blick nicht beim .reinen 
Gold’ verharrt, sondern sofort zur Ausbreitung des Lichtes weiter schreitet . 45 

Eriugenas Auslegung der Sacharja-Vision steht im Kontext seiner Reflexion uber 
die Rolle der einzelnen gottlichen Personen innerhalb dcr Okonomie von Schopfung 
und Gnade. Wahrend von den drei gottlichen Personen gesagt wird, sie hatten ein 
Wirken ( operatio ), scheint es dennoch nach Eriugena bestimmte Unterscheidungen 
und Eigentiimlichkeitcn (proprietates) zu geben . 46 Fur jede Person der Trinitat wer- 
den Schriftstellen aufgefvihrt, die ihre jeweilige Funktion beschreiben. So erschafft der 
Vater. Aber dieses Erschaffen vollzieht sich im Sohn. Dem Heiligen Geist wird eine 
verteilende Rolle in bezug auf die Gaben Gottes zugesprochen, sowohl im Schop- 
fungsgeschehen als auch in der Okonomie der Gnade . 47 


42 Siehe Maximus Confessor, Quaestiones ad Thalassium LXIU (CCG 22: 145,16-19; PG 90: 665BC): 
Auxvia Totyagouv fauv dXdxgvoo? f| toO 0eoO jtav£u<t>T|po? txx\t]oia, xaOaga xai dniavtoq ax- 
gavto; te xai dxip&riXo? xal dtieicoTog xai toO dX^Bivoti 4 >idt6s 6extixt|. 

45 Fiir einige Bcmcrkungen zur Ekklesiologie des Maximus sichc RAHNER 1964, 49, Anm. 30; 51-56; 
71 -73; 4 1 8f .; 423f . Obwohl auf Seite 71-73 Maximus und Eriugena behandelt werden, konzcntriert sich 
Rahner niche auf das Symbol des Leuchters, sondern cher auf die Geburt Christi aus dem Herzen dcr 
Kirche. 

44 Siehe Eriugena, Penphyseon II (CCAf 162: 51,1 188-52, 1192; PL 122: 564B). 

45 Vgl. Eriugena, Penphyseon II ( CCM 162: 51,1188-1190; PL 122: 564B). 

44 Die imTextzusatz Nr. 96, ERIUGENA, Penphyseon II {CCM 162: 49,4 1 0-4 17; 122: 562C) angefiihr- 

ten Beispiele stammen alle aus der Heiligen Schrift. Das zeigt, dafi Eriugenas Uberlegungen zu den Ei- 
genschaften der gottlichen Personen einen bibeltheologischen Entwurf darstcllen. 

47 Siehe Eriugena, Penphyseon II ( CCM 162: 54,1259-55,1274; PL 122: 566AB). 
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In einem Textzusatz 48 werden die Rollen entfaltet, die der Geist und Christus (als 
Haupt der Kirche) jeweils bei der Austeilung sowohl der Gaben der Gnade ( dona gra- 
tiae) als auch der Gaben der Natur ( dona naturae) spielen. 49 Die Gaben der Natur 
umfassen die Gabe des Seins, des Lebens, der Sinneswahrnehmung, der Vernunft, der 
Einsicht. Die Gaben der Gnade sind Gaben, durch welche die Kirche gereinigt, aufer- 
baut, erleuchtet und vervollkommnet wird. In bezug auf dieses Austeilen widmet 
Eriugena der Rolle des Heiligen Geistes eine bemerkenswerte Aufmerksamkeit. 50 Er 
bezieht sich dabei auf den Ersten Korintherbrief, Verse 12,8-11, iiber den Geist als 
Gabenspender, als Austeiler von Gaben. Im vorliegenden Textzusatz konnen wir aber 
(durch die christologische Perspektive) gleichwohl eine ausdriickliche Riickbindung 
dessen, was in sich ein Zugang zur spezifischen Rolle des Heiligen Geistes ist, an die 
Trinitat beobachten. 

Es ist gerade diese trinitarisch gedachte Verteilung der Gaben, die in der Auslegung 
des Bildes in Sacharja 4,2 als ekklesiologische Vermittlung der Offenbarung darge- 
stellt wird. 51 Worin besteht nun seine Auslegung im einzelnen? 

Eriugena spricht vom Leuchter im Singular. Vom Leuchter und seinem Licht von 
oben her wird gesagt, es sei das Licht des Vaters: namlich der Sohn, von dem es heifit, 
er sei empfangen, geboren und in der Welt erschienen. Das Licht strahlt herab auf den 
Kerzenhalter, die Kirche. Sodann werden die Rollen des Heiligen Geistes und des 
Sohnes bei der Verteilung der sogenannten sieben Gaben des Geistes dargestellt. Der 
Geist Gottes ruht auf dem Sohn. 52 Deshalb empfangt Jesus Christus, das Haupt der 
Kirche, die sieben Gaben des Geistes (Weisheit, Einsicht, Rat, Erkenntnis, Starke, 
Frommigkeit und Gottesfurcht) in seiner Menschlichkeit. 53 Er teilt diese dann durch 
seinen Geist der Kirche mit. Wir erkennen die trinitarische Bewegung: vom Geist zu 
Christus, vom Sohn - wieder durch den Geist - zur Kirche. Die genannten Gaben sind 
nicht als Gaben des Geistes allein dargestellt, sondern auch als die des Sohnes und des 
Vaters. In dieser dichten Textpassage Eriugenas werden zum einen die Rollen der tri- 
nitarischen Personen in einer auf Christus und seine Kirche zentrierten Heils- und 
Offenbarungsokonomie, zum andern die Beziehungen der gottliche Personen unter- 
einander sehr deutlich. 54 


41 D. h. in einem Teil des Textes, der nach Meinung Jeauneaus als nachtraglich hinzugefiigt zu betrachten 
ist. 

44 „Et si nemo sane credentium recteque intelligentium haesitat affirmare spiritualia dona, quae propheta 
Isaias super caput ecclcsiae(quod est Christus) requieturaprophetauit, non per alium nisi per spiritum 
sanctum deo uerbo incarnato distributa esse, quid mirum si ecclesiae (quae est corpus cius) non solum 
dona gratiae per Christum sed etiam dona naturae per eundum Christum idem spiritus diuidat et det ?“ 
ERIUGENA, Periphyseon II, textual addition 99 ( CCM 162: 51,423-429; PL 122: 564A). 

J0 Vgl. Eriugena, Periphyseon II (CCM 162: 108,2620-2635; PL 122: 603D-604A). 

51 Siehe Eriugena, Periphyseon II (CCM 162: 51,1188-53,1136; PL 122: 563D-565B). 

51 Vgl. Jes 11,2. 

5J Vgl. Jes 11, 2f. 

54 Eriugena, Periphyseon II (CCM 162: 52,1200-53,1221; PL 122: 564C-565A). 
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Erneut wird betont, dafi nicht nur die Gnadengaben, sondern alle guten Dinge von 
der Trinitat ausgehen: 

Auch aufier diesen Gnadengaben jedoch ... kommt die Verteilung alle Giiter ... nicht 
anderswoher, wie keiner der Glaubigen zweifelt, als aus der Ursache aller Giiter, dem Va- 
ter, aus welchem Alle sind, und durch den Sohn, in welchem alle sind; und ihre Verteilung 
geschieht durch keinen Anderen als durch den Heiligen Geist, der alien alles spendet, wie 
er will . 55 

Andere Texte Eriugenas bestatigen, dafi diese Lehre vom Autor durchgangig vertreten 
wird . 56 

Im Denksystem des Eriugena ist also sehr wohl eine Ekklesiologie zu entdecken. 
Fur den irischen Gelehrten ist die Kirche die Empfangsinstanz der trinitarischen Of- 
fenbarung. Trinitat ist nicht nur Gegenstand dieser Offenbarung: Die Struktur des 
Empfangens dieser Offenbarung ist in sich trinitarisch zu verstehen. In dem fur Kir- 
che gewahlcen Symbol, dem goldenen Leuchter, sind vor allem die pneumatologi- 
schen Ziige dieser ekklesialen Vermittlung auffallend, die sich dadurch ergeben, dafi 
Eriugena so ausfiihrlich auf die Verteilung der Gaben durch den Heiligen Geist ein- 
geht . 57 Diese pneumatologische Perspektive ist auch in der schon erwahnten Kom- 
mentierung in seinem Commentarius in Euangelium Iohannis zu finden . 58 


55 Vgl. „Scd etpraeter haec dona gratiie . . .. bonorum omnium ... non aliunde uenire nemo fideliumdubi- 
tat, nisi ex causa omnium bonorum, ex patre dico ex quo omnia, per filium in quo sunt omnia, nec co- 
rum per alium nisi per spiritum sanctum esse distributionem, qui diuidit omnis omnibus prout uult." 
Eriugena, Penphyseon II (CCM 162: 53,1229-1236; PL 122: 565B) mit Bezug auf 1 Kor 12,1 1. Vgl. 
Noacks Ubersetzung (ERIUGENA, Uber die Einteilung der Natur I, 171). 

54 Vgl. ERIUGENA, Commentarius in Euangelium Iohannis III 9 (SC 180: 252,51-256,91; PL 122: 
325C-326B). 

* 7 An andercr Stelle wird der christologische Aspekt betont, etwa wenn in Anlehnung an Eph 4,12f. die 
eschatologische Vollendung der Kirche in Christus in den Blick genommen wird: ,Der vollkommene 
Mann namlich ist Christus, weil in ihm alles vollcndet und seines Alters Fulle die Vollendung des Heils 
der ganzen Kirche ist, welchc die Engel und die Menschen umfafit." - „Vir autem pcrfectus est Chri- 
stus, in quo omnia consummata sunt, cuius aetatis plenitudo est consummatio salutis universalis eccle- 
siae, quae in angelis et hominibis constituta est.“ ERIUGENA, Periphyseon IV (CCM 164: 4,39-42; PL 
122: 743 B). Deutsch nach Noack (ERIUGENA, Oberdie Einteilung der Natur II, 4). Siehe auch Eriuge- 
na, Periphyseon V (PL 1 22: 995AB):„Vide initium aedificationis, unitatem quidem fidei; aedificationis 
perfcctionem cognosce, unitatem videlicet cognitionis Filii Dei. Hie igitur incrementa corporis 
Christi incipiunt, illic perficientur, quando Christus cum toto et in toto suo corpore quidam pcrfectus 
et unus vir, caput in membris et membra in capite, apparebit, quando mensura et plenitudo aetatis 
Christi non corporalibus oculis, sed virtute contemplationis in omnibus sanctis suo capiti adunatis 
clarissime videbitur, quando spiritualis aetas, hoc est virtutem plenitudo, quae in Christo et Ecclesia 
sua constituta est.consummabitur, et cetera, quae de aeterna felicitate et perfectione beatitudinis in Dei 
Filio intelligi possum." 

51 Siehe oben Fufinote 16. 
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7. Schlufi 

Johannes Scottus Eriugena ist fur eine kosmologische Gesamtschau des Welt-Gott- 
Verhaltnisses, fiir sein Periphyseon als umfassende Deutung der Wirklichkeit bekannt. 
Dort, wo die Auslegung und Diskussion des Werkes Eriugenas weitgehend von 
Nicht-Theologen/-innen beherrscht wird, gerat bisweilen aus dem Blick, dafi er Of- 
fenbarung durchaus trinitarisch verstanden und ihre Vermittlung in christologischen 
und pneumatologischen Kategorien beschrieben hat. Es ist diese Theologie des un- 
endlichen trinitarischen Gottes, innerhalb derer Eriugenas Kirchenverstandnis und 
sein Verstandnis der patristischen auctoritas zu betrachten sind. 

Insbesondere Eriugenas Einsicht in die Unendlichkeit Gottes markiert die ent- 
scheidende Determinante fiir die Ausfaltung seiner Theorie der ekklesialen Vermitt- 
lung der Offenbarung. Seine Uberlegungen zum Stellenwert der Rezeption der 
Kirchenvater bzw. zu den Grenzen der Bedeutung, die einem einzelnen Vaterzitat zu- 
kommt, sind innerhalb der Einsicht in die Unendlichkeit des Gegenstandes, namlich 
des dreieinigen Gottes, dem sich die einzelnen Kirchenvater im Chor annahern, zu 
verorten. Wie durch das Symbol des Leuchters klar geworden ist, stellt die Pluralitat 
der durch den Heiligen Geist verteilten Gaben einen zentralen Punkt in Eriugenas Ek- 
klesiologie dar. Auch hier spielt die Einsicht in die Unendlichkeit Gottes, in die Giite 
eines unendlich schenkenden Gottes eine Schliisselrolle. 

Inwieweit gibt es patristische Quellen fur dieses Verstandis der Rolle der Vater 
bzw. dieses Verstandnis von Ekklesiologie? 59 Hier ist - liber den offensichtlichen 
Einflufi des Maximus Confessor auf einzelne Aspekte des Kirchenverstandnisses hin- 
aus - vor allem der Einflufi des Gregor von Nyssa hervorzuheben: Eriugenas Einsicht 
in die Unendlichkeit und Unbegreiflichkeit Gottes verdankt sich sicher seiner Lektii- 
re des Kappadokiers. 60 Die Schliisseleinsicht Eriugenas, die sowohl sein Kirchenver- 
standnis als auch seine Einordung der auctoritas der Kirchenvater bestimmt, ist selbst 
eine patristisch vermittelte Anregung, namlich die Einsicht in die Unfafibarkeit des 
sich offenbarenden Gottes. 


** Leider mufite fur diesen Zusammenhang die angekiindigte, aber bis dato noch nicht erschiencne Studie 
von Thomas Graumann (GRAUMANN 2002) unberucksichtigt blcibcn. 

M Der Begriff , unendlich' (mfimtut) ruft die vielen parallelcn Termini in Erinnerung, die in Gregor von 
Nyssas Werken mit dem griechischen Wort to dneigov in Verbindung stehen. Gregor spricht von der 
gottlichen Natur als &;iei$ov, d<|)QaoTOv, dvEX(p(i)vriTOv, dX^ntov; siehc MOHLENBERG 1966 v. a. 
196-205. Die Bedeutung der skopoi der einzelnen Schrtften fur die Weise, in der Gregor die Unendltch- 
keit der gottlichen Natur versteht, wird erlautert in BOHM 1996. 
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„QUOD EX DICTIS PATRUM INDAGARE POTUERIM - 

WAS ICH IN DEN WORTEN DER VATER 
AUFSPUREN KONNTE ..." 


DIE BEDEUTUNG DER PATRISTIK 
FUR DIE EKKLESIOLOGIE DES PETRUS DAMIANI 


Christian Lohmer 

Zwei Seelen wohnten, ach, in der Brust des 1007 in Ravenna geborenen Petrus Damia- 
ni: die des Eremiten und die des Kardinalbischofs von Ostia. Bis zu seinem Tod 1072 
war er ein aktiver kirchenpolitischer Gestalter und literarischer Zeitzeuge des ,Ge- 
stalrwandels* 1 der Kirche. Ein kurzer Blick auf seinen biographischen Werdegang 2 
lafit uns seine theologischen Ausfiihrungen leichter verstehen. Sieht man iiber die ha- 
giographisch verbramte Jugend Petrus Damianis als Waise und Schweinehirt hinweg, 
erfuhr er seine wissenschaftliche Pragung als Student in Faenza, Parma und Ravenna; 
in seiner Geburtsstadt wirkte er anschliefiend als Rhetoriklehrer, bevor er im Alter 
von knapp 30 Jahren in die Einsiedelei von Fonte Avellana in den Abruzzen eintrat. 
Bereits acht Jahre spater (1043) ubernahm er die Leitung des aufbliihenden Eremiten- 
klosters unter dem bewufit gewahlten Titel eines Priors, bis er von Papst Stephan IX. 
um 1057/58 zum Kardinal erhoben wurde. Neben diesen innerkirchlichen Fiihrungs- 
positionen ubernahm er politische Verantwortung bei zahlreichen Legationsreisen 
und Konzilsversammlungen. Mailand, Cluny und Mainz sind nur einige herausragen- 
de Reiseziele zur Herstellung eines rom-orientierten Kirchenfriedens. Eine zentrale 
Rolle wird ihm auch bei der Abfassung des Papstwahldekrets zugesprochen. 3 Doch 
damit nicht genug - in 1 80 Briefen und Traktaten sowie 52 Predigten fand er genugend 
Raum, seine Weltsicht mitzuteilen. 4 Freilich durfte er den ersten Abschlufi des ,Ge- 
staltwandels’ in der Form eines allgemeinen Investiturverbots 1078 und 1080 nicht 
mehr erleben, 5 seine Texte konnen also nur eine personliche, aber doch auf Grund sei- 
ner Stellung auch representative Position der Reformkreise im vor-gregorianischen 
Zeitalter widerspiegeln. Der Forderungskatalog der progressiven Kirchenkreise kon- 
zentrierte sich im wesentlichen auf ein Verbot von Priesterehe, Simonie und Laienin- 
vestitur, und es ist kein Zufall, wenn die beriihmte, wohl bereits aus dem 10. 
Jahrhundert stammende Ubergabeformel 6 des Konigs bei der Investitur von Geistli- 


' Sieben 1984, 113. 

2 Vgl. LUCCHESI 1972; REINDEL 1983; REINDEL 1996; FREUND 1994 mit ausfiihrlichster Liceratur; 
Freund 1995; Laudage 1999. 

5 Vgl. Krause I960, 53-55 und 118-125; Kempf 1964; Jasper 1986. 

2 Vgl. Petrus Damiani, Epistolae ; Petrus Damiani, Sermones. 

5 Vgl. zu Datierung und Auslegung SCHIEFFER 1981, 153-176. 

6 Vgl. SCHIEFFER 1981, 12. 
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chen erstmals bei Damiani zitiert ist: Accipe ecclesiam. 7 In der Regel richtet sich das 
Augenmerk der Geschichtsschreibung auf das kirchenpolitische Tagesgeschehen, das 
seit dem Herrschaftsantritt Heinrichs III. nahezu monatlich fur neue Schlagzeilen 
sorgte. Weniger Beachtung fanden hingegen die theologischen Grundlagen, auf denen 
die konkreten Forderungen der Reformer basierten. Im Folgenden soil daher deren 
ekklesiologisches Konzept am Beispiel Damianis im Vordergrund stehen. 

Der Ausgangspunkt unserer Uberlegungen wird von Yves Congar vorgezeichnet. 
Nach dessen Einschatzung Damianis ist „der Hintergrund seiner Sicht der Kirche ... 
traditionell.“ 8 Keineswegs traumt Damiani von einer rigiden Trennung der weltlichen 
und geistlichen Macht. 9 Das Urteil Congars, das auch von der jiingsten Forschung ge- 
teilt wird, 10 soli im Folgenden iiberpriift werden, wobei die angedeuteten innovativen 
Impulse Damianis im Rahmen der vorgregorianischen Kirchenreform nicht aufier 
Acht gelassen werden diirfen. Neu, in Erganzung zur theologisch immanenten Be- 
trachtungsweise Congars, wird die Fragestellung sein, wie weit Damiani sich dabei 
argumentativ auf die Patristik berief. 11 Semantisch ist der Begriff der patres bei Da- 
miani schillernd, frei von einer modernen, pragmatischen Eingrenzung. Die ,Vater‘ 
konnen die Vorbilder des Alten Testaments sein, 12 dann die (Kirchen-)Vater und Leh- 
rer des friihen Christentums, 13 daneben die Papste 14 und die Begriinder eines synoda- 
len Kirchenrechts, 15 die monastischen Lehrmeister seit der Antike und nicht zuletzt 
konkret die unmittelbar vorausgehenden Generationen. 16 In einem Mahnschreiben 
( Epistola 68) an den Markgrafen Gottfried von Tuszien zur Durchsetzung ,staatlicher‘ 
Gewalt fliefien viele der angesprochenen Aspekte zusammen: 

Zum Zwecke, die Vergehen von Rechtsbrechern freilich mit der Harte des Gesetzes zu ra- 

chen und zu verfolgen, stimmen alle einhellig viberein und kommen zum selben Ergebnis, 

sowohl die Vater des alten Gesetzes, wie auch die heiligen Kirchenlehrer. 1 7 


7 PETRUS DAMIANI, Ep. 140 (MGH Ep. 4/3: 482); in diesem Schreiben an Papst Alexander II. aus demjah- 
re 1066 fordert Damiani den Adressaten auf, gegen die Simonie vorzugehen. 

* Congar 1971, 55f. 

’ Vgl. FLICHE 1924, 175-264, zum Urteil bes. 256-264. 

10 Vgl. Fornasari 1979/1996; Fornasari 1982/1996. 

" Das wichtige Sammelwerk von Irena Backus (BACKUS 1997) bringt zu unserer Frage leider keinerlei 
Hinweise. 

12 Z. B. Petrus Damiani, Ep. 160 (MGH Ep. 4/4: 105). 

15 Z. B. Petrus Damiani, Ep. 153 (MGH Ep. 4/4: 35). 

14 Z. B. Petrus Damiani, Ep. 164 (MGH Ep. 4/4: 168). 

15 Z. B. Petrus Damiani, Ep. 3 1 (MGH £/>. 4/1 : 3 1 8); Ep. 38 (MGH Ep. 4/1 : 360) oder Ep. 140 (MGH Ep. 

4/3: 484f.). 

16 Z. B. Petrus Damiani, Ep. 153 (MGH Ep. 4/4: 25) zu den Vorlaufern des hi. Benedikt oder Ep. 165 
(MGH Ep. 4/4: 1 93) mit dem Gegensatz von patres antiqui und patres moderni ; vgl. dazu auch Lohmer 
1991a, 112-123 und 137-142: Anhang 1 - Konkordanz zu Vitus patrum nach Migne PL 73 und 74. 

17 PETRUS DAMIANI, Ep. 60 (MGH Ep. 4/2: 29 If.): „Inulciscendisplane ac legali severitateplectendis ex- 
cessibus iniquorum omnes sibimet unanimiter concinunt, et in unius sententiae decreta concurrunt, et 
patres videlicet legis antiquae, et sancti doctores aecclesiae." Vgl. den ausfuhrlichen Kommentar von 
Reindel(Hg.) in Petrus Damiani, £pisro/ue, 4/2, 292 Anm.6f. und Fornasari 1979 / 1996, hier71f. 
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Und dann zitiert Damiani zur Frage der Strafverfolgung Augustinus, zweimal Hiero- 
nymus und Ambrosius; im Gegensatz zu Damianis Vorlage, dem Dekret Burchards 
von Worms, wird aber Ambrosius an Stelle von Gregor zitiert! Dieses angedeutete 
breite Bedeutungsspektrum von patres ist unter dem eingangs angeftihrten Zitat zu 
verstehen: „Was ich in den Worten der Vater aufspiiren konnte ...“. IS 

In einem Bibliothekskatalog von Fonte Avellana, der in seine vermutlich aus den 
Jahren 1045-1050 stammende erste ,Regel‘ inseriert ist, schildert Damiani die Grund- 
ausstattung des Eremitenklosters: 

Ich habe auch eine nicht geringe Anzahl von Biichern hinterlassen, so dafi unseren Brii- 
dern, die hoffentlich fur uns beten mogen, geniigend Stoff zur Meditation bleibt. Wir be- 
miihten uns namlich, eilends, und daher nicht exakt, die Bibliothek aller Bande des Alten 
und Neuen Testaments zu verbessern. Auch aus den Leidensgeschichten der heiligen 
Martyrer, aus den Homilien der heiligen Vater, aus den allegorischen Kommentaren und 
Sentenzen zur Heiligen Schrift aus der Feder des Gregor, ferner des Ambrosius, des Au- 
gustinus, Hieronymus, Prosper, Beda, Remigius und sogar des Amalar, ferner des Haimo 
und des Paschasius, habt ihr mit Gottes Hilfe und unseren bescheidenen Miihen viele Bu- 
cher fur euer Studium, so dafi eure heiligen Seelen nicht nur durch das Gebet wachsen, 
sondern auch durch die Lekture an Kraft gewinnen mogen. Von diesen Biichern korrigier- 
ten wir allerdings einige nach unseren Fahigkeiten, um euch einen Zugang zum Verstand- 
nis der Theologie zu bereiten. 19 

Wie schreibt er so ehrlich: „emendare curavimus ... nonnullos correximus" - welch 
starkes Selbstbewufitsein spricht aus diesem Bekenntnis eines Kirchenreformers und 
brillanten Theologen! Nicht nur Hagiographie und Patristik sind vor seiner Feder 
nicht sicher, er macht in seinen Zitaten selbst vor der Bibel nicht Halt. Der breite Va- 
terbegriff, der nur ein einziges Mai an dieser Stelle im circa 1900 Druckseiten umfas- 
senden Werk so konkrete Gestalt annimmt, bietet einerseits eine Ahnung von der 
Vielseitigkeit des Avellaniten, wtirde aber in seiner Breite den Rahmen dieser Untersu- 
chung sprengen. Die Beschrankung auf die wichtigsten Kirchenvater wird auch von 
Damiani selbst legitimiert. Schreibt er doch in einem medizinisch-chronologischen 
Gutachten iiber die Zeit der menschlichen Schwangerschaft an den mit ihm befreun- 
deten Monch Alberich von Montecassino, einen gelehrten Dichter und Theologen, in 
Epistola 12 7: „Es soli uns geniigen, daft wir das Beispiel eines Gelehrten anftihren.“ 


18 PETRUS Damiani, Ep. 160 ( MGH Ep. 4/4: 104): „... quod ex dictis patrum indagare potuerim ..." 

19 Petrus Damiani, Ep. 18 (MGH Ep. 4/1: 177f.): „Librorumquoquenumerum non minimum dereliqui- 
mus, ut fratribus nostris, quipro nobis oraredignentur, meditandi copiam praeberemus. Bibliothecam 
namque omnium veteris et novi testamenti voluminum licet cursim ac per hoc non exacte vobis emen- 
dare curavimus. Ex passionibus quoque beatorum martirum, ex homeliis sanctorum patrum, ex com- 
mentariis, allegoricas sacrae scripturae sententias exponentium, Gregorii scilicet, Ambrosii, Augusti- 
ni, Ieronimi, Prosperi, Bedae, Remigii, etiam et Amelarii, insuper et Aimonis atque Pascasii, divina 
gratia nostris alubescente laboribus, plures libros habetis, quibus vacare potestis, ut sanctae animae ve- 
strae non solum oratione crescant, sed etiam lectionepinguescant. Ex quibus nimirum codicibus non- 
nullos pro nostra possibilitate correximus, ut in sacrae disciplinae studiis intellegenciae vobis aditum 
pandcrcmus.“ 
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Und dann zitiert er pars pro toto den namentlich genannten heiligen Augustinus aus 
zwei Werken . 20 

Fiir Damiani als friihmittelalterlichen Autor darf man nur bedingt von einem Ver- 
standnis ausgehen, das die Zahl und Benennung der Kirchenvater in Analogic zu den 
vier Evangelien oder den ersten vier Konzilien setzte . 21 Aus rein praktikablen Griin- 
den wird im Folgenden der Begriff .Kirchenvater' auf den heute iiblichen engeren 
Kanon der lateinischen /nitres ecclesiae mit Ambrosius, Augustinus, Gregor dem Gro- 
fien und Hieronymus eingegrenzt, und selbst dann wird man bei Damiani in ausrei- 
chender Weise fiindig. 

Als Kirchenvater im engeren Sinn widmet Damiani nur Gregor I. einen Hymnus, 
um ihn besonders auszuzeichnen, doch wird dieser darin vor allem als Papst und we- 
niger als Theologe gepriesen . 22 In seinem Brief korpus hingegen sind an erster Stelle 
Augustinus und Hieronymus gewissermafien pari passu belegt , 23 gefolgt von den bei- 
den anderen lateinischen Vertretern des Viergestirns; doch auch altchristliche und 
spatantike Theologen wie Isidor oder Beda nehmen als geistige Vater immer wieder 
breiten Raum ein. Bisher gibt es als Einzeluntersuchungen zur Verwendung der Va- 
terzitate bei Damiani lediglich die Edition der Briefe durch Reindel mit unmittelbaren 
Nachweisen, die exegetische Untersuchung durch Wiinsch 24 und die monastische 
Studie des Verfassers . 25 Fiir die griechischen Kirchenvater lafit sich nur ein zahlenma- 
fiig geringer Nachweis erbringen , 26 wobei es nicht immer sicher ist, ob Damiani sie 
iiberhaupt direkt rezipierte - Griechisch konnte er jedenfalls nicht. Und auch fiir seine 
eremitischen Regeln ist ein direkter Einflufi des siiditalienischen Griechentums 
schwerlich nachzuweisen, sieht man von den lateinischen Versionen der Vitas patrum 
ab . 27 Ein einziges Mai kommen im gesamten, umfangreichen Briefkorpus nicht nur 


20 PETRUS DAMIANI, Ep. 127 ( MGH Ep. 4/3: 425f.): .Unde sufficiat nobis, ut unius doctoris inscramus 
cxemplum. Beatus loquitur Augustinus dann (olgt ein Zitat aus Joh. 2,20 mit exegetischen Ausfiih- 
rungen des Kirchenvaters aus AUGUSTINUS, De diversis quaestionibus LVI ( CCL 44A: 95f.), und 
Augustinus, De trinitate IV 5 ( CCL 50: 172). 

21 Vgl. DE Lubac 1959-1964, 1 30; WONSCH 1992, 19-21. 

22 PETRUS Damiani, Opera poetica Nr. 8,96f. (Hymnus Sancti Gregorii Papae ): 5:„0 pontifex egre- 
gie,/Lux et decus ecclesiae,/Non sinas in periculis,/Quos tot mandatis instruis." Vgl. zu diesem Ge- 
dicht auch WONSCH 1992, 15. 

23 Petrus Damiani, Epistolae, bcs. MGHEp. 4/4:331-368: Register- Quellen- 2. Autorenund Werkc. 

24 WONSCH 1992. 

23 Lohmer 1991a. 

24 Vgl. zuBasilius: PETRUS DAMIANI, £p. 31 ( MGH Ep. 4/l:306f.)und£p. 92 (MGHEp. 4/3: 15f. Anm.3); 
zudrei Werken des Johannes Chrysostomus: Ep. 159 (MGH Ep. 4/3: 94 Anm. 24; 97 Anm. 26; 98 Anm. 
29); zu Gregor von Nazianz: Ep. 72 (MGH Ep. 4/2: 333f.); zu Athanasius: Ep. 1 7 (MGH Ep. 4/1: 159), 
Ep. 40 (MGHEp. 4/1: 491), Ep. 72 (MGHEp. 4/2: 360), Ep. 81 (MGHEp. 4/2: 439) und Ep. 91 (MGH 
Ep. 4/3: 10f.); zu Cy rill von Alexandrien: Ep. 81 (MGH Ep. 4/2:431 und 439) und Ep. 91 (MGH Ep. 4/3: 
11); deutliehere ekklesiologische Impulse sind an diesen Stellen nicht zu erkennen. Der Verfasser 
aufierte bereits fruher starkere, ausfiihrliche Vorbehalte zur Verfiigbarkeit der griechischen Litera- 
tur fiir Damiani: Vgl. LOHMER 1991a, Anhang 1, 137f. 

27 Lohmer 1991a, 1-35 und 112-123. 
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alle vier lateinischen, sondern auch die griechischen Kirchenvater zur Sprache. Aller- 
dings ist es weniger ein ekklesiologisches, als vielmehr ein dogmatisches Problem, das 
er in dem Schreiben an Lichoudes, den Patriarchen von Konstantinopel, zum filio- 
que-Stre'n abhandelt. Auf Stellen der namentlich genannten Ambrosius, Augustinus, 
Hieronymus und Gregor folgt als Uberleitung die verstandnisvolle Bemerkung, die 
alien Einwanden den Wind aus den Segeln nehmen soli: 

Wenn aber von denen, die vielleicht nur Griechisch, aber nicht Latein konnen, der Ein- 
wand gebracht werden moge, daft ihnen die Lehrerder lateinischen Sprache nicht gentig- 
ten, wenn ich nicht auch die griechisch sprechenden Vater zu Wort kommen liefie, dann 
mogen sie anhoren, was der heilige Athanasius in seinem Buch gegen Arius schrieb . 28 

Geradezu tragisch ist allerdings, daft weder der dann angefuhrte Text noch das folgen- 
de, von Damiani dem Cyrill (von Alexandrien) zugeschriebene Zitat authentisch, son- 
dern beide Belege direkt der westlichen Theologie entlehnt sind! Dadurch wird aber 
die Vermutung bestatigt, daft es mit den griechischen Sprach- und Literaturkentnissen 
des Avellaniten nicht allzu weit her gewesen sein kann. Allgemein laftt sich daher nur 
festhalten, daft Damiani das gesamte Spektrum der damals fur ihn verfiigbaren theolo- 
gischen Literatur mit mehreren Hundert verschiedenen Quellen beriicksichtigte 29 - 
rein numerisch waren seine Lieblings-Vordenker aber die erwahnten Augustinus und 
Hieronymus . 30 

Von welchem Kirchenverstandnis Damianis ist nun auszugehen? Riickblickend 
wurde zur Position Damianis festgestellt , 31 daft er eine Mittlerrolle zwischen der hie- 
rokratischen Position der Grcgorianer und der imperialen der Heinricianer bezog. 
Die Situation wurde klassisch von Friedrich Kempf formuliert : 32 „So bildete sich aus 
den kirchlichen und den staatlich-sozialen Gliederungen die alles zusammenfassende 
Gemeinschaft der ecclesia universalis mit Christus als dem Haupt, in der Regnum und 
Sacerdotium gleichsam als zwei Stande ihren Dienst zu versehen hatten." Und er fahrt 
fort: „Es ging nicht mchr um die ontologische Differenz zwischen Staat und Kirche, 
sondern um die funktionale Differenz zwischen Regnum und Sacerdotium innerhalb 
der ecclesia universalis .“ Giuseppe Fornasari hat in einer richtungweisenden Studie die 
Frage nach den ekklesiologischen Tendenzen der Reformer mit einer mutigen These 


" PETRUS Damiani, Ep. 91 (MGH Ep. 4/3: 9- 1 1), Zitat 1 Of.: .Quodsiabhisfortequigrecetantumsciunt, 
latinc non norunt, e diverso dicatur non sibi sufficcrc Romani doctorcs eloquii, nisi Greci quoque ser- 
monis patres adibeam, audiant, quid beacus perhibeat Athanasius in libro quem adversus Arrium scrip- 
sit vgl. den ausfuhrlichen Kommentar von Reindel(Hg.) in PETRUS DAMIANI, Eptstolae, 4/3, 9-11 
Anm. 19-25. 

” Zum theologischen Bildungshorizont Damianis vgl. BLUM 1947, 2-12; DRESSLER 1954, 200-212; 
Leclercq 1960, 217-237; LOHMER 1991a, 36-55. 

50 PETRUS Damiani, Eptstolae, bes. 4, Register -Quellen, 335-337 zu Augustinus und 348-351 zu Hiero- 
nymus; vgl. auch DRESSLER 1954, 62f. und 208 mit Anm. 166. 

51 Vgl. BE1NERT 1973, 81 f. in Anlehnung an KEMPF 1959/1960, bes. 107-111. 

” Vgl. Kempf 1959/1960, 108. 
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modifiziert - die Spannung zwischen Damiani und Hildebrand/Gregor spielte sich 
statt auf der inhaltlichen Ebene eher auf der Bildungsebene ab. 33 

Ein Blick auf ausgewahlte ekklesiologische Aufterungen Damianis moge grofiere 
Klarheit bringen. Die Grundlagen wurden von ihm bereits in seinem ersten Brief um 
1040/1041 formuliert. In diesem umstrittenen Werk liefert er einem nicht naher be- 
zeichneten Honestus Argumente gegen die Juden und steht damit in einer Tradition 
mit Tertullian, Hieronymus, Augustin, Isidor von Sevilla und vielen anderen. 34 Der 
Traktat, der teilweise die rhetorische Form einer friihscholastischen Disputation auf- 
greift und praktisch zur Halfte auf Bibelzitaten beruht, argumentiert mit der zentralen 
Funktion der Trinitat, die sich typologisch bereits im Alten Testament in der Vision 
Daniels von der Ankunft und Herrschaft des Menschensohnes (Dan 7,13-14 und 
9,25-26) ankiindigte. 35 Und er fahrt kurz darauf fort, zu konkreten Zeitangaben Da- 
niels liber den Zeitablauf der kommenden Ereignisse Tertullian als Zeugen zu benen- 
nen. 36 Diese Stelle ist nicht nur ein Paradebeispiel fur den exegetischen Ansatz des 
Avellaniten, sondern auch Ausdruck seines traditionellen Kirchenverstandnisses. Bi- 
bel und Kirchenvater bilden die Grundlage einer traditionell abstrakten und zugleich 
modern konkreten Kirchensicht! Und er fahrt fort in seiner Charakterisierung der 
Wesensart der Kirche mit den Worten, daft, auch wenn nach der Ankunft des Gottes- 
sohnes das irdische Jerusalem vollig zerstort wurde, die sancta universalis aecclesia 
nur um so besser im neuen Lichte glanzen konnte. 37 

Eine dies erhellende und vertiefende, zentrale Stelle findet sich in einem der am 
weitesten verbreiteten Traktate ( Epistola 28), der gemeinhin als Dominus vobiscum 
bekannt ist und sich vornehmlich mit dem Corpus Christi mysticum beschaftigt. 38 Pe- 
trus Damiani aufiert darin die Uberzeugung, dafi die Kirche sowohl in der Gesamtheit 
der Glaubigen als auch in jedem einzelnen Individuum reprasentiert ist: 

Die Kirche Christi wird freilich durch das starke Band der Nachstenliebe so in sich zu- 
sammengehalten, dafi sie in Vielen eine und im Einzelnen durch das Mysterium alles ist; 
so erweist sich die eine universelle Kirche zu Recht als eine und cinzige Braut Christi, und 


53 Fornasari 1982 / 1996, 187: .Pier Damiani e Gregorio VII non sono due figure alternative, l'unarap- 
presentante del genuino spirito cvangelico, I’altra di miopi chiusure curiali. ... Sc Pier Damiani scmbra 
privilegiare maggiormente il nascondimento dell’eremita rispetto all’attivismo dell’uomo di Chiesa, vi 
sono altri aspetti, tutti da rivisitare, che scmbrcrcbbero proporrc un’alternativa rovesciata: Pier Da- 
miani, dotto conoscitore della Scrittura, del mondo patristico e dei canoni, Pier Damiani ,der Gelehrte' 
c Gregorio VII questo plebco toscano, uomo di scarse conoscenzc giuridiche e, fin dei conti, di scarsa 
cultura." Vgl. auch DRESSLER 1954, 111-115 und JASPER 1986, 51-55. 

34 Zu den Vorlagen vgl. PETRUS DAMIANI, Ep. 1 ( MGH Ep. 4/1: 63f.). 

33 Petrus Damiani, Ep. 1 ( MGH Ep. 4/1: 84); vgl. dazu WOnsch 1992, 48 

3 ‘ Petrus Damiani, Ep. 1 (MGH Ep. 4/1: 85). 

37 Petrus Damiani, Ep. 1 (MGH Ep. 4/1: 92). 

31 Petrus Damiani, Ep. 28 (MGH Ep. 4/1: 248-282); vgl. de Lubac 1969. 
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wir glauben, dafi jede einzelne auserwahlte Seele durch das Mysterium Christi gleichsam 
die gesamte Kirche darstellt . 39 

Und er fahrt fort: 

Die heilige Kirche freilich, die verschieden in der Vielzahl der Personen ist, wird dennoch 
vom Feuer des Heiligen Geistes erfiillt; und doch, obwohl sie durch die jeweils eigene 
physische Manifestation aufgeteilt zu sein scheint, kann das Heilige ihrer innersten Ein- 
heit auf keine Weise aufgebrochen werden . 40 

Dieser Traktat, der nach Miccoli als „Pun des ouvrages ecclesiologiques les plus im- 
portants dc toute la litterature theologique medievale" 41 einzustufen ist, fand in der 
Tat breite Beachtung in der Forschung. 42 Congar, der sich ebenfalls wesentlich auf 
diesen Traktat bezieht, erganzt dazu, daft es bei Damiani in einer Predigt und in einem 
Gedicht „auch eine Theologie vom Heiligen Geiste als dem Leben der Seele gibt.“ 43 
Allerdings wird bei diesen richtungweisenden Vorstellungen Damianis ,nur‘ auf Cy- 
prian, Epistola 74,1, verwiesen. 44 Daraus leitet Congar in Anspielung auf die Tradition 
des Ersten Petrusbriefs (1 Petr 2,9) fur Damiani die Vorstellung von der priesterlichen 
Wiirde aller Glaubigen ab, wie sie auch in Epistola 145 zum Ausdruck kommt: 45 „Es 
steht also fest, daft jeder Christ durch die Gnade Christi ein Priester ist.“ Daneben exi- 
stiert allerdings auch bei Damiani ein ordiniertes Priestertum. 46 Mehrheitlich gewich- 


M PETRUS Damiani, Ep. 28 ( MGH Ep. 4/1: 255): .Ecclesia siquidem Christi tanta karitatis invicem inter 
se compagc conncctitur, ut ct in pluribus una ct in singulis sit per mysterium tota, adeo ut ct omnis uni- 
versalis aecclesia non inmcrito una Christi perhibeatursingularitersponsaet unaquacque electa anima 
per sacramenti mysterium plena esse credatur aecclesia. “ Die hier erwahnte symbolische Gleichset- 
zung von anima mit sponsa Christi ist ebenso wie der Vergleich der ecclesia mit des area ein Begriff pa- 
tristischer Topik, der natiirlich auch bei Damiani Erwahnung findet: zu sponsa vgl. z. B. Petrus 
Damiani, Ep. 66 (MGH Ep. 4/2: 252) oder Ep. 9 7(MGH Ep. 4/3: 78) - zu area vgl. z. B. PETRUS Damia- 
ni, Sermo 18 (CCM 57: 1 15) oder Sermo 57 (CCM 57: 351); vgl. auchRAHNER 1964,415 mit Hinweis auf 
Sermo 48 ( CCM 57: 291-305). 

,0 PETRUS Damiani, Ep. 28 (MGH Ep. 4/1: 256): .Sancta namque aecclesia licet personarum sit multi- 
plicate diversa, in unum tamen est sancti Spiritus igne conflata atque ideo etiam, si per corporalem si- 
tum partibus videatur dividi, unitatis tamen intimae sacramentum nullatenus a sua valet integritate 
corrumpi.“ 

41 Miccoli 1961,463. 

42 Vgl. Petrus Damiani, Epistolae, 249 Anm. 1 und Fornasari 1982/1996, 135f. 

4> CONGAR 1971, 55 Anm. 11; zur letztgenannten theologischen Variante verweist er auf Ep. 21 und 
Petrus Damiani, Carmina et Preces(PL 145: 922-924) [bei Congar hierzu irrtumlich falsche Spalten- 
angabej. 

44 Cyprian, Ep 74, l (CSEL 3: 808). 

45 PETRUS Damiani, Ep. 145 (MGH Ep. 4/3: 528): .Constat ergo quemlibet Christianum esse per Chri- 
sti gratiam sacerdotem ...“; vgl. dazu grundsatzlich CONGAR 1971, 56, vgl. ferner LOHMER 1991b, 
bcs. 181 und d’Acunto 1996, 121-138, der neben der grundlegcnden Ep. 145 die Sermones Damianis 
ausfu hrlich betrachtet; vgl. auch d’Acunto 1999, 95-142 mit Aktualisierungcn. 

44 Der Begriff des ordo sacerdotalts findet sich bei Damiani haufig, z. B. PETRUS DAMIANI, Ep. 38 (MGH 
Ep. 4/1: 356) oder Ep. 1 52 (MGH Ep. 4/4: 8);sehr personlichschrcibt er in Ep. 145 (MGH Ep. 4/3: 529): 
.Ego autem, cui per saccrdotalis ordinis gradum iniunctum est praedicationis officium ..." 
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tet die Forschung jedoch Damianis unzahlige Aufterungen zu den Pflichten eines 
institutionalisierten Priestertums 47 starker, das sich nach seinen Erwartungen anleh- 
nend an die Ideale des eremitischen Monchtums als Muster der kirchenreformatori- 
schen Kirchenvorstellungen schlechthin entpuppt. 

Welches Gesellschaftsbild im allgemeinen, welchen Standort der Laien 48 in der Ge- 
sellschaft, welche Weltsicht 49 leitet er aus seinem Kirchenverstandnis ab? Nach der 
klassischen Studie von Tellenbach konkurrierten mit dem „mystisch-hierarchischen 
Weltbild" in der Tradition der Vaterzeit die „(m6nchisch-)asketische“ und die „mon- 
archisch-theokratische Hierarchievorstellung“ mit einer „(priesterlich-)sakramenta- 
len Hierarchievorstellung." 50 Letztere setzte sich allmahlich durch, und Damiani war 
zwischen dem monastisch-asketischen Ideal und den pragmatischen Anforderungen 
an das sakramentale Priesterverstandnis hin und her gerissen. 51 Erganzt sei, daft fur 
ihn nattirlich ein, wenn schon nicht monastisches, dann zumindest ein reguliertes 
Priestertum das .kleinere Ubel‘ auf dem Weg zur Vollkommenheit war. 52 Selbst die 
Haresie der Simonie sollte die Qualitat eines gespendeten Sakraments nicht in Frage 
stellen, und diese seine Auffassung sollte kirchenrechtlich bis heute Gultigkeit behal- 
ten. Zentral ist fiir ihn der theologische, innere Gehalt des Sakraments, obwohl sich 
davon die aufiere Seite des Problems, namlich organisatorische oder kanonistische 
Fragen, nicht ganz trennen lassen. 

Grundlegend und ausftihrlich aufiert sich Damiani in zwei Werken, deren Tenor 
nach der allgemeinen Einschatzung eher von kanonistischem Charakter ist, in denen 
er aber auch mit ekklesiologischen Argumenten zu Felde zieht. Es handelt sich um die 
gemeinhin als Liber Gomorrhianus bezeichnete Epistola 31 53 und das vielleicht be- 
riihmtestete Werk, die von ihm spater selbst als Liber Gratissimus bezeichnete 54 
Epistola 40 55 . In beiden verkniipft er sehr wo hi ekklesiologische Aspekte mit kirchen- 
rechtlichen, dogmatischen, reformpolitischen und rein pragmatischen, namlich die 
Umsetzungsmoglichkeiten der Bestrafung von haretischen, da homosexuellen bzw. 
simonistischen Klerikern. Bereits in den ersten Gedanken von Epistola 31 beschwort 


47 An erster Stelle ist zu nennen: PETRUS DAMIANI, Ep. 40 (MGH Ep. 4/1: 385-509); vgl. Blum 1947, 
185-190, DRESSLER 1954, 11-85, Leclercq 1960, 22-117; Ferretti 1972; LAQUA 1972; Laqua 1976; 
Oosterman 1980, 127-208; Laudage 1984, 185-206 mit den Einwendungen von Schieffer 1986, 
479-494; D’ACUNTO 1996; D’ACUNTO 1999, 95-142. 

4! Vgl. am ausfiihrlichsten: D’ACUNTO 1999; vgl. die zustimmende Rezension des Verfassers: LOHMER 
2001. 

4 ’ Vgl. LOHMER 1991b. 

50 Vgl. Tellenbach 1936, 48-76; Schieffer 1986, bes. 480-484. 

51 Vgl. LOHMER 1991b, bes. 179-184. 

52 Vgl. Laqua 1972; Laqua 1976; Laudage 1984, 199-202; Fornasari 1982/1996, 176; Lohmer 1991b, 
180. 

55 PETRUS Damiani, Ep. 31 ( MGH Ep. 4/2:284-330); vgl. zuletzt Petrus Damiani, Liber Gomorrhianus. 

54 Vgl. Petrus Damiani, Ep. 146 ( MGH Ep. 4/3: 533): „Quod in libello quoque cui Gratissimus nomen 
indidimus ...“ 

55 Petrus Damiani, Ep. 40 ( MGH Ep. 4/1: 384-509). 
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Damiani ein Bild der Kirche, die nach aufien durch die Mutter der Kirchen, die apo- 
stolica sedes vertreten wird, die aber von innen „im Glanz der Wahrheit strahlt.“ 56 
Damiani argumentiert in diesem Schreiben mit Gregor I., 57 Leo I., 58 einem (Pseudo-) 
Hieronymus, 59 Ambrosius 60 und abschliefiend Augustinus 61 und bewertet die Ho- 
mosexualitat als Hindernis fur eine giiltige Ordination. Die Frage allerdings, was mit 
den gespendeten Sakramenten bzw. deren Empfangern geschehen soil, wird erst drei 
Jahre spater, 1052, im Liber gratissimus geklart. Wiederum griinden die Ausfiihrungen 
Damianis ekklesiologisch auf der Rolle vom Tun Christi: 

Jeder Priester scheint namlich gewissermafien aufierlich zu wirken, aber Christus selbst, 
der der wahre Priester und hochste Pontifex ist, verteilt seine Gaben untcrschiedlich, frei- 
lich gereichen sie den einen zum Heil, und den anderen zur Verdammnis . 62 

Mit den letztgenannten Gedanken setzt eine Fiille von Anspielungen auf Augustinus, 
In Iohannem, ein, die nur gelegentlich durch solche auf Paschasius, De corpore, unter- 
brochen werden. 63 Konkretisiert wird dies mit Hinweis auf die drei Sakramente, die 
besonders haufig in der Kirche gespendet werden, namlich Taufe, Eucharistie und 
Klerikerordination; der character indelebilis letzterer wird zusatzlich nach Hierony- 
mus begriindet. 64 Dafi nach dieser Sichtweise der Mensch dem sakramentalen Han- 
deln untergeordnet ist, ist fur Damiani evident: 

... nur Gott allein verteilt entweder durch die Guten oder durch die Schlechten seine Ga- 
ben. Und so wird das Geschenk der gottlichen Gnade weder durch die Taten der Schlech- 
ten vermindert, noch durch die der Guten vermehrt . 65 


** Petrus Damiani, Ep. 31 (MGH Ep. 4/1:286): .Quoniamapostolica sedes omnium ecclesiarum mater 
esse ex ipso veritatis ore cognoscilur, dignum est, ut si quid uspiam dubietatis emerserit, quod ad ani- 
marum videatur pertinere negotium, ad ipsam velut ad magistram et quodammodo fontem caelestis sa- 
pientiae rccurratur, quatinus ex iilo uno capite ecclesiasticae disciplinae lumen prodeat, quo discussis 
ambiguitatum tenebris tocum corpus ecclesiae perspicuo veritatis nitore clarescat. Quoddam autem 
nefandissimum ct ignominiosum valde vitium in nostris partibus inholevit, cui nisi districtae animad- 
versionis manus quantocius obviet, certum est, quod divini furoris gladius in multorum perniciem im- 
maniter crassaturus impendet." Vgt. dazu CONGAR 1971, 56. 

57 Vgl. Petrus Damiani, Ep 31 ( MGH Ep. 4/1: 290). 

11 Vgl. Petrus Damiani, Ep. 31 (MGH Ep. 4/1: 303). 

” Vgl. Petrus Damiani, Ep. 31 (MGH Ep. 4/1: 327). 

40 Vgl. Petrus Damiani, Ep 31 (MGH Ep. 4/1: 327). 

61 Vgl. Petrus Damiani, Ep. 31 (MGH Ep. 4/1: 327). 

47 PETRUS Damiani, Ep. 40 (MGH Ep 4/1: 404):, Licet enim sacerdos quilibet videatur opcrari exterius, 
sed ipse Christus, qui verus sacerdos et summus est pontifex, accedentibus ad diversos exitus sua dona 
dispensat, quae nimirum aliis quidem ad salutem, aliis proveniunt ad damnationem." 

45 AUGUSTINUS, In Iohannis evangelium VI 14f. (CCL 36: 61) und PASCHASIUS, De corpore 12 (CCM 16: 
76-80). 


44 Vgl. Petrus Damiani, Ep. 40 (MGH Ep. 4/1: 410f.). 

45 PETRUS Damiani, Ep. 40 (MGH Ep. 4/1 : 425): .Neque enim homo dat, quod divinum est, sed qui malis 
bene utitur, unus est Deus, qui sivc per bonos sive etiam per malos solus sua dona largitur." 
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Im Liber gratissimus wird die Giiltigkeit der Sakramente nur von Gott bzw. vom 
Wirken Christi in der Kirche abgeleitet; das stellt er auch in zweifellos bewuflter Par- 
allelitat zu den Argumenten in Epistola 31 fest. 66 Mit seinen Uberlegungen in Epistola 
40 nach Augustinus, In Iohannem V 9, gibt Damiani den Tenor seiner Ekklesiologie 
im zweifellos wirkungsvollsten Werk zu seinem allgemeinen Priesterbild vor. Es mull 
mit dem Hinweis sein Bewenden haben, daft mehrfach Hieronymus, ein (Pseudo-) 
Augustinus, Rufin, Gelasius, Gregor I., Innozenz I., Leo I., Isidor und andere als Vor- 
lagen nachgewiesen werden konnten. 67 Den Schwerpunkt aber bilden eindeutig 
Augustinus und Paschasius Radbertus. Natiirlich gelten diese Beobachtungen nicht 
nur fur ekklesiologische Aussagen; die Verurteilung des simonistischen und damit 
haretischen Handelns 68 kann ebenfalls mit den dicta der Kirchenvater begriindet 
werden. 69 Simonisten werden gleich den Haretikern exkommuniziert, sind aber nach 
Leo I. im Amt zu belassen. 70 

Warum sich Damiani dann 15 Jahre spater im Alter von 60 Jahren mit Epistola 146 von 
seiner friiher in Epistola 40 geaufierten Meinung uber die generelle Giiltigkeit der von 
Priestern gespendeten Sakramente indirekt distanzierte, bleibt im Dunkeln. 71 Es bietet 
sich geradezu die allerdings spekulative Vermutung an, dafi Damiani vielleicht im psycho- 
logischen Sinne von personlichen Gefiihlen und Antipathien oder Freundschaften geleitet 
worden sein konnte. Schliefilich hatte er sich bereits in der Frage der gcnerellen Giiltigkeit 
der Sakramente gegen den letztlich unterlegenen Humbert von Silva Candida durchge- 
setzt, der in seinen 1058 vcrfafiten und zumindest nach der heutigen Handschrifteniiber- 
lieferung wenig rezipierten Libri tres adversus simoniacos 72 die rigorose, ja radikale 
Meinung vertreten hatte, dafi alle von Simonisten gespendeten Sakramente wirkungslos 
seien. Zudem war Humbert bereits 1061 verstorben und mit seiner diesbeziiglichen Auf- 
fassung, gemessen an der Rezeption, ziemlich isoliert geblieben. 73 Am pragnantesten cha- 
rakterisiert Congar dessen von Cyprian und den Donatisten beeinflufite Unterscheidung 


“ Vgl. PETRUS Damiani, Ep. 40 (MGH Ep. 4/2: 39 Jf.): .Constat plane mediatorem Dei et hominum Chri- 
stum Iesum aecclesiam suam sic ordinassc ab ipso redemption^ humanae pritnordio, ut et per mini- 
stros verbi sui charismatum dona distingueret et tamen in semetipso omnium gratiarum plenitudincm 
principal iter retineret." 

67 Vgl. die Anmerkungen des Editors Kurt Reindcl in: PETRUS DAMIANI, Epistolae , 384-509. 

“ Zum Begriff der Haresie bei Damiani gilt noch immcr die Beobachtung von Ryan 1956, n. 107, 63-65, 
dafi nicht bei Ungehorsam gegeniiber dem HI. Stuhl, sondern nur bei Lehrabweichungen (.doctrinal 
error") im Sinne einer contumacia der Begriff berechtigt sei. 

M Als pars pro toto beruft sich Damiani, ohne es an dieser Stelle auszusprechen (Ep. 40 [MGH Ep. 4/1: 
459]: .Sicut autem in generali hereseon enumeratione didicimus ...“) auf AUGUSTINUS, De haeresibus 
69 ( CCL 46: 331). 

70 Petrus Damiani, Ep. 40 (MGH Ep. 4/1: 471): .Ponamus itaque, ut symoniaci in nullo a ceteris hereti- 
cis differant atque per scismaticam sectam similiter eis ab ecclesiastica procul communione recedant, in 
saccrdotio tamen vel ceteris gradibus quicumque iam ab eis promoti sunt, Leoniano decernuntur per- 
manere iudicio." 

71 Vgl. Petrus Damiani, Ep. 146 (MGH Ep. 4/3: 531-542). 

71 Humbert von Silva Candida, Adversus simoniacos. 

73 Zu Humbert vgl. Congar 1971, 56-59. 
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„des Innerhalb- und des Aufierhalb-Seins" der Kirche: „Indem Humbert eine Unter- 
scheidung, ja fast einen Gegensatz herstellt zwischen der Welt der Laien, die sich den sae- 
culariis widmen, und der Welt des Klerus, der sich den ecclesiastids negotiis weiht, 
entfemt er sich von einer Konzeption der Kirche als Volk Gottes und richtet sich nach ei- 
ner Ekklesiologie im Sinne des Organismus einer Klerikerhierarchie. Zwar schreibt er 
dem Heiligen Geist alles zu, was es Gutes gibt in der Kirche; was ihn aber interessiert, ist 
die iiberkommene, gesicherte Form der Institution." 74 

Und Damiani in seinem Spatwerk, der Epistola 146? Wiederum zitiert er den Leib 
Christi als Basis der Kirche und theologischen Wahrheit, bevor er fortfahrt: „Und das 
verfiigen wir nicht erst jvingst aus unserer Willkiir heraus, sondern bekraftigen es mit der 
bereits verfiigten Autoritat der heiligen katholischen Vater.“ 75 Sein Argumentationsbo- 
gen spannt sich dann vom Hinweis auf seinen Liber Gratissimus bis zum kirchenpoliti- 
schcn Tagesgeschehen. Wer sich jetzt und in Zukunft von einem Simonisten weihen lasse, 
diirfe daraus keinerlei Nutzen ziehen, sondern solle die damit verbundenen Rechte der 
Sakramentenspende ablegen, so als ob er sie niemals erhalten habe. Letztlich versteigt er 
sich zu der Aufierung: „Aus diesem Grunde verwerfen wir nicht nur die Simonisten, son- 
dern verachten auch die von ihnen gespendeten Sakramente." 76 In Erganzung des Li- 
ber gratissimus relativiert er aber im Folgenden nach Gregors des Groften Homiliae 40 
und 17 sein zuletzt genanntes harsches Urteil, indem er auf die Unverkauflichkeit des 
Wesens Gottes und des Heiligen Geistes verweist. 77 Und auch Augustinus wird, wenn 
auch nicht namentlich, so doch indirekt nochmals ins Feld gefvihrt, indem Damiani 
ihn gegen die Novatianer und Luciferaner wettern lafit. 78 Man kann annehmen, daft 
die Verhartung von Damianis Ansichten auch mit der veranderten kirchenpolitischen 
und theologischen Gesamtsituation zusammenhangt. Die Reformpartei wurde ganz 
einfach ungeduldiger, und davon blieb auch die Ekklesiologie Damianis nicht ganz 


74 Congar 1971, 58f. 

75 PETRUS Damiani, Ep. 1 46 ( MGH Ep. 4/3: 533): „Et haec non noviter ex nostra tcmcritate decernimus, 
sed ex sanctorum catholicorum patrum auctoritate iam decreta firmamus." 

7 ‘ PETRUS Damiani, Ep. \4b(MGH Ep. 4/3: 533f.): .Haec estenimvere corpus Christi, et iuxta aposto- 
lum columpna et firmamentum veritatis. Et haec non noviter ex nostra temeritate decernimus, sed ex 
sanctorum catholicorum patrum auctoritate iam decreta firmamus. Quod in libello quoquc cui Gratis- 
simus nomen indidimus, multis novi ac veteris instrumenti tcstimoniis approbatur. Sed condemnatis 
omnino symoniacis ac indubitanter inter hereticos deputatis, sicut in pracfato libro d'gessimus, licet 
eorum sacramcnta canonum possent sanctione dcfcndi, ut eos tamcn magis ac magis sinodalis censura 
confunderct, constitutum est in Romano sanctae memoriae Nikolao praesidente concilio, ut quicum- 
queper eos eatenus (uissent in cuiuslibet ecclesiastici gradus dignitate promoti, in percepti honoris mi- 
nis teriopermanerent. Ex tunc veroetdeincepsquicumquesepatereturasimoniacoprovehi, nilpcnitus 
ex ea deberet promotionc lucrari, et sic ministrandi iura deponerct, tamquam si haec nullatenus pcrce- 
pisset. Hac itaque rationc iam non modo symoniacos reprobamus, sed et per eos exhibits sacramcnta 
contemnimus." Vgl. dazu die von Kurt Reindel (PETRUS DAMIANI, Epistolae, 532-535 Anm 1-10) dis- 
kutierte Forschung. 

77 Vgl. Petrus Damiani, Ep. 146 (MGH Ep. 4/3: 535f.); vgl. Gregor der Grosse, Homilut 40 (PL 76: 
1312C) und Homilia 17 (PL 76: 1145B). 

71 Vgl. Augustinus, De haeresibus 38 (CCI 46: 306f.) und 81 (CCL 4b: 336f ). 
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unberiihrt, aber letztlich doch in ihrer augustinischen Sicht des wirksamen Tuns Chri- 
sti unerschiittert. 

Ausblickend soil die Struktur der Kirche, die sie von Gott empfangen hatte, kurz 
zur Sprache kommen. Als Traditionalist im Grundsatzlichen, als der sich Damiani 
prasentiert, steht er ganz in der Linie des Gelasiusbriefs iiber die Gewaltenteilung, 79 
und als Kirchenpolitiker begriifit er zunachst das segensreiche, kluge Handeln eines 
Heinrich III., der die Wirrungen um das romische Bischofsamt zum Wohle der Kirche 
regelt und damit „das Goldene Zeitalter Davids am Ende der Welt wiederherstelit.“ 80 
Und dies erwartet Damiani auch von dessen Sohn, den er um 1065 / 1066 zehnjahrig 
auffordert, in der Tradition von Vater und Groftvater die Verantwortung als Verteidi- 
ger der romischen Kirche gegen Cadalus von Parma wahrzunehmen. 81 Der Papst wird 
daneben als „einziger universaler Bischof" angesprochen: „papa vero, quia solus est 
omnium aecclesiarum universalis episcopus." 82 

Zur Frage der Papstwahl und dem dabei zu beriicksichtigenden honor imperii darf 
die beriihmte Disceptatio synodalis nicht iibergangen werden, die den zweiten Teil von 
Epistola 89 bildet. 83 Auch diese Schrift kann unter ekklesiologischen Gesichtspunkten 
betrachtet werden, doch fiihrt sie meist zu organisatorischen Einsichten. 84 Kardi- 
nale 85 und Bischofe 86 werden mit dem Papsttum zusammen aufgefiihrt, allerdings nur 
als Sonderformen des einen ordinierten Priesteramtes. Im Liber gratissimus kann man 
deutlich spiiren, wie schwer Damiani selbst die Antwort auf die Frage nach dem We- 
sen des hochsten Weihegrades fiel, wenn er den Begriff der Weihegrade auf die sieben 
Gaben des Heiligen Geistes zuriickfiihrte: 

Freilich, so wie es sieben Gaben des Heiligen Geistes gibt, so zahlt man auch sieben Stu- 
fen kirchlicher Wiirden. Obwohl aber diesen Weihegraden manche vorgezogen werden, 
namlich die Patriarchen, Erzbischofe und Bischofe, so bilden sic doch keinen neuen Grad 
(ordo), sondern scheinen innerhalb des Priestertums besonders herausgehoben . 87 


” Vgl. KOHN 1913; DE MARIA 1964, 25-47. 

10 PETRUS DAMIANI, Ep. 20 (MGH Ep. 4/2: 199-202), hier 201: „...et sub ipso iam saeculi fine aureum Da- 
vid saeculum renovatur." 

" Vgl. Petrus Damiani, Ep. 120 (MGH Ep. 4/3: 384-392). 

12 PETRUS Damiani, Ep. 108 (MGH Ep. 4/3: 191); uberraschend mag die Bezcichnung universalis sein, 
was wohl als Abgrenzung zum Patriarchen von Konscantinopel zu verstehen ist und auf Gregor I. und 
dessen Vorganger Pelagius I. zuruckzufiihrcn ist; vgl. den Kommentar von Reindel (Hg.) in PETRUS 
Damiani, Epistolae 4/3 191 Anm. 1 1 und Ryan 1956, Nr. 200,103-105. 

15 Petrus Damiani, Ep. 89 (MGH Ep. 4/2: 531-572, bes. 541-572). 

14 Vgl. Capitani 1990. 

,s Vgl. Alberigo 1969, 36-42; FoiS 1972. 

“ Vgl. Capitani 1966, 121-132. 

17 PETRUS Damiani, Ep. 40 (MGH Ep. 4/1: 427): .Enimvero ad instar septem donorum Spiritus sancti 
septem nihilominus sunt ordincs aecclesiasticae dignitatis. Quod autem his omnibus gradibus adhuc et 
alii praeferuntur, videlicet ut sunt patriarchae, archiepiscopi vel episcopi, ab his non tarn novus ordo 
suscipi, quam in eodem ipsi sacerdotio videntur excellentius sublimari." Vgl. dazu LOHMER 1991b, 
179f. 
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Letztlich bleibt noch die Frage nach der primatialen Rolle Roms zu klaren, die Pe- 
trus Damiani als Legat gegen den Mailander Sonderweg, Cadalus von Parma und indi- 
rekt in der bereits erwahnten Stellungnahme zum filioque-Streit an Konstantin 
Lichoudes, den Patriarchen von Konstantinopel, in alle Richtungen verteidigte. Be- 
reits im Liber gratissimus hatte Damiani von Rom als der Mutter der Kirchen gespro- 
chen, doch klang damals noch das Bedauern liber die Kauflichkeit durch. 88 Anders in 
der Disceptatio synodalis: In einem rhetorisch eindrucksvollen Rundumschlag, der 
sich gegen Patriarchen, Metropoliten, Bischofe, Kaiser und Konige bis zum einfachen 
Mann ( homo purus) richtet, bezeichnet der defensor Romanae ecclesiae die Stadt des 
Schliisseltragers als „Fundament und Basis". 89 Hintergrund ist die Rechtfertigung der 
Erhebung Papst Alexanders II. ohne Kontaktaufnahme mit dem deutschen Konigs- 
hof. Gegen alle, von welcher Seite auch immer erhobenen Anspriiche argumentiert der 
defensor mit der Einsetzung der romischen Kirche durch Christus: 

Die romische Kirche aber griindete nur er und errichtete sie auf dem Felsen des bald er- 
bluhenden Glaubens, er, der dem hi. Trager der Schliissel zum ewigen Leben die Gewalt 
des irdischen wie auch des himmlischen Reiches iibertrug . 90 

Nahezu wortgleich hatte sich Damiani in Epistola 65 im Jahr 1059 anlafilich seiner 
Vermittlung zur hierarchischen Unterordnung der Mailander Kirche unter Rom ge- 
aufiert. 91 Schon das Incipit von Epistola 65, Privilegium Romanae ecclesiae, gibt klar 
und deutlich die Richtung vor. Zu diesem wichtigen Thema des romischen Primats 
lafit uns erstaunlicherweise die Patristik im Werk von Petrus Damiani im Stich. Das 
Evangelium (Mt 1 6, 1 8f.) als oberste ekklesiologische Instanz gibt die letzte Antwort. 
In der Frage der Bedeutung Roms haben die Apostelfiirsten Petrus und Paulus einfach 
das starkere Gewicht. In einer Diskussion mit Abt Desiderius von Montecassino, dem 


" PETRUS Damiani, Ep. 40 ( MGH Ep. 4/2: 476):. Nam cum Romana sedes, que nimirum omnium eccle- 
siarum mater est, venalitati subiacuit ..." 

” PETRUS Damiani, Ep. 89 ( MGH Ep. 4/3: 542): .Cum beatitudo vestra, venerabiles patres, super apo- 
stoiicac sedis ncgotio disputat, ad cunctas aecclesias pertinere quod versatur in manibus, non ignorat. 
Hac enim stante, stant reliquae. Sin autem hacc, quae omnium fundamentum est et basis, obruitur, cae- 
tcrarum quoque status necesse est collabatur. Omnes autem, sive patriarchivi cuiuslibet apicem sive 
metropoleon primatus aut cpiscopatuum cathedras vel aecclesiarum cuiuscumque ordinis dignitates 
sive rex sive imperator sive cuiuslibet conditionis homo purus instituit, et prout voluntas aut facultas 
tulit, specialium sibi prcrogati varum iura prefixit Romanam autem aecclesiam solus illefundavit et su- 
per petram fidci mox nascentis erexit, qui beato vitae aeternae clavigcro terreni simul et caelestis impe- 
rii iura commisit. Non ergo quaelibet terrena sententia, sed illud verbum, per quod constructum est 
caelum et terra, per quod denique omnia condita sunt elemcnta, Romanam fundavit aecclesiam. Illius 
ceric privilegio fungitur, illius auctoritate fulcitur. Unde non dubium, quia quisquis cuilibet aecclesiae 
ius suum det rah it, iniustitiam facit, qui autem Romanae aecclesiae privilegium ab ipso summo omnium 
aecclesiarum capite traditum auferre conatur, hie proculdubio in heresim labitur et cum ille notetur 
iniustus, hie est proculdubio dicendus hereticus." 

*° Petrus Damiani, Ep. 89 ( MGH Ep. 4/3: 542). 

” Vgl. PETRUS Damiani, Ep. 65 ( MGH Ep. 4/2: 228-247), das zu Ep. 89 nahezu wortgleichc Zitat findet 
sich auf 233f. 
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nachmaligen Papst Victor III., kommt Petrus Damiani fiber die Frage der bildlichen 
Darstellung der beiden Apostelfiirsten zu einer klaren hierarchischen Definition: 

Aber da nach der Autoritat der canones die romische Kirche den ersten Sitz innehat, die 
alexandrinische den zweiten, die antiochenische den dritten, die konstantinopolitanische 
den vierten, die jerusalemitanische bereits den fiinften, steht fest, dafi der Herr und Erlo- 
ser nicht irgendeinem Bischofsstuhl nach einem Sonderrecht vorsteht, sondern dafi er als 
ein Hirte fiber alle im ganzen den Vorsitz inne hat. 92 

In zwei Predigten (Nr. 14 und 16) zu Ehren des heiligen Markus wird diese Vorstel- 
lung nochmals aufgegriffen: 

Im Katalog der herausragendsten Sitze besitzt die romische Kirche den ersten, die alexan- 
drinische den zweiten und die antiochenische aber den dritten Vorrang. 93 

Fiir Konstantinopel ist hier iibrigens kein Platz mehr vorgesehen. Die Bedeutung ei- 
nes Leo des Grofien oder Gregor des Grofien fiir den Primat bleibt ebenfalls bei Da- 
miani unerwahnt. 

Mit diesen Ausfiihrungen sollte der Nachweis erbracht werden, dafi Patristik und Bi- 
bel die zentralen Grundlagen der Ekklesiologie eines Petrus Damiani bieten. In der 
ausfiihrlichen Analyse seiner Gedankenfiihrung und Argumentationsweise kann so- 
mit unser Ausgangspunkt, das Urteil Yves Congars, bestatigt und vertieft werden, dafi 
der Avellanit in seiner Kirchensicht vornehmlich von traditionellen Vorstellungen ge- 
pragt war. 
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„DlUERSAE SANCTORUM PATRUM SENTENTIAE" 

WILHELM VON ST. THIERRY, ABAELARD UND 
DER WIDERSPRUCH DER VATERSENTENZEN 


Rainer M. Ilgner 


Wilhelm von St. Thierry reagierte mit Entriistung auf die Tite! Sic et Non und Scito te 
ip sum: 

Es gibt, wie ich hore, noch andere Werke von ihm (ic. Abaelard) mit dem Titel ,Ja und 
Nein‘, .Erkenne dich selbst', sowie einige weitere, von denen ich befiirchte, dafi sie - dem 
ungeheuerlichen Titel entsprechend - auch ungeheuerliche Lehren enthalten. Freilich 
scheuen sie, wie man sagt, das Licht und lassen sich trotz alien Suchens nicht auffinden . 1 

Dieses scharfe Urteil 2 fiigt sich in den polemischen Duktus seines Briefes, mit dem er 
(1140) Abaelards Theologie bei dem Bischof von Chartres und Papstlichen Legaten 
Gottfried von Leves sowie bei Bernhard von Clairvaux als haretisch zur Anzeige 
brachte. Was ihm an diesen Titeln so sehr mififiel, erlautert er nicht. 

Sein eigenes Verstandnis der Maxime Scito te ipsum hatte er im Prolog einer zwei- 
teiligen Abhandlung Die Natur des Korpers und der Seele umrissen. 3 In der auf Orige- 
nes zuriickgehenden Tradition 4 hatte er festgestellt, dafi sich die tiefere Deutung 
dieses ,bei den Griechen bertihmten Spruchs des Delphischen Apoll* aus dessen ei- 
gentlichem Ursprung im Hohenlied ergibt, wo Christus selbst - durch den Autor 
Salomo - den Menschen zur Selbsterkenntnis aufruft. Unter Aufbietung der wichtig- 


1 WiLHELM VON St. Thierry, Ep. ad Gaufndum et Bernardum (ed. LECLERCQ 378): .Sunt autem, ut 
audio, adhuc alia eius opuscula, quorum nomina sunt: Sic ET Non, SciTOTE IPSUM, et aliaquacdam, dc 
quibus timco, ne sicut monstruosi sunt nominis, sic ctiam sint monstruosi dogmatis; scd, sicut dicunt, 
oderunt lucem, nec etiam quaesita inueniuntur." 

1 Das Attribut monscruosus ist im Gebrauchder Kirchenvater, dem sich die christlichen Autoren des Mit- 
telaltcrs anschliellen, ein Gegcnbegriff zur Ordnung der Welt, insbesondere zur Wahrheit und zum 
Glauben. Es bczeichnet das, was .a ueritate alienissimum" (AUGUSTINUS, Soliloquia 13,23 [ CSEL 89: 
76, 1 Of.]) und .contra fidem“ (AUGUSTINUS, Contra 1 ulianum III 17 [PL 44: 718f.]) ist, und verbindet 
sich mit insania (CASSIAN, De incarnatione 1 3 [CSEL 17: 240,5]) und amentia (SaLVIAN, De gubema- 
tionedeiVI 4,24; VI 5,25 [SC 220: 376,37; 378,1]). Abaelard und Bernhard von Clairvaux wendenes auf 
sich selbst an: Bernhard spricht von seiner .monstruosa uita" die ihn zur Chimare des Jahrhunderts 
mache (BERNHARD VON CLAIRVAUX, Ep. 250,4 [Opera VIII: 1 47,1]), und Abaelard bczeichnet sich nach 
der Kast ration als .monstruosum spectaculum", auf das alie Welt mit dem Finger zeigt (ABAELARD, Hi- 
stona Calamitatum [ed. MONFRIN 80,612]). 

3 WiLHELM VON St. Thierry, De natura corporis et antmae [PL 180: 695-726). Zur Datierung vgl 
Anm. 18. 

4 Vgl. hierzu ILGNER 2001. 
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sten Bestimmungsmomente 5 hatte er das Konzept dieser Selbsterkenntis im Geist 
seiner Zeit als Weg nach Innen und Abkehr von der aufieren Welt definiert: als Ver- 
bleiben in den eigenen Grenzen ( immoran in eis quae sua sunt) statt des Hinaus- 
tretens in fremdes Gebiet ( mgredi in aliena)\ durch die Gegeniiberstellung von 
Kontemplation der Weisheit ( sapientiae contemplatio ) und Nichtigkeit der Neugier 
( curiositatis uamtas)', als inneren Aufstieg des Geschopfes zu seinem Schopfer ( ascen - 
dere ex hoc, quod ipse est, ad eum, a quo ipse est)', durch die Ablehnung alien geistigen 
Herumschweifens aufierhalb des eigenen Ichs in fremdem Gebiet ( extra se in alienis 
intellectum dispergere). Das .Auften* ( extra se) und , Innen* (intra se) hatte er dabei im 
Sinn der Tradition als geistige Dimensionen, nicht als Unterscheidung von Korper 
und Geist, verstanden. Deshalb ergab es keinen Widerspruch, wenn er den Leser ein- 
lud, den Menschen als Mikrokosmos innen ( intus ) und aufien (foris ), das heifit als Seele 
(anima) und Korper {corpus), naher zu untersuchen, um auf diesem Weg der Selbster- 
kenntnis zu Gott als dem Urheber aller sichtbaren und unsichtbaren Dinge hinaufzu- 
steigen. 

Der von dieser Intention getragenen Abhandlung hatte Wilhelm selbst das Motto 
Scito te ipsum als Titel voranstellen konnen. Der Gebrauch dieses Titels durch den ihm 
seit der gemeinsamen Studienzeit in Laon auch personlich bekannten Magister Petrus, 
den die Kirche wegen seiner theologischen Lehre vor rund zwanzig Jahren (1121 in 
Soisson) schon einmal verurteilt hatte und der soeben noch in Paris einen neuen Gip- 
fel seiner wissenschaftlichen Tatigkeit und offentlichen Anerkennung erreicht hatte, 
gab ihm - wenn er das Werk tatsachlich nicht kannte 6 - jedoch wenig Anlafi, hierin 
eine Veroffentlichung mit kontemplativer Absicht zu vermuten. Falls er entgegen dem 
Eindruck, den seine Titelkritik erzeugt, doch wufite, dafi Scito te ipsum Abaelards 
moraltheologische Grundpositionen in einem Siinden- bzw. Bufltraktat zusammen- 
fafit, mufite ihm angesichts dieser .monstruosen* Lehre, deren Kernsatze er in dem 
theologischen Gutachten, das seinem Denunziationsschreiben beigefiigt war, 7 als ha- 
retisch gebrandmarkt hatte, die Verwendung des aszetischen Mottos erst recht als 
Mifibrauch erscheinen. 

Anders verhalt es sich bei dem Titel Sic et Non. Hier besteht die mogliche Pro- 
vokation nicht in der verfremdenden Benutzung eines bekannten Motivs, sondern in 


s Zur Tradition des Selbsterkenntnis-Motivs vgl. aus der reichhaltigen Literatur vor allem CouRCELLE 
1974. 

* Im Fortgang der von Wilhelm initiierten Auseinandersetzungcn lag Abaelards Kritikern eine Abschrift 
vonSctro te ipsum vor, wie sich aus derSchluftbcmcrkungin Bernhards Anklageschrift (Ep. 190 [Opera 
VIII: 40]) entnehmen laflt. 

7 Diese Disputatio aduersus Petrum Abaelardumad Gaufrtdum Carnotensem et Bemardum des Wilhelm 
von St. Thierry enthalt am SchluS (X.-XIII.) eine komprimiertc Fassung moraltheologischer Thcsen 
Abaelards und cinzelne Zitatc, die dem Text der Ethik zum Teil zwar sehr nahe stehcn, aber nicht mit 
ihm identisch sind. Allerdings zitiert Wilhelm auch im Hauptteil seiner Stcllungnahmc die angegriffc- 
nen dogmatischen Positioncn bevorzugt aus dem uns nicht erhaltenen Sentenzenbuch Abaelards an- 
statt aus der ihm vorliegenden Fassung der Theologia Scholanum , d. h. er ist offenbar nicht vorrangig 
an dem Original- bzw. Haupttext interessiert. 



WILHELM VON ST. THIERRY UND PETER ABAELARD 


605 


der Pragung des Ausdrucks selbst. Dieser ist kein geflvigeltes Wort, sondern offenbar 
eine Neubildung Abaelards, mit der er ernsthaft, aber nicht ohne ironisch-provozie- 
renden Beiklang, 8 das Unvereinbare zusammenband. Das anstoftige Moment liegt 
dabei weniger im religios-theologischen Bereich, obwohl etwa auch das biblische 
Schwur-Verbot „Eure Rede sei Ja Ja, Nein Nein“ 9 jeder Ambivalenz der Aussage 
entgegensteht, als vielmehr in dem Verstofi gegen die Regeln der schulmafiigen Logik. 
Im Rahmen ihrcr Ausbildung hatten die Zeitgenossen Abaelards gelernt, daft dialekti- 
sche Satze immer mit Ja oder Nein, niemals aber mit Ja und Nein zu beantworten 
sind; 10 ebenso war ihnen bewufit, daft „alles Gefragte notwendig entweder wahr- 
scheinlich oder unwahrscheinlich oder keins von beiden ist“ 11 und daft man, „wenn 
das Gefragte klar und eindeutig ist, hierauf mit Ja oder Nein antworten muft“. 12 Der 
herausfordernde Akzent in der Verbindung des sich ausschliefienden Gegensatz- 
paares war fur jedermann, auch ohne Kenntnis des Gegenstands, auf den sich der 
Autor dabei bezog, uniiberhorbar. Insofern setzte die Kritik Wilhelms von St. Thierry 
am richtigen, von Abaelard selbst maikierten Punkt an. 

Zum Inhalt dieses Abaelardischen Werks besafi er, was im Schreiben an Gottfried 
und Bernhard ebenfalls nicht erkennbar wird, eine eigene Beziehung. Diese hatte sich 
aus der bevorzugten Arbeitsweise Wilhelms ergeben, der ein aufmerksamer Leser und 
geschickter Rezipient von theologischen Texten aus Tradition und Gegenwart war 
und nicht Originalitat, sondern verlaftliche Wiedergabe des Bewahrten anstrebte. Es 
ist mehr als der Topos rhetorischer Bescheidenheit, wenn er in seinen theologischen 
Werken immer wieder betont, daft er nicht eigene Gedanken, sondern die sensa 
sanctorum patrum bzw. ecclesiasticorum doctorum ii - und zwar werktreu und text- 
genau ( ipsa eorum sicut ab eis edita sunt dicta uel scripta) u - in neuer Zusammenstel- 
lung prascntiert und damit dem Leser nicht neumodische oder leere Anmafiung ( non 
nouitatis seu uanitatis praesumptio ), 15 sondern die grofie Autoritat grofter Gelehrter 
(magnorum doctorum magna auctoritas) ]b nahebringt. 


* Das spiclcrisch ironische Element in Abaelards Werk(vgl. z.B.dieEroffnungder Collationes) verdien- 
te cine eigene Untersuchung, die bisher nicht vorliegt. Vgl. Anm. 44. 

’ Mt 5,37 (vgl. lac 5,12): .Sit autem sermo uester: Est Est, Non Non." Der Akzent liegt hier freilich bei 
dem Schwur-Verbot und nicht bei dem Ausschlufi ciner ambivalenten Rede. 

10 Vgl. ARISTOTELES LAT1NUS, Topica (a) &,2 (Aristoteles Latinus V/}: 162): .Estenimpropositiodialccti- 
ca ad quam est respondere ,sic‘ uel ,non‘“. Abaelards Verbindung von Ja und Nein hat nichts mit der 
Definition des Zufalligen bzw. Moglichen (im Gegensatz zum Notwendigen) zu tun, fur das ein sic et 
non sic kennzeichnend ist, vgl. JOHANNES VON SALISBURY, Metalogicon III 4 ( CCM 98: 118,101); 
Johannes von Salisbury, Pohcraticus II 24 ( CCM 118: 139,63). 

11 ARISTOTELES LATINUS, Topica VIII 6 (Anstottles Latinus V/3: 167): .Quoniam autem necesse est 
omne, quod interrogatur, aut probabile aut improbabile esse aut neutrum, ..." 

11 ARISTOTELES LATINUS, Topica VIII 7 ( Aristoteles Latinus V/3: 169): .Si uero et planum sit et simplex, 
quod interrogatur, aut ,sic‘ aut ,non‘ respondendum." 

13 Vgl. WILHELM VON St. Thierry, De natura corporis et animae prol. (PL 180: 695); WILHELM VON 
St. Thierry, Exposmo in Epistolam ad Romanos praef. (PL 180: 547A). 

14 WILHELM VON ST. Thierry, De natura corporis et animae prol. (PL 180: 695). 

13 WILHELM VON St. Thierry, Exposttio in Epistolam ad Romanos praef. (PL 180: 547A). 

16 Ibid. 
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Das Exzerpieren (meist aus vorliegenden Sammlungen, nicht aus dem Original), 
das Vergleichen und Rekomponieren von Vatersentenzen war ihm seit seiner Zeit in 
der Schule von Laon 17 als theologische Methode vertraut und zur selbstverstandlichen 
Praxis geworden: Das erwahnte Werk Die Natur des Korpers und der Seele (De natura 
corporis et animae ) war im ersten Teil eine freie Wiedergabe einer Abhandlung Das 
Heilmittel der Seele ( De medicina anime) des Kanonikers Hugo von Fouilloy 18 und 
folgte im iibrigen „teils Philosophen und Naturforschern, teils Kirchenlehrern." 19 
Sein grofier Kommentar zum Romerbrief (ab 1136) basiert, wie er selbst einleitend 
hervorhebt („damit niemand uns des Diebstahls zeiht“ 20 ) auf Texten von Augustinus, 
Ambrosius, Origenes und anderen, auch zeitgenossischen Lehrern ( magistri nostn 
temporis) 21 . Zum Hohenlied, dem er (ab 1138) auf Anregung Bernhards von Clairvaux 
eine eigene, unvollendet gebliebene Auslegung widmete, hatte er in friiheren Jahren 
einen Kommentar aus Zitaten von Gregor dem Groften 22 und einen weiteren aus Am- 
brosiustexten 23 zusammengestellt. 

Auf Argumente aus Vatersentenzen ( rationes ex patrum sententiis sumptae) stiitzt 
sich auch eine Arbeit, die Wilhelm circa 1128 abgeschloften hatte. Ihr Ursprung geht, 
wie er Bernhard von Clairvaux in einem Widmungsbrief mitteilte, 24 auf seine Befas- 
sung mit der Einfiihrung in die Gottesdienstordnung der Kirche (De diuinis officiis) 
zuriick, die Rupert von Deutz noch in seinem Heimatkloster St. Lambert / Liittich 
verfafit und 1111 / 1112 anonym publiziert hatte. 25 Wenig spater war Wilhelm in das 
Kloster St. Nicaise / Reims eingetreten. 26 Von hier aus hatte er in einem betont 
freundlich gehaltenen Brief an den zehn Jahre alteren Autor, mit dem ihn die gemein- 
same Herkunft aus Liittich verband, Ruperts Werk sehr gelobt ( multumque me delec- 


17 Vgl. hierzu und zu der Frage seiner personlichen Bekanntschaft mit Abaelard DECHANET 1939. 

*' Hugos Abhandlung entstand ca. 1125-1130 (vgl. Gobry 1 998, 59f.), Wilhelms Werk vor seiner Resi- 
gnation als Abt von St. Thierry 1135. Dessen Entstehung liegt zwischen diesen Randdaten. 

19 WILHELM von ST. Thierry, De natura corporis et animae prol. (PL 1 80: 695): „ex parte philosophorum 
uel physicorum, ex parte uero ecclesiasticorum doctorum (sc. sunt quae legis)." 

20 Wilhelm von ST. Thierry, Expositio in Epistolam ad Romanos przei. (PL 180:547B): .Nemo ergo fur- 
ti nos arguat, ipsi nos prodimus." 

21 Ibid. (PL 180: 547AB). 

22 WILHELM VON ST. Thierry, Excerpta ex hbns S. Cregoru Papae super Canttca canticorum (CCM 87: 
385-444). 

23 WILHELM von St. Thierry, Excerpta de libris beati Ambrosu super Cantica canticorum (CCM 87: 
205-384). 

24 WILHELM VON ST. Thierry, Epistola ad abbatem Claraevallis S. Bernardum (PL 180: 344f.): .Cum nu- 
per re ipsa exigente cuidam fratri breuiter de sacramentis scripsissem, sumpto inde cogitandi exordio 
rationes quasdam ex patrum sententiis sumptas coepi inuicem conf erre et . . . tentare coepi, utrum ali- 
quid inde possem conficere." 

25 Rupert von Deutz, De divinis officiis (CCM 7; FC 33/1-4). Zur Entstehungszcit des Werks vgl. 
ARDUINI 1998; zum Verhaltnis zwischen Rupert und Wilhelm vgl. VAN EnGEN 1983; zur Eucharistie- 
lehre Ruperts vgl. HAACKE 1965 und die Einleitung zur Edition. 

26 Der Eintritt erfolgte 1113, vgl. DfiCHANET 1 942, 1 5. Die Klausel im Brief an Rupert: .hoc est quod in 
opere uestro me offendit et nonnullos fratrum nostrorum“ (WILHELM VON ST. Thierry, Ep. ad quem- 
dam monachum quide corpore et sanguine Domini scripseratproi. [PL 180: 344BC]) deutet darauf hin, 
dafi Wilhelm ihn aus dem Kloster schrieb. 
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tat eius lectio turn pro sui utilitate turn pro auctoris dulcissima mihi caritate), zugleich 
aber die Ausfuhrungen iiber die Materie des Messopfers ( materia uel substantia sacri- 
ficii) kritisiert und geraten, vor der weiteren Verbreitung (priusquam exiret in manus 
eorum, qui foris sunt ) eine Korrektur vorzunehmen. Inwieweit diese Intervention 
Wilhelms eigener Initiative oder einer Anregung aus Liitticher Kreisen entsprang, in 
denen es eine Diskussion iiber Ruperts Beitrag zu der noch immer virulenten Beren- 
gar-Debatte gab, 27 mag hier offen bleiben. Zur Fundierung seines kritischen Urteils 
hatte Wilhelm schulmafiig Aussagen der Vater zusammengestellt und miteinander 
verglichen. Nach dem Abschlufi der Angelegenheit - Rupert folgte Wilhelms Anre- 
gung iibrigens nicht; ein unbekannter Verfasser nahm etliche Jahre spater auf der 
Grundlage von Wilhelms Brief eine Umarbeitung des entsprechenden Kapitels ( De 
divinis officiis 2,9) vor 28 - begann Wilhelm, aus dem gesammelten Material eine eigene 
kleine Schrift iiber das Altarsakrament zu erstellen. Deren Abschlufi erfolgte erst nach 
einer grofieren zeitlichen Distanz. 29 Als ihm Bernhard 1127 / 1128 seine Abhandlung 
Die Gnade und derfreie Wdle (De gratia et de libero arbitno) widmete und lhn bat, 
diese vor der Veroffentlichung kritisch durchzusehen, antwortete er seinerseits mit 
demselben Anliegen, indem er dem verehrten Freund sein Buch Der Leib und das Blut 
des Herm (De corpore et sanguine domini) 30 zur Korrektur tibergab. 

Auf den sakramentstheologischen Inhalt dieser Abhandlung ist jetzt nicht naher 
einzugehen. Von Interesse sind hier allein Wilhelms Umgang mit der Vatertradition 
und die methodischen Uberlegungen, die er in diesem Zusammenhang angestellt hat. 
In dem Dedikationsbrief an Bernhard beschreibt er nicht nur kurz die Genese des 
Werks, sondern macht auch darauf aufmerksam, dafi er am Ende (post finem opusculi) 
eine gesonderte Zusammenstellung der Vatersentenzen beigefiigt habe (per se senten- 
tias ipsas congessi), um deren Erklarung und Harmonisierung (pro quibus explanandis 
et sibi inuicem conciliandis) es in der Abhandlung geht. Tatsachlich folgt im 12. und 


17 Vgl. ChAtillon 1979. 

21 Text beiHAACKE 1965 und Classen 1 960; mit deutscherObersetzunginFC33/l, Anhang, 344-357. 

” Die entsprechendc Feststellung Wilhelms in dem Dedikationsbrief an Bernhard: .Cum nuper ... cui- 
dam fratri breuitcr de sacramentis scripsissem" hat wegen des MiBverstandnisses von nuper in der 
Sekundarlitcratur zu erheblichcr Konfusion bei der Datierungsf rage des Briefes an Rupert von Deutz 
gefiihrt. Vgl. ChAtillon 1979,376 An m. 1 (mit Diskussion der Literatur). Da man nuper mit .vorkur- 
zem“ (CHATILLON: .recemment") statt richtig mit .vor lingerer Zeit“ (vgl. GEORGES 1913 / 1995, II 
1128) ubersetzte, ruckte Wilhelms Schreiben an Rupert in die Nahe des Datums der Dedikation an 
Bernhard, die fur 1127/1128 gesichert ist. Die oben zitierte Bemerkung Wilhelms im Brief an Rupert, 
er wolle ihm seine Anmerkungen zuleiten, bevor das Werk in die Hande derer gcrat, .qui foris sunt", 
lafh keinen Zweifel, dafi dieses Schreiben unmittelbar in die Zeit der ebenfalls gut belegten Veroffentli- 
chung von De diuwis officiis (1111/1112) gchort. Wie Wilhelm das Adverb nuper verstand, zeigt im 
selbcn Brief sein Bezug auf die kirchliche Verurteilung Berengars und seiner Anhanger ( nuperque 
damnauit), die - selbst wenn man an die letzte der mehrfachen Synoden 1 1 79 denkt - iiber drei Jahr- 
zehnte zuriicklag 

10 Unter dem Namen De Sacramento altans geriet es fialschlich in die hss. Uberlieferung der Werke 
Anselms von Canterbury, vgl. Histoire litteraire de la France 12 (vgl. PL 180: 196 u. Anm. 15). 
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letzten Kapitel 31 unter dem Subtitel Diuersae sententiae sanctorum patrum de corpore 
domini ein Anhang mit 26 Sentenzen von Augustinus (15), Hieronymus (9) und Am- 
broses (2). Die Reihenfolge orientiert sich ungefahr am thematischen Gedankengang 
der Abhandlung. Die Sentenzen aus der Liste erscheinen indirekt und in Anspielun- 
gen, mit einzelnen Elementen oder als voile Zitate im Text. Insofern ist Wilhelms Be- 
merkung, er habe sie innerhalb des Textes allenthalben verbreitet (passim eas 
disperserim) und, wo es zweckmafiig schien, wortlich zitiert ( ubi opportunum fuerat, 
ipsa uerba eorum ponere maluerim quam mea) ganz zutreffend. Unerwahnt bleibt die 
Aufnahme einer Anzahl weiterer Zitate in den Text, die keinen Eingang in die Liste 
fanden. 

Die hier deutlich werdende Arbeitsweise und die Auseinandersetzung mit dem 
Phanomen des scheinbaren oder tatsachlichen Widerspruchs der Autoritatszeugnisse, 
hat nichts Besonderes an sich. 32 „Die theologischen Probleme der Friihscholastik wa- 
ren“, wie man zu Recht gesagt hat, 33 „alle irgendwie durch auctoritates, d. i. Schrift- 
stellen oder Vatcrsentenzen, angeregt, die zueinander in Gegensatz zu stehen schienen 
oder sonst dem Verstand zum Gegenstand des Nachdenkens wurden.“ Immer wieder 
sahen sich die Theologen der Epoche mit diesem Phanomen konfrontiert. 34 Zur Lo- 
sung des Problems wurde entweder ein sinnvoller Konsens unter der Oberflache des 
verbalen Widerspruchs postuliert oder ein Ausgleich durch die Unterscheidung des 
autoritativen Ranges der nicht harmonierenden Aussagen gesucht. 35 Dies ist auch 
Wilhelms Ansatz, wenn er sich, wie erwahnt, um eine Versohnung der unterschied- 
lichen Traditionselemente (pro quibus ... inuicem conciliandis) bemiiht. Das Unge- 
wohnliche liegt darin, daft er die Sentenzen, die er fur seine Abhandlung gesammelt 


11 Ob die Einteilung in Kapitel und die Kapiteluberschriften, wie in der mittelalterlichen Tcxtiiberliefe- 
rung haufig, auch bei diesem Werk eine nachtragliche Hinzufiigung sind, ware genauer zu unter- 
suchen. Die Uberschrift des 12. Kapitels De trino corpore domini korrespondiert jedenfalls nicht mit 
dem Inhalt, der die Methodenfrage fur die Auseinandersetzung mit den verschiedenen Vater- 
meinungen stellt und zu dem abschliefienden Scntenzen-Katalog uberlcitet. 

31 Vgl. BERTOLA 1961, mit dem Aufweis, daB Abaelard und Wilhelm in der Schule Anselms von Laon 
hiermit vertraut gemacht wurden. 

)J LANDGRAF 1955, 13. 

3 * Einige Bcispiele: ANSELM VON LAON, Sententia 66 (ed. LOTTIN V: 57): .Leo Papa dicit . . . Augustinus 
autem dicit ... Quomodo autem hec non sint contraria, sic uidendum cst ...“; WILHELM VON Cham- 
PEAUX, Sententia 278 (ed. Lottin V: 222): .Dicunt quidam ... Alii autem dicunt ... Nec dico ...“; vgl. 
die Sentenz Augustinus dicit (ed. in WEISWEILER 1955, 357]: .In quo auctoritates et rationes uidentur 
dissentire. Nam dominus per Ezcchielem . . . Habet etiam ratio . . . Sunt et alie auctoritates, que his ui- 
dentur contrarie. Quod similiter habet ratio ... Et dominus per Moyscn ... Hinc Ieronimus deum di- 
cit iniustum ... etc."; In primishommibus(ed. M ATECKI 6 , 7-8, 9; Zitate 6 , 7; 8,4; 8,8f .): .Augustinus dicit 
... Gregorius in decretis ... Que controucrsia sic est determinanda ..." 

35 Z. B. Comugium est secundum Ysidorum (ed. in BlIEMETZRIEDER 1931: 283,190-197): .Ieronimus 
tamen uidetur negare . . . Innocentius autem papa, cuius est auctoritas supra Augustinum, Gregorium, 
Ieronimum, uidetur adseminare ...“; vgl. Sententiae Anselmi (ed. BLIEMETZRIEDER 150). Die Autori- 
tatsregcl wird auch von Abaelard zugrunde gelegt, vgl. ABAELARD, Sic et Non prol. (ed. BOYER / 
McKEON 96,189-191): .Quod si forte adeo manifesta sit controucrsia, ut nulla possit absolui ratione, 
conferendae sunt auctoritates et, quae potioris est testimonii et maioris confirmationis, potissimum 
retinenda." 
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hatte, als Anhang seines thematischen Werks gesondert auffiihrt 36 und mit einer nach- 
traglichen Reflexion iiber das Problem der Disharmonie der theologischen Tradition 
verbindet. Im Hauptteil des Werks weist nichts auf diese Erganzung hin. Die dort her- 
angezogenen Vaterzitate sind affirmativ in Wilhelms eigene Argumentation eingebun- 
den und an keiner Stelle kontrastierend (eher ausdriicklich bestarkend) 37 aufeinander 
bezogen. Der sakramentstheologische Gedankengang ist vor Beginn des Zusatzteils 
abgeschlossen, worauf die Uberschrift des Kapitels 10 ( Recapitulatio ) und der Beginn 
des Kapitels 1 1 (Nam postquam ex confragosis locis utcunque euasimus) iS ausdriick- 
lich hinweisen. Zwar bleibt der thematische Zusammenhang mit dem Hauptteil inso- 
fern gewahrt, als nicht nur die angefiigte Sentenzenliste, sondern auch die iibrigen 
Beispiele aus dem Kontext der Diskussion iiber das Altarsakrament stammen. Den- 
noch kann man sich dcs Eindrucks nicht erwehren, daft dieser Abschlufi des Werks 
auf einen Impuls von auften zuriickgeht, der bei dessen urspriinglicher Konzeption 
noch nicht im Blick war. 

Die Ausgangsthese des Nachtrags 39 besagt, daft man iiber das Altarsakrament 


...in den Traktaten der heiligen Vater derart zu 
Zweifcl und Skrupel Anlall gebende und sogar 
untereinander bisweilen gegensatzlich schei- 
nendc Sentenzen antrifft, dafi nicht nur diejeni- 
gen, die sie in streitsiichtiger Absicht sammcln, 
darin Material fur den Irrtum finden, sondern 
dall auch dicjenigen, die mit ihnen den katholi- 
schen Glauben stutzen wollen, sich nicht leicht 
aus dieser Schwierigkeit befreien konnen. 


...in sanctorum Patrum tractatibus reperiuntur 
tarn dubiae sententiae et tarn scrupulosac et quae 
etiam sibi inuicem nonnunquam contrariae ui- 
deantur, ut non solum, qui contendendi inten- 
tione illas congregant, materiam in eis inueniant 
errandi, sed et, qui eis astruere uelint (idem ca- 
tholicam, non facile se queant expedire. 


Dies ist zwar eine traditionsreiche, aber fiir einen Theologen wie Wilhelm nicht 
selbstYcrstandliche Feststellung. Sowohl sein Lehrer Anselm von Laon 40 als auch sein 


Die Zusimmenstellung von Vatcrzeugnissen iiber das Altarsakrament als solche ist nicht ungewdhn- 
lich. Man trifft auf sie innerhalb der alteren systematischen Sentenzensammlungen, wie etwa in der 
Summc Deus principium et finis. Die spatcrcn Summen bieten in den entsprechenden Kapiteln jedoch 
keine blofie Reihung von Vaterscntenzen mehr, sondern formuiieren Quaestionen und Ansiitze einer 
inhaltlichen Verarbeitung. Auch im speziellen Kontext des Berengar-Streites war die Sammlung dcr 
Autorititszeugnisse iiber das Altarsakrament ein Instrument der Auseinandersetzung, wie Bernold 
von St. Flasien (+ 1 100) zeigt (De Beringerii haeresiarchae damnatione multiplici 1 1 [PL 148: 1458B]: 
.Et nos . . testimonia SS. Patrum de ueritate corporis Dominici simpliciter proponentes"). Vgl. WEIS- 
weuxr .937. 

yr Wilhilmvon St. Thierry, De corpore et sanguine dominie (PL 180: 355D): .Ambrosius .. dicit. ( ) 

Ceteraqve ecclesiae doctores ... dicunt ...” 

51 Diese mt einem biblischen Ausdruck spielcnde Wendung iibernimmt Wilhelm von Hieronymus, vgl. 
Hieronymus, Adversus Helvidium 17 (PL 23: 201A); DERS., In Osee III 10 (CCL 76: 1 29,5 1 5f.). 

J * WlLHILH VON St. Thierry, De corpore et sanguine dommi 1 1 (PL 180: 359AB). 

*° Vgl. A.N5ELM von Laon, Ep. ad H. (ed. LOTTIN V: 176,10-15): .Sententie quidem omnium catholico- 
rum cfiiutrse, sed non aduerse, in unam concurrunt conuenientiam, in uerbis uero sonant quedam 
quasi contrarictates et pugne, in quibus scandalizarentur pusilli, exerccntur strenui, contendunt 
superbi, ixduduntur probati, qui aliis langucntibus expedite dissonantia consonare oscendunt." 
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Freund Bernhard von Clairvaux 41 hielten nachdriicklich an der antithetischen Formel 
diversa, sed non adversa 42 fest, mit der die Heterogenitat der Schriftzeugnisse und der 
theologischen Lehraussagen seit der Zeit der Kirchenvater in den Rahmen der Wider- 
spruchsfreiheit gestellt und damit neutralisiert wurde. Derjenige unter Wilhelms Zeit- 
genossen, der diese Konvention einer umfanglichen methodischen Reflexion unterzog 
und mit der Ersetzung von sed non durch uerum etiam die nicht minder alte Problem- 
formel in Erinnerung brachte, war Abaelard. Die ersten Worte des Prologs zu seiner 
seit den friihen 20er Jahren des 12. Jahrhunderts entstandenen und standig angewach- 
senen Sammlung von divergierenden Vatersentenzen lauten: 43 


*' Siehedessen Bemerkung (Bernhard VON CLAIRVAUX, Sermo in Canticum canticorum 81,11 [Opera 1 
291]) ,In libello, quern de gratia et libero arbitrio scripsi, diucrsa (ortassis de imagine ct similitudine 
disputata leguntur, sed, ut arbitror, non aduersa." 

,J Vgl. hierzu DE GHELLINCK 1948, 517-523, sowie DE LUBAC 1951 / 1952 und SlLVESTRE 1964, die de 
Ghellincks These zu widerlegen suchen, Anselm von Laon habe in dem zitierten Brief (s. Anm. 40) die 
entscheidende Pragung der Formel fur das Mittelalter vorgenommen. In dieser gelehrten Debatte ist 
eine Fullc von Belegstellen aus Antike, Patristik und Mittelalter zusammengetragen worden. Fur die 
Beurteilung von de Ghellincks These ist jcdoch eine klare Unterscheidung der beiden Auspragungen 
der Verbindung von Verschiedenheit und Gegensatzlichkeit - additiv bzw. steigernd (.verschieden 
und <sogar> gcgensatzlich") oder antithetisch („verschieden, abcr nicht gegensatzlich") - ebenso er- 
forderlich wieeine Beachtung der genauen Sprachform. Bcispiele fur die additive Version, die Silvestre 
anfiihrt, sind fur die Fragc nach der Herkunft der antithetischen mittelalterlichen Formel ohne direk- 
ten Belang. Dasselbc gilt fur Belege mit der Kombination von dtuersus und <tnter so contrartus (diese 
folgt dem antiken Sprachgebrauch, wo aduersus vorrangig andcre Bedeutungen tragt und seltcn als 
Synonym zu contrartus, schon gar nicht als Gcgcnpol zu dtuersus auftritt, das seinerseits oft synonym 
mit contrarius gebraucht wird). Die paronomastische Wendung dtuersus - aduersus erscheint in for- 
melhafter Wiederholung erst bei Augustinus - und zwar sowohl fur das additive (vgl. De vera reltgtone 
1,1 [CCZ. 32: 187,12]; De haerestbus 23 und 46,2 [CCZ 46: 300,3; 313,7]; Contra Crescontum 1 12,15 
[CSEL 52: 337,19];De emirate Dei XVIII 41 und 51 [CCZ 48: 636, 29f. und 649,6]; Contra luhanumiib 
[PL 44: 666] etc. als auch fur das antithetische Motiv ( Enarratto in Ps. LVIII, Sermo II 10 [CCZ 39: 
752,5]; In Ps. Cl, Sermo 1 16 [CCZ. 40: 1437,10]; In Ps. CL 7 [CCZ. 40: 2196,26]). Insofern ist de Lubac 
zuzustimmen, dal! dieser zwar nicht der Erfinder der gedanklichen Antithese war, die aus der griechi- 
schen Patristik in den latcinischen (Context ubernommen wurde, dad er aber ihre Sprachform tradi- 
tionswirksam gepragt hat. Silvcstres Kritik an de Lubac greift, sclbst wenn er an der textkritisch 
schwierigen Stclle Ennarattones in Psalmum XLVII 3 Recht haben soilte, zu kurz, weil er die anderen 
Belege (s. o.) ignoriert. Das von ihm alternativ angefiihrte Beispiel bei Martianus Capella (De Nupttts 
Mercunt et Phtlologtae 5,487) steht vergleichsweisc isoliert da und ist mit der Vorbild-Wirkung, die 
von Augustinus nicht nur wegen der griffigen Formulierung, sondern vor allcm auch inhaltlich auf die 
mittelalterlichen Autoren ausging, nicht zu vergleichen. 

,J Abaelard, Sic et Non prol. (ed. Boyer / McKeon 89,1-3). 
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Obwohl in der „ricsigen Menge von Worten" 44 
einige Aussagen - sogar der Heiligen - nicht nur 
voneinander verschieden, sondern sogar einan- 
der entgegengesetzt scheinen, steht uns kein 
leichtfertiges Urteil iibcr sie zu, durch die sogar 
die Welt gerichtet werden soil, wie geschricben 
steht. 


Cum in tanta uerborum muititudine nonnulla 
etiam sanctorum dicta non solum ab inuiccm 
diuersa, uerum etiam inuiccm aduersa uideantur, 
non est temere de eis iudicandum per quos mun- 
dus ipse iudicandus est, sicut scriptum est. 


Unbeschadet dessen, dafi Abaelard zunachst die Autoren der Heiligen Schrift 45 und 
Wilhelm die Kirchenvater im Blick hat, zeigen ihre eroffnenden Aussagen ein hohes 
Mafi an Ubereinstimmung. Diese betrifft nicht nur die Sache als solche, sondern auch 
die Benutzung derselben sprachlichen Mittel, die das Aufierordentliche des Phano- 
mens (, sogar' - etiam) betonen und zugleich um dessen Eingrenzung (,bisweilen‘, .ei- 
nige' - nonnumquam, nonnulla) und Relativierung (.scheinen' - das uiden ist in 
diesem Zusammenhang konstitutiv ) 46 bemiiht sind. 

Fur den richtigen Umgang mit Traditionselementen, die widerspriichliche Aus- 
sagen zu enthalten scheinen, empfehlen beide grundsatzlich dieselbe Maxime: Bevor 
der Text eines Irrtums oder Widerspruchs bezichtigt wird, gilt es, mit dem gebotenen 
Respekt vor der kirchlichcn Tradition alle fur das Verstandnis relevanten Gesichts- 
punkte zu priifen. Abaelard steht Wilhelm dabei in der Haltung religios und intellek- 
tuell motivierter Demut ebenso wenig nach wie umgekehrt Wilhelm ihm an 
hermeneutischem Methodenbewufitsein. Es gibt keinen Grund, den personlich Ernst 
der Eroffnungspassage von Sic et Non zu bezweifeln, in der Abaelard die Kritik an den 
Schriftautoren zuriickweist und sich dabei ausdriicklich auf deren Inspiration durch 
den Heiligen Geist bezieht, die den Interpretatoren nicht in derselben Weise zuteil 


4 * Diese Anspielung auf die Warnung der Rhetorik vor tiberflussigcr Wortfiille ( Rhetoncaad Herennium 
1119,17: .defatigati ab aduersariis muititudine uerborum"; ClCERO, De inventions 1 20,28: .uerborum 
muititudine supcrsedendum est") enspricht der gebildct-ironischen Exordialtopik, die Abaelard liebt. 
Vgl. Anm. 8. Die Vielheit der Vatertexte wird noch einmal ausdriicklich in Bezug genommen: .... in 
tarn multiplici sanctorum patrum scriptura." (ABAELARD, Sic et Non prol. [ed. BOYF.R / McKEON 
97,210]). 

45 Abaelards Uberlegungen in Sic et Non erstrecken sich -a maiore ad minus -von den Schriftzeugnissen 
auf die Kirchenlehrer, vgl. ABAELARD, Sic et Non prol. (ed. BOYER / McKEON 92,78-80): .Quid itaque 
mirum, si in euangeliis quaque nonnulla per ignorantiam scriptorum corrupts fuerint, ita et in scriptis 
posteriorum patrum, qui longe minoris sunt auctoritatis, nonnunquam eueniat?" 

44 Vgl. WILHELM von St. Thierry, De corpore et sanguine domim 1 1 (PL 180: 359CD): .aliud per se ui- 
dentur sonare; male intellects matcriam errandi uel contendendi perditis uidentur praestare." AbaE- 
LARD, Sicet Non prol. (ed. BOYER / McKEON 92,80f.) .Si itaque aliquid a ueritate absonum in scriptis 
sanctorum forte uideatur"; ibid. prol. (ed. BOYER / McKEON 97,21 Of.): .nonnulla propter supra posi- 
tam causam erronee prolata seu scripta uideantur"; ibid. prol. (ed. BOYER / McKEON 103,330-333): 
.diuersa sanctorum patrum dicta ... ex dissonantia quam habere uidentur"; ibid. I (ed. BOYER / 
McKEON 113): .Incipiunt sententiac ex diuinis scripturis collectae quae contrariae uidentur." 
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wurde . 47 Ebensowenig sind seine Zuriickhaltung gegenuber einem Urteil uber das 
Denken anderer 48 und sein Bekenntnis zu einem frommen, demiitigen und liebevollen 
Umgang mit den fehlerhaft erscheinenden Texten blofle Attitude. Auf der anderen 
Seite stiitzt sich Wilhelms Bemuhen, die Tradition von Widerspriichen freizustellen, 
nicht einfach auf die Durchsetzung der Autoritat, sondern weist den Weg zur genauen 
Priifung unter Einbeziehung des Textumfelds und der ubrigen Werke des jeweiligen 
Autors. Uber einige nicht ganz zufallige Nuancen der Sprachwahl hinweg - wo Abae- 
lard von cantas spricht, setzt Wilhelm beneuolentia ecclesiastica; dessen bumihtas kor- 
respondiert bei ihm mit fidei simplicitas* **, dessen imbecillitas mit tarditas stimmen 
beide in den hier zu beachtenden Leitbegriffen grundsatzlich iiberein (vgl. auch die 
Korrespondenz von tamquam und quasi) und zeigen volligen Einklang, wenn sie dem 
Bekenntnis des Interpreten uber das eigene Unvermogen den Vorzug vor der Kritik 
an einem Autoritatszeugnis geben: 


Abael., SN prol. (ed. BOYER / McKeon 89,4-8) 

Wir sollten uns nicht erdreisten, sie (sc. die Auto- 
ren der heiligen Schrift) gleichsam als Lugner an- 
zuklagen odcr gleichsam als Irrende zu verachten, 
denen vom Herrn gesagt ist (Lk 10,16): „Wer euch 
hort, hort mich; und wer euch verachtet, verachtet 
mich." Unter Besinnung auf unsere Schwache 
sollten wir davon ubcrzcugt sein, dafi eher uns die 
Gnade beim Verstehcn fehlt, als dafi sie ihnen beim 
Schreiben gefchlt hat. 


Guill. S.Th., De corp. 12 (PL 180: 361C/D) 

Wer sich also in den Traktaten der heiligen Vater 
u bt und bei diescn und ahnlichen Themen nicht 
stolpern will, moge sich als erste Leitlinie des Ver- 
standnisses derartiger Lehre die Einfalt des Glau- 
bens wahlen. Diese predigen bekanntlich die ka- 
tholischen Vater bald mehr verhullt, bald ganz 
offen in alien Schriften. Wenn er ihre Sentenzen in 
Glaubensubereinstimmung zusammentrcffen 
sieht, freue er sich uber das Auffinden der Wahr- 
heit; wenn ihm dies in keiner Weise aufscheint, 
ehre er ihr Begriffsvermogen, zeihe aber sein 
cigencs der Tragheit. 


* 7 Der Ruf des offenen oder clandestinen Haeretikers, dcr Abaelard durch die Jahrhundcrte begleitet, 
fuhrt hier manchcn modernen Interpreten in die Irre, worauf Marenbon 1997, 340-349, hier beson- 
ders 344, zu Recht hinweist. Ein jiingeres Beispiel solcher Ubcrinterpretation bietet RiZEK-PFISTER 
2000. Nicht nachvollziehbar ist auch die These von L. Geldsetzcr (GELDSETZER 2003, hier 413), Abae- 
lard habe die kirchlichen Dogmen und zentralen Konzepte der christlichen Theologie im Grunde fur 
widerspriichlich, ja sogar paradox gehaltcn. 

41 Abaelard, Sic et Non prol. (ed. BOYER / McKeon 90,44f.): „Quam sit etiam temeranum de sensu et 
intelligentia alterius alterum iudicare, quis non uideat cum soli Deo corda et cogitationes patcant?" 
Der letztere Aspekt bcsitzt fur Abaelards ethische Konzeption cine fundamentale Bedeutung. 

** Dieser Begriff ist, wie Wilhelm zutreffend feststellt, bei den Kirchenvatern verbreitet, vgl. etwa - mit 
derselben Connotation wie bei Wilhelm - Ambrosius, Exaemeron 1 6,22 (CS£L 32/1 : 20,5f.)-. .Et haec 
fidei simplicitas argumentis omnibus antecellit‘' sowie AUGUSTINUS, Contra Faustum XII 1 ( CSEL 
25/1: 329, 6f.): .Quomodo ergo nunc fidei simplicitatem destruitis, indiciis cam ac testibus fulcicn- 
do?“; zit. ABAELARD, Sic et Non I 5 (ed. BOYER / McKEON 114,27-29) und Theologia Scholanum II 44 
(CCM 13: 430,699f.). 
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Nec tanquam mendaces eos arguerc aut tan- 
quam erroneos contemnere praesumamus, 
quibus a Domino dictum cst (Lc 10,16): „Qui 
uos audit, me audit, ct qui uos spcrnit, me 
spernit." Ad nostram itaque recurrcntes im- 
becillitatem nobis potius gratiam in intelli- 
gendo deesse quam eis in scribcndo defuissc 
credamus. 


Abael., SN prol. (ed. B. / McK. 92,80-85) 

Wenn deshalb etwas in den Schriften der Hei- 
ligen mit der Wahrheit vielleicht nicht im Ein- 
klang zu stehen scheint, ist es fromm und der 
Demut angemessen und der Liebe geschuldct - 
die „alles glaubt, alles hofft, alies ertragt" (1 
Kor 13,7) und nicht leicht bei denen, die sie 
ins Herz schliefit, Fehler argwohnt -, davon 
iiberzeugt zu sein, dal? entweder die betref- 
fende Stelle der Schrift nicht treu ubersetzt 
oder verdorben ist, oder aber zu bekennen, 
dal? wir sie nicht verstehen. 


Si itaque aliquid a ueritate absonum in scriptis 
sanctorum forte uideatur, pium est et humili- 
tati congruum atque caritati debitum - quae 
„omnia credit, omnia sperat, omnia sustinet" 
(1 Cor 13,7) nec facile uitia eorum, quos am- 
plectitur, suspicatur -, ut aut cum scripturae 
locum non fideliter interpretatum aut corrup- 
tu m esse credamus, aut nos cum non intelligc- 
rc profitcamur. 


Quisquis ergo in sanctorum Patrum tractati- 
bus se exercens in his et simiUbus inoffenso 
uult pede incedere, primas sibi intellectus li- 
neas de huiusmodi fidei ponat simplicitatem. 
Quam cum catholicos patres modo obscurius, 
modo apertius in omnibus constetpraedicare, 
cum in fidei conuenientiam eorum uiderit 
concurrere sententias, gaudeat de inuentione 
ueritatis, cum minime id ei claruerit, illorum 
ueneretur sensum, suum uero accuset tardita- 
tis. 

GuiLL. S.Th., De corp.(PL 180: 360B/C) 

Aber ein kluger Lcser und jemand, der dies 
mit kirchlichem Wohlwollen liest - was von 
weltlich Gesinnten weltlich gelescn wird; un- 
ter diesen wird am meisten jener gelobt, der 
dariegen kann, dal? jeder beliebige Autor bes- 
ser gesprochen hat, wobei er nicht im Unkla- 
rem daruber ist, dal? er eher selbst des Irrtums 
geziehen wurde, wenn er uberzeugend darie- 
gen wollte, dal? jener in einem Punkt irrt -: 
wer so, sage ich, das Buch eines Kirchenleh- 
rers liest, geht, wenn er darin etwas findet, das 
gleichsam zu Zweifel und Skrupel Anlal? gibt, 
nicht sofort mit einer Verfluchung darauf los, 
sondern untersucht und erortert und tiber- 
denkt es anhand des Umfeldes der Stelle und 
anhand der andcren Schriften desselben Au- 
tors; zulctzt zieht er es eher vor, seine eigene 
Unkenntnis und sein Unverstandnis zu be- 
kennen, anstatt dem Autor einen Irrtum an- 
zukreiden. 

Sed prudens lector et, qui ea beneuolentia ec- 
clesiastica legit - quae a saecularibus saecula- 
ria leguntur, inter quos plurimum laudatur 
ille, qui quemlibet auctorcm docere potuerit 
melius dixisse, non ambigens, quod ipse poti- 
us errare dicetur, si pcrsuadcrc uoluerit ilium 
in aliquo errare -: qui sic, inquam, legit eccle- 
siastici doctoris librum, si quid in eo quasi du- 
bium et scrupulosum inuenit, non statim illud 
cxsccrando inuadit, sed inspicit et discutit et 
retractat ex lectionis circumstantia et ex aliis 
scriptis eiusdem auctoris, et ad ultimum prius 
eligit confiteri se ignorare ucl non intelligere, 
quam illi notam erroris impingere. 


Bei der Suchc nach einer Erklarung fiir die Entstehung dieser scheinbaren Wider- 
spriich.ichkeit in der christliche Tradition zeigen sich ebenfalls Parallelen, zugleich 
aber auch charakteristischc Unterschiede der Sichtweise. Beide mittelalterlichen 



614 


RAINER M. ILGNER 


Theologen beziehen sich unter anderem auf den Aspekt der Einwirkung von Hareti- 
ker-Thesen als mogliche Quelle fur das Eindringen dissonanter Aussagen. Abaelard 
zielt dabei auf die Praxis der „katholischen Lehrer", aus Griinden der Vollstandigkeit 
auch falsche Lehrmeinungen haretischer Autoren in ihre Werke aufzunehmen . 50 In 
diesen Fallen enthalt der Text zwar gegensatzliche Aussagen, aber keinen Selbstwider- 
spruch der Vater, und es kommt lediglich darauf an, dafi der Leser die falschen Thesen 
der Haretiker und die richtige Lehre der katholischen Autoren unterscheidet und ent- 
sprechend einordnet. Wilhelm geht zunachst einen ahnlichen Weg. Er greift das seit 
der Zeit der Kirchenvater bekannte Argument auf, dafi die Lehre der Kirche durch die 
immer wieder notwendige Abgrenzung von haretischen Ansichten ihre Klarheit ge- 
wonnen hat 51 und weist darauf hin, dafi dort, wo eine solche Auseinandersetzung 
nicht erforderlich war - wie bei der Frage des Altarsakraments -, die theologischen 
Aussagen der Vater in der Tat manchmal unzureichend, irrtumsfordernd oder be- 
streitbar erscheinen konnen . 52 Die Verantwortung fur hiermit nicht zu vereinbarende 
Aussagen sieht er auf seiten derjenigen, die diese autoritative Lehre irrtumlich oder 
boswillig verfalscht haben. Insofern lost sich auch fur ihn der Widerspruch dadurch, 
dafi scheinbare oder wirkliche Gegensatze sich nicht auf derselben Ebene begegnen. 

Eine Irrtumsfahigkeit freilich, wie sie Abaelard an anderer Stelle nicht nur den Kir- 
chenvatern, sondern sogar den Autoren der Heiligen Schrift zutraut, scheidet bei Wil- 
helm grundsatzlich aus. Eventuelle Widerspriiche entstanden seiner Ansicht nach 
immer dann, wenn deren an sich guten Aussagen ( bene dicta) aus dem Zusammenhang 
gerissen oder wegen einer gewissen Dunkelheit nicht richtig verstanden wurden (male 
intellecta ): 


so ABAELARD, Sicet Non prol. (ed. BOYER / McKeon 93,97-99): .... nouimus morcm catholicorum doc- 
torum hunc fuisse, ut in commentariis suis nonnullas etiam haereticorum pessimas opinioncs suis in- 
sererent sententiis, dum perfectioni studentes nulla antiquorum praeteriisse gaudcrcnt." 

51 V gl. ORIGENES, Horn, in Numeros (see. transl. Rufini) IX 1 (GCS 30: 55,10-13): .Namsidoctrinaecclc- 
siastica simplex esset, et nullis extrinsecus haereticorum dogmatum assertionibus cingeretur, non 
poterat tarn clara et tam examinata uideri fides nostra." AUGUSTINUS, Confessiones VII 20 (25) ( CCL 
27: 1 09,33-35): .Improbatio quippe haereticorum facit eminere, quid ecclesia tua sentiat et quid habeat 
Sana doctrina. Oportuit enim et haereses esse, ut probati manifesti (ierent inter infirmos." Mit diesem 
Argument verbindet sich regelmaflig das auch von Wilhelm von St. Thierry (De corpore et sanguine do- 
mim [PL 1 80: 359B]) herangezogcnc Paulus-Wort 1 Cor 11,19: .Nam oportet et hereses esse, ut et qui 
probati sunt manifesti fiant in uobis." Abaelard kennt und benutzt dieses Motiv ausfuhrlich in der Me- 
thodenrcflexion (ABAELARD, Theologia Christiana IV 72 [CCM 12: 298,1068f.]); ob Wilhelm diese 
Passage kannte, mud offen bleiben. 

5J WILHELM von St. Thierry, De corpore et sanguine domini (PL 180:359CD): .Quod quia quaestioni- 
bus non respondebat, quae nondum erant, parum modo sufficere uidetur ad eas cum exsurgunt com- 
pescendas. ... male intellecta materiam errandi uel contendendi perditis uidentur praestare." 
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Abael., SN prol. (ed. B. / McK. 97,209-211) 

Was Wunder also - da sogar die Propheten und 
Apostel selbst erwiesener M alien nicht vollig 
frei von Irrtum waren wenn in dem so vielfal- 
tigen Schrifttura der heiligen Vater einiges aus 
dem obengenannten Grund irrig veroffentlicht 
odcr gcschrieben scheint 


Quid itaque rairum, cum ipsos etiam prophetas 
ct apostolos ab errorc non peniius fuisse constet 
alienos, si in tarn multiplici sanctorum patrum 
scriptura nonnulla propter supra positam cau- 
sam erronee prolata seu scripta uideantur? 


Guill. S.Th., De corp. ( PL 180: 359C/D) 

Was an seinem Ort, in seiner urspunglichen Be- 
deutung gut gesagt war, scheint, wenn es von de- 
nen, die Streit und Irrtum lieben, aus dem Kon- 
text gerissen wird, fur sich genommen etwas 
anderes zu bedeuten als an seinem Herkunftsort 
und nach dem Sinn des Autors. Aber es ist auch 
vieles von ihnen hinterlassen worden, was gut, 
aber ziemlich dunkel gesagt ist - da sie ja, als 
Menschen, nicht alle kunftigen Irrtumer und 
Streitfragen hatten vorhersehen konnen - und 
was, schlecht verstanden, den Verworfenen Stoff 
fur Irrtum und Streit zu bieten scheint. 

. . quae suo loco, suo sensu bene dicta ab eis, qui 
contendere uel errare amant, eruta de locis suis 
aliud per se uidentur sonare, quam ibi sonent, 
unde sumpta sunt, ct quam senscrit, qui scripsit. 
Sed et multa de eadem re ab eis rclicta sunt, quae 
bene dicta, sed obscurius - utpote ab eis, qui ut 
homines uenturas omnes errorum calumnias 
non poterant praeuidere - male intellecta mate- 
riam errand! uel contendendi perditis uidentur 
praestare. 


In Abaelards Uberlegungen dagegen spielt der Gesichtspunkt eine wichtige Rolle, 
daft die Kirchenlehrer sich selbst bewuftt waren, in ihren Werken korrekturbedurftige 
Aussagen gemacht zu haben, und daft sie deshalb der Nachwelt ausdriicklich die Frei- 
heit einraumten, diese zu verbessern oder, wenn eine Uberarbeitung bzw. Korrcktur 
unmoglich ist, ihnen nicht zu folgen. Als Kronzeugen fuhrt er Augustinus an, der sich 
wie kein anderer bemuht habe, die spater erkannte Wahrheit in seinen Retractationes 
zur Geltung zu bringen. Dieser Aspekt ist ihm so wichtig, daft er im Anhang zu Sic et 
Non eine Exzerptsammlung aus den Retractationes beifiigt, um zu zeigen, daft in seine 
Sammlung keine Augustinus-Sentenzen aufgenommen wurden, die der Autor selbst 
spater korrigiert hat . 53 Wilhelm nimmt ebenfalls auf Augustinus und dessen Retracta- 
tiones Bezug. Dessen Feststellung, man konne ihm zu Recht vorhalten, daft er das, was 
ihm spater selbst miftfallen hat, besscr gar nicht hatte sagen sollen , 54 gibt er jedoch 
eine andere Wendung. Er sieht die Korrekturbediirftigkeit als Sekundareffekt an, der 
durch eine illegitime Inanspruchnahmc der an sich untadeligen Aussagen des Kirchen- 
vaters durch haretische Irrlehrer entstand und diesen nachtraglich zu Richtigstellun- 
gen zwang: 


51 ABAELARD, Sic et Non prol. (ed. BOYER / McKeon 104,348-350): .Excerpta etiam Retractationum 
beati Augustini adiunximus, ex quibus appareat nihil hie ex his, quae ipse retractando correxerit, posi- 
tum esse." 

M AUGUSTINUS, Retractationes I prol. 1,1 ( CCL 57: 5,8f.): .Sed si dicit non ea debuisse a me dici, quae 
postca mihi etiam displicerent, uerum dicit et mecum facit." Wilhelm spielt hierauf an: .aliter, quam 
dixerat, sedixissc debuisse." Vgl. WILHELM VON St. THIERRY, De corpore et sanguine domini(PL 180: 
360A). 
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ABAEL., SN prol. (ed. B. / McK. 92,86-88) 

Nicht weniger 1st memes Erjchtens darauf zu 
achten, ob es sich bei den Auszugen aus den 
Schrifien der Heiligen um etwas handclt, das so- 
gar von ihnen selbst andernorts uberarbeitet und - 
nachdem die Wahrheit spater erkannt wurde - 
korrigiert worden ist, wie dies in grofiem Umfang 
Augustinus getan hat. 

Ncc illud minus attendendum esse arbitror, utrum 
talia sint ea, quae de scriptis sanctorum proferun- 
tur, quae uel ab ipsis alibi retractata sint et cognita 
postmodum ueritate correcta, sicut in plerisquc 
beatus Augustinus cgit. 

Abael., SN prol. (ed. B. / McK. 99,251-254) 

In diesem Bewufitsein waren auch die Kirchen- 
lehrer selbst der Mcinung, dafi einiges in ihren 
Werken korrekturbediirftig sei und gestanden ih- 
ren Nachfolgern die Freiheit zu, sic zu verbessern 
oder ihnen nicht zu folgen, wenn ihnen die Uber- 
arbeitung oder Korrektur nicht moglich war. 

Hoc et ipsi ecclesiastici doctores diligenter atten- 
dentes et nonnulla in suis operibus corrigenda 
esse crcdentcs, posteris suis emendandi uel non 
scquendi licentiam concesserunt, si qua illis re- 
tractare et corrigere non licuit. 


GUILL. S.Th., De corp. II (Pi 1 80: 359D- 360A) 

So ist es dem heiligen Augustinus, wie der Kenner 
seiner Bucher weifi, vielfach ergangen. Vor der 
Entstehung der Pelagianischen Irrlehre hatte er 
namlich in Biichern, die er schon veroffentlicht 
hatte, nicht weniges niedergelegt, worauf sich jene 
Sekte bei ihrem Aufkommen zur Verteidigung ih- 
res Irrtums soweit berief, dafi sic sich sogar riihm- 
te, der durch und durch katholischc Mann denke 
das gleiche wie sie. Darum stand er vor der Not- 
wendigkeit, spater mehrcre Bucher gegen diese 
Pest herauszubringen und wiederholt zu beken- 
nen, dafi er seine durchaus guten Aussagen - um 
gleichwohl ein Mifiverstandnis beim Leser zu vcr- 
meiden - anders, als geschehen, hatte formulieren 
sollen. Wcr seine Retractationes und andere 
Schriften liest, vermag dies nachzuvollziehen. 

Quod beato Augustino in multis accidisse non 
ignorat, qui librorum eius lcctionem familiarem 
habet. Antequam enim Pelagiana haeresis exsur- 
geret, in Libris, quos iam ediderat, non pauca po- 
suerat, quae exsurgens ilia haeresis sic sumpsit ad 
patrocinium sui erroris, ut etiam secum paria sen- 
tire iactaret uirum per omnia catholicum. Unde 
illi neccssitas importata est plures postea libros 
contra pestem illam edere et confiteri crebro bene 
dicta sua - ad deuitandum tamen prauum legenti- 
um intellectum - aliter, quam dixerat, se dixisse 
debuisse. Quod scire potest, qui libros Retracta- 
tionum eius legerit aliosque, quos illc scripserit. 


Unter dem Vorzeichen dieser Interpretation bleibt bei Wilhelm von einem Wider- 
spruch der Vatersentenzen nicht viel iibrig. Es ist deshalb vielleicht nicht zufallig, dafi 
der Subtitel, unter dem die Sentenzensammlung am Schlufi des Werkes steht, nicht 
mehr wie am Beginn des Anhangs von „inuicem contrariae sententiae" spricht, 55 son- 
dern „diuersae sententiae sanctorum patrum de corpore domini" ankiindigt. 56 (Der 
entsprechende Subtitel in Sic et Non lautet dagegen: Incipiunt sententiae ex diumis 
scripturis collectae quae contrariae uidentur. Pro qua quidem contrarietate haeccompi- 
latio sententiarum ,Sic et Non' appellatur} 7 ) Die hier von Wilhelm zusammengestell- 
ten Sentenzen sind damit zutreffend charakterisiert. Denn sie enthalten keine 
kontraren Aussagen, sondern solche, die verschiedene Aspekte des Themas beleuch- 
tcn und, wie schon erwahnt, in den Text von Wilhelms Abhandlung affirmativ einge- 
bunden sind. Nicht vollig anders verhalt es sich mit dem 117. Kapitel von Abaelards 
Sic et Non, das ebenfalls dem Altarsakrament gewidmet ist. Auch hier wird die Sen- 
tenzensammlung dem Titel De Sacramento altaris. Quod sit essentiahter ipsa ueritas 
camis Christi et sanguinis et contra im strengen Sinn nicht gerecht, da das contra 


55 WlLHELM von ST. Thierry, De corpore et sanguine donum (PL 180: 359A). 
’* WlLHELM VON ST. Thierry, De corpore et sanguine domini (PL 180: 362C). 
” Abaelard, Sic et Non I (ed. Boyer / McKeon 113). 



WILHELM VON ST THIERRY UND PETER ABAELARD 


617 


allenfalls indirekt und als Zitat einer falschen Auffassung in den Texten von Kirchen- 
vatern, Papsten und Konzilien erscheint. Eine wirkliche Konfrontation von gegen- 
satzlichen Aussagen, etwa aus der noch immer virulenten Berengar-Debatte, liegt 
Abaelard ebenso fern wie Wilhelm. 

Es ist noch zu erwahnen, dafi die von Wilhelm im Anhang seines Werks zusammen- 
gestellten Sentenzen nebst den dort nicht erfafitcn weiteren Zitaten aus dem Text sei- 
ner Abhandlung zum grofieren Teil 58 auch in Sic et Non anzutreffen sind. Dies ist 
nicht besonders erstaunlich, da die mittelalterliche Diskussion iiber einzelne theologi- 
sche Themen regelmafiig in enger Bindung an bestimmte Textzeugnisse der Tradition 
erfolgte. Es kann auch deswegen nicht allzu sehr iiberraschen, weil dieses Kapitel von 
Sic et Non (in seiner Endfassung mit 134 Sentenzen) das umfangreichste der Samm- 
lung darstellt. Um so beachtenswerter ist die Tatsache, dafi Wilhelm aus verschiede- 
nen Quellen - nicht zuletzt aus dem Zitatenschatz Ivos von Chartres - einige 
Zeugnisse aufgenommen hat, die bei Abaelard nicht verzeichnet sind. Dies zeigt, dafi 
er der Auseinandersetzung mit den Fragen der eucharistischen Realprasenz Christi 
eigenes Interesse und entsprechende Initiative gewidmet hat. Auch die charakteristi- 
schen Tcxtabweichungcn in gemeinsamen Sentenzen mit Abaelard lassen der Vermu- 
tung einer direkten Abhangigkeit Wilhelms von Abaelards Sammlung wenig Raum. 

Der Eindruck, dafi beide im Umgang mit den Zeugnissen der Tradition eine ganz- 
lich verschiedene Perspektive haben, bestatigt sich, wenn man schliefilich die Einlei- 


51 Folgende Anhang-Sentenzen Wilhelms finden sich auch in Sic et Non : 1. Augustinus, In Iohanms 
euangelium tract atm XXX 1 ( CCL 36: 289) = Abaelard, Sic et Non CXVII 100 (ed. Boyer / McKEON 
405); 2. AUGUSTINUS, De Joanna Christiana III 24 (CCL 32: 92) = Sic et Non CXVII 1 17(cd. BOYER / 
McKEON 408); 3. Augustinus, De civitate Dei XXI 25 (CCL 47: 795) = Sic et Non CXVII 108 (ed. 
Boyer / McKeon 407); 4. Hieronymus, In Ephesios I 1 (PL 26: 481A) = Sic et Non CXVII 81 (ed. 
Boyer / McKeon 398); 5. Hieronymus, In Esaiam XVIII 66, 17 (CCL 73A: 786) = Sic et Non CXVII 
82 (ed. BOYER / McKeon 399) (z.T.); 6. Hieronymus, In Sophoniam 3 (CCL 76A: 697) = Sic et Non 
CXX 5 (ed. BOYER / McKeon 414); 7. AMBROSIUS, De mysteriis IX 58 (CSEL 73: 115) = Sic et Non 
CXVII 30 (ed. BOYER / McKeon 387); 8. AMBROSIUS, De sacramentis V 4 24 (CSEL 73: 68f.) = Sic et 
Non CXVII 20 (ed. Boyer / McKeon 384f.); 9. AUGUSTINUS, De civitate Dei XXI 25 (CCL 47: 795f.) = 
Sic et Non CXVII 107 (ed. Boyer / McKeon 406); 10. Augustinus, Contra Faustum XIX 16 (PL 42: 
356f.) = Sicet Non CXVII 1 1 3 (ed. Boyer / McKeon 407); 1 1 . Augustinus, De baptismo III 1 5 (CSEL 
51: 206) = Sic et Non CXVII 116 (ed. BOYER / McKeon 408); 12. AUGUSTINUS, Sermo CCXXIX 1-2 
(PL 38: 1 103) = Sicet Non CXVII 95-97 (ed. Boyer / McKeon 403f.) (mit Liicken); 1 3. AUGUSTINUS, 
Ep. XCVIII 9 (CSEL 34/2: 530f.) = Sic et Non CXVII 105 (ed. BOYER / McKeon 406) (mit Lucken). 
Hinzu kommt aus dem Text des Werks (WlLHF.LM VON St. THIERRY, De corpore et sanguine domtni): 
AUGUSTINUS, In Iohanms euangelium tractatus ? und De doctnna Christiana III (CCL 32: 32) = Sic et 
Non CXVII 1 12 (ed. BOYER / McKeon 407) (siehe PL 180: 356B); AUGUSTINUS, Ep. XCIX 9 (CSEL 
34/2: 530f.) = Sic et Non CXVII 105 (ed. BOYER / McKeon 406) (siehe PL 180: 356D); In Iohanms eu- 
angeltum tractatus XXVI 12 (CCL 36: 265f.) = Sicet Non CXVII 92 (ed. BOYER / McKeon 402) (siehe 
PL 180: S57 N); Enarrationes in Psalmum XCVIII 9 (CCL 39: 1385) = Sic er Non CXVII 41 (ed. BOYER/ 
McKeon 388) (siehe PL 180: 360B); Enarrationes in Psalmum XCVIII 9(CCL39: \S8b) = Sic et Non 
CXVII 99; 1 14 (ed. BOYER / McKeon 404; 407) (ibid.); Concilium Ephestnum, CYRILL, Ep. Ill (ALBE- 
RIGO. COD S0-(>1) = Sicet Non CXVII 5(ed. Boyer /McKeon 38 l)(Exzerpt)(siehe PL 180: 361 AB). 
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tung naher betrachtet, die Wilhelm seiner Abhandlung vorangestellt hat . 59 Hier legt er 
anhand der Frage nach dem richtigen Verhaltnis zwischen Wissen(schaft) und Glau- 
ben die theologische Grundposition dar, auf der seine Definition des Altarsakraments 
beruht und die seine Haltung gegeniiber dem Phanomen des Widerspruchs in der Va- 
tertradition bestimmt. Diese thematische Eroffnung ist naheliegend, da der Abend- 
mahlstreit mit und um Berengar im Kern auch eine Auseinandersetzung um die 
Zuordnung von ratio und auctoritas war . 60 Sie lafit sich aber ebenfalls im Spiegel von 
Abaelards Sic et Non lesen. Nicht nur, dafi dort unter der Uberschrift: „Der Glaube ist 
nicht mit menschlichen Argumenten zu beweisen und umgekehrt " 61 dasselbe Grund- 
thema zur Eroffnung des Werks prasentiert wird. Die ersten Worte von Wilhelms 
Vorwort klingen wie ein korrigierender Reflex auf Abaelards vielzitierte programma- 
tische Aussage am Ende des Prologs von Sic et Non: 


Abael., SN prol. (ed. B. / McK. 103f., 336-340) 

.Vielleicht ist es jcdoch schwierig, sich bci Aus- 
sagen hieruber ganz sicher zu sein, wenn sie nicht 
ofter durchdacht worden sind. Ein Zweifeln an 
einzelnen Aussagen wird jcdenfalls nicht unnutz 
sein“ (Aristot. cat. 8 b ). Denn durch Zweifeln 
kommen wir zur Untersuchung, durch Unter- 
suchen erfassen wir die Wahrheit. In diesem Sinn 
hat die Wahrheit selbst gesagt. .Suchet, und ihr 
werdet finden, klopft an, und es wird euch geoff- 
net" (Mt 7,7; Lk 11,9). 


.Fortasse autcm difficile cst de huiusmodi rebus 
confidenter declarare nisi sacpe pertractata sint. 
Dubitare autcm de singulis non erit inutile." Du- 
bitando quippe ad inquisitionem uenimus; inqui- 
rendo ueritatcm pcrcipimus. Iuxta quod et Veritas 
ipsa: „Quaerite“, inquit, .et inuenietis, pulsate et 
aperietur uobis." 


Guill. S.Th., De corf. ( PL 180: 345 A) 

Da die .Wahrheit des christlichen Glaubens" sich 
wie durch spezielles Recht dadurch auszeichnet, 
daft nicht sie durch Einsicht, sondern durch sie die 
Einsicht in den Glaubcn gesucht werden mull, 
halt sie jeden hochmiitigen und neugierigen For- 
scher von sich fern - ob er mit vielerlei Fragen im 
Bereich des Glaubens nur .seinen eigenen Ruhm 
sucht" (Joh 7,18) odcr ob er angeblich schlufifol- 
gernd und iiberdenkend durch allerlei zweifelhaf- 
te Uberlegungen herauszufinden sucht, ob man 
glaubcn mufl, was die gottliche Autoritat zu glau- 
ben anordnet. 

Cum .Christianac fidei ueritas" 62 hoc quasi spe- 
ciali praccmineat iure, ut non ipsa per intellectum, 
sed per cam eius quaerendus sit intellectus, om- 
nem a se compescit superbum uel curiosum inqui- 
sitorem - uel cum, qui multis et uariis quaestioni- 
bus in fide non quaerit nisi gloriam suam (lo 7, 1 8) 
uel cum, qui quasi ratiocinando et retractando du- 
biis quibusdam deliberationibus explorat, utrum 
credendum sit, quod credendum indicit diuina 
auctoritas. 


” Die Grundgedanken dieses Vorworts finden sich konzentriert im 1 2. Kapitel einer Predigt De excellen- 
tiass. sacramenti et dignitate sacerdotum wicder.dic Mabillonin Bd. 5 der Werke Bernhards vonClair- 
vaux unter den Opera altena veroffentlicht hat (PE 184: 988B-D). Wer der Autor ist und wclchemText 
die Prioritat zukommt, ist mir nicht klar. 

40 Vgl. CANTIN 1974; CANTIN 1977. 

41 .Quod fides humanis rationibus non sit adstruenda et contra": ABAELARD, Sic et Non I (ed. BOYER / 
McKEON 113,1-3). 

41 Zu dieser Wendung vgl. PROSPER VON AQUITANIEN, Ep. ad Rufinum IV 5 (PL 45: 1795); FULGENTIUS 
von Ruspe, Ep. XIV 8 (CCL 91: 393,229) und Liber ad Scarilam de incamatione Filu Dei 8 (CCE 91: 
318,196)u. a. Augustinus und Iulianus sprechen von der cathohcae fidei uentas (AUGUSTINUS, Contra 
lulianum 1 42 [PL 44: 670]; Contra luhanum opus imperfectum I 2 [CSEL 85/1: 6,24]). 
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Diese ist ein Selbstzitat aus seinen Glossen zu den Kategorien. Dort hatte Abaelard 
Aristoteles’ Bemerkung am Ende des Kapitels fiber die Relation, die dem Satz auch in 
Sic et Non vorangeht, 63 kurz erlautert und abschliefiend festgestellt: Sed utile est dubi- 
tare potius, quippe per dubitationem uenitur ad inquisitionem, per inquisitionem per- 
tingitur ad ueritatem. M Hinter dieser Aussage steht ein Wort des Ambrosius, der - 
mit Bezug auf dasselbe Bibelwort Matthaus 7,7 / Lukas 1 1,9, das in Sic et Non folgt - 
in seinem Kommentar zu Psalm 118 gesagt hatte: Quando dubitas, diligenter inquiras; 
qui enim quaerit inuenit, et quipulsat aperitur ei. 65 Der Wahrheitsbegriff, den Abael- 
ard dabei im Blick hat, ist - wie das Zitat aus der Heiligen Schrift und der anschliefien- 
de Text zeigen - auf die religiose Dimension ausgerichtet. 66 Aber es geht ihm - dies 
macht der philosophische Vorsatz deutlich, den er auch andernorts zitiert 67 -um eine 
mit den Mitteln der Vernunft reflektierte Wahrheit, das heiftt um die theologische Er- 
kenntnis des religiosen Inhalts, dessen Herkunft aus der Offenbarung nicht in Frage 
steht. 68 

Anders Wilhelm von St. Thierry. Er spricht von der C hristianae fidei uentas und 
nimmt damit vor allem die inhaltliche Seite des Glaubens in den Blick. Deren beson- 
deres Merkmal sieht er gerade darin, dafi sie von zweifelnden Uberlegungen ( dubiis 
deliberationibus) und vielerlei Fragen ( [multis et uariis quaestionibus) des forschenden 
Geistes ( inquisitor ) unerreicht bleibt und allein auf der Weisung der gottlichen Auto- 
ritat ( quod credendum indicit diuina auctoritas ) 69 beruht. Unter Beiziehung verschie- 
dener Argumentationstopoi aus dem alten Streit zwischen Vernunft und Glaube, 70 die 
zum Teil auch im ersten Kapitel von Sic et Non verzeichnet sind, grenzt Wilhelm die- 
sen Wahrheits- bzw. Glaubensbegriff gegen alle Vernunft und Einsicht der weltlichen 
Philosophic ( contra omnem saecularis philosophiae rationem et intellectum ) 71 ab: 


43 Vgl. Aristoteles Latinus, Categoriae 8 b , 21-24 (Aristoteles Latinus 1 1,23 = I 2,63). 

44 ABAELARD, Logica Ingredientibus (ed. Geyer 223, 1 6f .). 

45 Ambrosius, In Psalmum CXVIII 8,59 ( CSEL 62/5: 188,17-19). 

44 Dies zeigt auch die V/endungad ueritatempertmgere, die nicht aus der Spracheder Logik, sondernaus 
der theologischen Tradition stammt (Gregor DER GROSSE, Horn, in Ezechielem II 25,2 [PL 76: 1 1 90C] 
zu Joh 20,1 1-18, wo es ebenfalls um die Suche und das Finden „der Wahrheit" geht). 

47 ABAELARD, Expositio in Hexaemeron , praef. (PL 178: 732B). 

48 In ABAELARD, Dialectica IV 1 prol. (ed. DE RlJK 469,1 5f.) definiert Abaelard einen Wissenschafts- 
begriff, der die Theologie als Spezies der allgemeinen Wahrheitserfassung ausweist: „Est enim scientia 
ueritatis rerum comprehensio, cuius species est sapientia, in qua fides consistit." Vgl. dagegen MARIUS 
VlCTORINUS, In epistolam ad Ephesios I 7 (CSEL 83/2: 16,73f.): „... ut genus sapientia, ut species 
prudentia." 

49 Diese Formulierung liebt Wilhelm besonders; sie kehrt nicht nur hier, drei Satze weiter, wieder, son- 
dern auch WILHELM VON ST. Thierry, Expositio in Epistolam ad Romanos VI (CCM 86: 144f.,297f.) 
und Speculum fidei 22; 39; 81 (SC 301: 86; 102; 148). 

70 Hierzu gehort die Berufung auf Augustinus (AUGUSTINUS, In Iohannis euangelium tractatus XXIX 6 
[CCZ. 36: 287,1 6f.]): „Intellectus enim merces est fidei. Ergo noli quaerere intellegere ut credas, sed 
crede u t intellegas."), die ebenfalls auf Augustinus zurtickgehende cunositas- Kritik, der vom Evange- 
lium (Io 7,18 VL: „gloriam suam quaerit") gestiitzte Vorwurf der Ruhmsucht, der Vorbehalt gegen 
Schlufiverfahren und begriffliche Priifung in Glaubensdingen („ratiocinando et retractando") etc. 

71 Wilhelm VON St. Thierry, De corpore et sanguine domini (PL 180: 349D). 
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Etwas anderes ist namlich der Glaubc, ctwas an- 
deres das Wissen. Das Wissen wird durch Vcr- 
nunft und Einsicht erlangt, der Glaube aber wird 
allein durch die Autoritat bestimmc. Wer dcshalb 
nichts glaubcn will ohne vorgangige Vernunft und 
Einsicht, bringt die Dinge durcheinander. 


Aliud enim est fides, aliud scientia. Scientia ratio - 
ne et intellectu colligitur, fides uero sola auctorita- 
te indicitur. Qui ergo nil credere uult, nisi ratione 
uel intellectu praecedcnte, hie rem confundit. 


Die hier angesprochene Prioritatsfrage ( nisi ratione uel intellectu praecedente), die 
ebenfalls zum klassischen Repertoire der Auseinandersetzung iiber das richtige Ver- 
haltnis zwischen fides und ratio bzw. ratio und auctoritas gehort, ist ein weiterer An- 
gelpunkt, an dem sich der Unterschied zwischen beiden Konzeptionen festmacht. 
Wahrend Wilhelm, gestvitzt auf die Tradition, 73 mit Entschiedenheit den Vorrang des 
Glaubens betont, legt Abaelard wenig spater (ca. 1132) im Bericht iiber seine Lehr- 
tatigkeit am .Paraklet' seinen Studenten die Uberzeugung in den Mund, „dafi man 
nichts glauben konne, was man nicht zuerst eingesehen hat - nec credi posse aliquid 
nisi primitus mtellectum." 74 

Diesmal klingt Abaelards Formulierung mit dem prononcierten Unterschied des 
nec credi posse anstelle des nil credere uult wie ein Echo auf Wilhelms Aussage. Doch 
ist auch dieser Satz nichts anderes als ein Element aus der zeitgenossischen Debatte 75 - 
noch nach dem Tod beider wird Gerhoch von Reichersberg beim Kardinalskollegium 
in Rom iiber die „unverschamten Disputierer“ Klage fiihren, „die nichts zu glauben 


72 Wilhelm von St. Thierry, De corpore et sanguine domini ( PL 180: 345 AB). 

75 Augustinus scharft das .Prius creditc, posteaintellcgite“ (AUGUSTINUS, De symbolo ad catechumenos 
2,4 [CCL 46: 187,85] immer wieder ein. Vgl. die auch von Abaelard angefiihrtcn Zitate De trmitate 
VIII 8 ( CCL 50: 277,39) zit. Sic et Non I 16 (ed. BOYER / McKeON 94,1 15): .... prius autem quam in- 
tellegamus credere debemus." AUGUSTINUS, In lohannis euangelium tractatus XXXIX 3 (CCL 36: 
346,1 Of.) zit. Sic et Non I 15 (ed. BOYER / McKeON 1 15,73-75): .... fide praecunte, quae sanat oculum 
cordis nostri, quod intellegimus, sine obscuritate capiamus." 

74 Abaelard, Historia Calamttatum (ed. MONFR1N 83,697f.). 

7J An ihr nimmt Abaelard engagiert teil. Scin gesamtes Werkdurchzieht die Uberzeugung, dafi alle Rede 
auf Vcrstandnis (intelligentia) beim Horer angelegt ist: „Omnis quippe locutio ad intelligcntiam est ac- 
commodata, et propter cam in auditore faciendam etiam reperta, et ad hoc unum instituta" (ABAE- 
LARD, Sermo IX [PL 1 78: 445D-446A], vgl. Sermo XIV [ed. DE SANTIS 45f.]). In der Theologie geht es 
ihm vom ersten Entwurf an um eine verstandene und verstehbare Lehre: „plus que intelligi quam que 
dici possent" (Abaelard, Historia Calamttatum [ed. MONFR1N 83,695]). Mit scharfer Kritikbelegter 
diejenigen, die ihre Unfahigkcit hierzu hinter einem Glaubenseifer verbergen, „der das Gesagte 
glaubt, bevor er es verstcht, und ihm zustimmt und es annimmt, bevor er sieht, was es genau ist, und er- 
kennt, ob es anzunehmen ist, oder es nach seiner Fassungskraft untersucht" - .qui ea, quae dicuntur, 
antequam intelligat, credit et prius his assentit atque recipit, quam, quae ipsa sint, uideat et, an recipien- 
da sint, agnoscat seu pro captu suo discutiat" (Abaelard, Theologta Scholanum II 49 [CCAf 13: 
432,779-781]). Fur das religiose Sprechen in Liturgie und personlichem Gebet stellt er unter Beru- 
fung auf 1 Kor 1 4 den Grundsatz auf, .ut nihil in ecclesia dici pcrmittat<ur>, quod non comitetur 
intelligentia" (ABAELARD, Sermo XIV [ed. DE SANTIS 30f.]). Hierzu pafit seine Identifikation des 
,B rotes' in der Vater-Unser-Bitte mit der intelligentia diutni uerbi bzw. sacre scripture (Sermo XIV 
[ed. DE SANTIS 217-221]); vgl. Expositio in Orationem Dommicam 40 (ed. BURNETT 71,134-136); 
Ep. VII (ed. MCLAUGHLIN 286, 1 6ff . ) und die nachdriickliche Bctonung der Fruchtlosigkeit alien 
Betens, das nicht von einerFrommigkeit des Verstandes ( deuotio intelligentie) begleitet wird ( Ser- 
mo XIV [ed. DE SANTIS 18]; Ep. VII passim). Zur Verstehbarkeit als Prinzip von Abaelards Predigt 
vgl. de Santis 2002, 93-95. 
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verstehen oder nichts glauben wollen, was sie nicht mit Einsicht und Vernunft zu be- 
greifen vermogen " 76 in der Abaelard und Wilhelm von St. Thierry auf verschiede- 
nen Seiten kampfen. Auch die Gemeinsamkeit ihres Bemiihens, angesichts des 
Problems scheinbar gegensatzlicher Aussagen der Kirchenvater die Widerspruchs- 
freiheit der christlichen Tradition methodisch abzusichern, kann sie nicht dazu brin- 
gen, ihre im Ansatz grundverschiedenen theologischen Positionen zu verlassen. 

Bleibt schliefilich noch einmal die Frage zu stellen, ob Wilhelms Auseinanderset- 
zung mit den diuersae sanctorum patrum sententiae in Kenntnis und als Reaktion auf 
Abaelards Sic et Non entstanden ist und ob er sich folglich in seiner Kritik an diesem 
Titel unkundiger gestellt hat, als er in Wirklichkeit war. Die zeitlichen und raumlichen 
Bedingungen sriinden einer solchen Bezugnahme nicht entgegen . 77 Auch die inhalt- 
lichen und sprachlichcn Korrespondenzen konnen einer derartigen Vermutung 
Nahrung geben. Diese fiigt sich freilich nur allzu gut in das Schema einer alten 
Freundschaft, die aus Griinden einer inhaltlichen Kontroverse in personliche Gegner- 
scliaft umschlagt . 78 Gerade deshalb ist auch kritische Zurtickhaltung geboten. Die 
Argumente, deren sich beide bedienen, stammen aus dem Repertoire einer grundsatz- 
lichen Kontroverse, die von ihnen weder begriindet noch zum Abschlufi gebracht 
worden ist, und weisen eine Abhangigkeit jedenfalls nicht zwingend nach. Anderer- 
seits sind die beiden letzten Kapitel von Wilhelms Abhandlung so unorganisch mit 
dem Hauptteil verbunden, das eine Hinzufiigung aus einem aufieren Anlafi - etwa der 
Kenntnisnahme von Abaelards Werk mit seinem provokativen Titel - nicht aus- 
geschlossen werden kann. 


74 Gerhoh von Reichersberg, Ep. XXI (PL 1 93: 584B): .At illi disputatores importuni, qui nihil cre- 
dere nouerunt uel uolunt, nisi quod intellcctu et ratione ualent comprehendere, non cessant a quacstio- 
nibus indisciplinatis, nisi auctoritas apostolica illis modum ponat." 

77 Die Entstehung der verschiedenen Fassungen von Sic et Non war zum Zeitpunkt der Entstehung von 
Wilhelms Traktat und Abaelards Ubersiedlung nach St. Gildas (1 126 / 1 128, vgl. MARENBON 1997, 21 
Anm. 49) im wesentlichen abgeschlossen. Wenn Wilhelm Abaelards Karriere verfolgtc, konnte er von 
Reims aus die Entwicklung des .Paraklet'-Projekts ohne weiteres zur Kenntnis nehmen. 

71 Dieses Motiv hat Dechanet untcr Bezug auf Wilhelms Bcmerkung in seinem Denunziationsschreiben 
(vgl. DECHANET 1939, 378 Anm. 1 ): .Dilexi et ego cum et diligere uellcm, deus testis est, sed in causa hac 
nemo umquam proximus mihierit uel amicus" zum Ausgangspunkt fur einen Aufsatz gemacht, in dem 
er auf die Parallezwischen Sicet Non und De sacramentis hinwies, allerdings die Gemeinsamkeit bei- 
der Autorengegenuberder-hierdargestellten-fundamentalen Differenzbei weitemuberbewertete. 
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EKKLESIOLOGIE UND KIRCHENVATER 
BEI BERNHARD VON CLAIRVAUX 


Gillian R. Evans 


Der Beitrag des Bernhard von Clairvaux zur Theologiegeschichte bestand mehr darin, 
daft er in bedeutenden Gebieten derTheologie eine Akzentverschiebung herbeifiihrte, 
als dafi er etwas radikal Neues sagte. Oft ist dabei keine ausdriickliche oder auch im- 
plizite Methodologie festzustcllen. Bernhards Gebrauch von patristischen Autorita- 
ten hat zwar eine Reihe von Erkennungsmerkmalen, vor allem in Hinblick auf seine 
Ekklesiologie, doch erscheinen sie gewissermaften natiirlicherweise aus seinem Ge- 
brauch heraus, ohne dabei den Anschein eines Systems zu erwecken. Die Frage, die ei- 
nige Jahrhunderte spater zum Mittelpunkt der Auseinandersetzung wcrden sollte 
(Definiert die Kirche die Autoritat christlicher Schriften oder begriindet die Autoritat 
der Schrift die der Kirche?) beschaftigt Bernhard nicht. Er iibernimim in seine Ekkle- 
siologie fur die Mitte des zwolften Jahrhunderts eine Reihe von Themen von den Kir- 
chenvatern. Er stellt sie in den Zusammenhang der oft sehr praktischen Sorgen und 
Spannungen seiner Zeit, und in diesem Kontext pragen sie sein Denken. 

Bernhard spricht von der Schrift, wie andere Autoren seiner Zeit, mit einem klaren 
Blick fur die Unterscheidung von sacra pagina und den scriptores ecclesiastici, die kei- 
nen Platz im Kanon haben, jedoch nichtsdestoweniger autoritativ sind. Dennoch ist 
fiir ihn der Gegensatz von .Schrift' und .Kirche' weniger scharf als etwa fur Luther 
oder Calvin. In den Augen Bernhards handelt es sich wohl mehr um den Gegensatz 
von .geschriebener Autoritat' und .Gemeinschaft', wobei .Gemeinschaft' zu verste- 
hen ist im Zusammenhang der Heilsgeschichte. 

Wir miissen also zunachst eine Vorstellung von Bernhards ,Idee‘ der .Vater' als au- 
toritativen christlichen Autoren gewinnen. Der Ausdruck patres hatte zu seiner Zeit 
keine festgelegte Bedeutung, und Bernhard war in der Tat, in der bereits angesproche- 
nen unverkrampften Art, einer der .Vater' der modernen Bedeutung dieses Aus- 
drucks. Patres wird in Bernhards Schriften in aquivoker Weise gebraucht. Die 
Betonung mag dabei vor allem auf der Autoritat der Altchrwiirdigkeit der patemitas 
liegen. Gelegentlich will er sich mit dem Begriff einfach nur in respektvoller Weise auf 
eine fruhere Generation beziehen. Zuweilen denkt er auch an die Griindergeneration 
des Benediktinerordens oder seines eigenen Zisterzienserordens. So erklart er etwa in 
seiner Apologia ad Guillelmum Abbatem, in dcr er die unterschiedliche Art und Wei- 
se, in der Zisterzienser und Cluniazenser die Benediktsregel interpretieren und an- 
wenden, erortert, dafi die Lebensordnung, die die Benediktsregel beschreibt, „von den 
Vater cingesetzt" worden sei („a Patribus institutus"). 1 Diejenigen, die die Regel ein- 


1 Bernhard von Clairvaux, Apologia II 4; VI 12 (Opera III 83,26; 91,23f.). 
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gesetzt haben, nennt er „sancti patres ". 2 Die Griinder des Zisterzienserordens selbst 
(„Cisterciensis ... ordinis inchoatores") sind ebenfalls „unsere Vater (patres nostri )". 3 

Der Ausdruck .Vater' wird auch noch fur andere .alte' Autoritatspersonen ge- 
braucht. Es steht zu erwarten, dafi Bernhard ihn, wie seine Zeitgenossen, fur die alt- 
testamentlichen Patriarchen verwendet. So war nach Bernhard der „herausragendste 
und fiihrende und grofite" unter diesen patres Abraham , 4 5 und er spricht ganz selbst- 
verstandlich von den patres veteris et novi testamenti. 5 Bernhard benutzt den Aus- 
druck patres auch, um die Wiistenvater zu beschreiben . 6 Auch die Bischofe von 
Aquitanien etwa sind patres . 7 

Zu den .Vater'-Gestalten, die aufgrund ihrer Altehrwurdigkeit respektiert werden, 
zahlen auch die scriptores ecclesiastici. Hier scheint Bernhards Intention bei der Benut- 
zung des Begriffs patres der Respekt fur und der Verweis auf die Meinungen dieser 
Autoritaten gewesen zu sein. Auf den ersten Blick zeigt Bernhard grofien Respekt fur 
Vater dieser Art, doch gibt es auch einen frischen Pragmatismus, der diese Haltung 
mafiigt und pragt. So bietet Bernhard Hugo von Sankt Viktor in seinem Brief an ihn 
Argumente, die nicht, so betont er, die seinen sind, sondern den Vatern entnommen 
sind: 

Patrum tantum opponimus sententias ac verba proferimus, et non nostra . 8 

Das ist an sich schon ein Grand, um ihnen Gewicht beizumessen: „denn wir sind nicht 
weiser als unsere Vater ." 9 „Ich bin nicht besser als meine Vater ." 10 „Glaubst du dich 
frei, die Grenzen zu verriicken, die deine Vater gesetzt haben?", so fragt er . 11 Er kann 
also sehr respektvoll sein. 

Aber wenn das in der Tat seine Position ist, so mufi doch auch zugegebcn werden, 
dafl Bernhard erstaunlich locker, ja sogar ungeduldig, in seinen Bezugnahmen auf 
solch hohe Autoritaten sein kann. So kann er sagen - fur den modernen Leser etwas 
unbestimmt-: „und die Kommentatoren scheinen diese Meinung zu vertreten ." 12 Ge- 


2 Bernhard von Clairvaux, Apologia VIII 16 ( Opera III 95,2f.). 

s Bernhard von Clairvaux, Prologus in antiphonarmm ( Opera III 515, 6f.). 

4 .Inter quos utique patres egregius et princeps et maximus fuit Abraham “ BERNHARD VON CLAIR. 

VAUX, Sententtae. Series lertia 127 (Opera VI/2 255,2f.). 

5 Bernhard von Clairvaux, Sententtae. Series tertia 87 (Opera VI/2 129,7). 

‘ Bernhard von Clairvaux, Apologia IX 23 (Opera III 100,15). 

7 Bernhard von Clairvaux, Ep. 126 (Opera VII 319,4). 

■ Bernhard von Clairvaux, Ep. 77 (Opera VII 184,18f.). 

* .... nccenimsapientioressumusquam patres nostri." BERNHARD VON CLAIRVAUX, Ep. 77 (Opera VII 
1 84, 19f.). 

10 Bernhard VON Clairvaux, De consideratione IV, III 8 (Opera III 454,17); vgl. 1 Kon 19,4. 

11 .Tunc denique tibi licitum censeas, suis ecclesias mutilare membris, confundere ordinem, perturbare 
terminos, quos posuerunt patres tui?“ BERNHARD VON CLAIRVAUX, De consideratione III, IV 1 7 (Ope- 
ra III 444,13f.). 

17 .... et expositores idipsum videntur astruere." BERNHARD VON CLAIRVAUX, Liber de gradibus humili- 
tatis et superbiae IV 15 (Opera HI 28,12). 
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legentlich ruft er nur einen Verweis in Erinnerung: „Wie jemand sagt“, so bemerkt 
Bernhard, „beende, was du anfangst, oder versuche es gar nicht erst .“ 13 „So ist eine an- 
dere Auffassung unter den weltlichen Autoritaten die, „.“ 14 schreibt er, ohne genaue- 
re Quellenangabe. ,Stolz‘ bestimmt er mit einem kleinen literarischen Wink, „wie ein 
Heiliger es definiert", als „die Liebe zu seiner eigenen Vorziiglichkeit .“ 15 Die Wen- 
dung „wie dieser Mann sagt “ 16 bezieht sich auf Hieronymus. 

Der Mangel an Prazision bei der Quellenidentifikation ist nicht unbedingt ein Zei- 
chen mangelnden Respekts. Bernhard lebte zu friih, um die im universitaren Milieu 
des ausgehenden zwolften Jahrhunderts entstehenden Studienhilfen benutzen zu kon- 
nen, die das Zitationswesen vereinfachten. Es gibt hier jedoch einen Unterschied in 
der Art und Weise, in der Bernhard die Bibel benutzt und sich auf sie stiitzt, und der- 
jenigen, in der er mit patristischen Autoritaten and anderen scriptores ecclesiastici um- 
geht. Im Falle der Bibel ist Bernhard in seinem Element. Er kannte sie so gut, daft er 
kaum einen Satz ohne eine Anspielung auf oder direkte Zitation einer Schriftstelle 
schreiben konnte. Bernhard ist jedoch, wie Anselm von Canterbury, nicht geneigt, die 
Vater in vergleichbarer Weise oder mit vergleichbarer Haufigkeit zu zitieren. Es gibt 
keine Zitatenreihen, keinen Anschein eines Florilegium, nur eine gelegentliche Bezug- 
nahme auf eine hilfreiche Formulierung, die Bernhard in seine eigene Argumentation 
einflicht. 

Aber ebenso wie bei Anselm sollten wir vorsichtig sein anzunehmen, er habe sich 
frei von der Verpflichtung gewahnt, mit Bezug auf die Vater, vor allem auf Augusti- 
nus, zu schreiben. Bei Bernhard ist es offensichtlich, dafi sein solider Respekt fur die 
Vater ihn zogern liefi, etwas zu schreiben, was deren Auffassung widersprach, selbst 
wenn er sie nicht haufig dirckt heranzog: „Der Heilige Augustinus scheint das gleiche 
in seinem Buch iiber die Jungfraulichkeit zu sagen .“ 17 „Es bin nicht nur ich, der dies 
nicht empfiehlt, auch der heilige Papst Gregor stimmt dem nicht zu .“ 18 „Ich antworte 
ihnen mit jenem Argument Gregors ." 19 

13 .Nunc autem, ut ait quidam, aut non tentasses, aut perficere." BERNHARD VON CLAIRVAUX, De prae- 
ceplo et dispensatione XIII 32 ( Opera III 276, 15f.); vgl. Ovid, Ars amatona I 389. 

14 .Hinc aliud apudgentilem ..." B ERNHARD VON CLAIRVAUX, Depraeceptoet dispensatione XV 43 (Ope- 
ra III 283,2f .); das dann folgende Zitat ist HORAZ, Ep. 7, XVI, cntnommen. 

13 .Quid cnim aliud est supcrbia, quam, ut quidam sanctus diffinit, amor propriae exccllentiac?" BERN- 
HARD VON CLAIRVAUX, Liber de gradibus humilitatis et superbiae IV 14 (Opera III 27,7f.); vgl. AUGU- 
STINUS, Sermo CCCLIV 6,6 (PL 39: 1565f.) und De Genesi ad litteram XI 14 (CSEL 28: 346, 20f.). 

“ .... ut illeait ..." Bernhard von CLAIRVAUX, Apologia 1 1 (Opera III 81,11). Bernhard bezieht sich auf 
Hieronymus, Ep. 17,2 (CSEL 54: 70f.). 

17 .... vel sanctus Augustinus ..., ita ut in libro De virgmitate asserere videatur ...“; BERNHARD von 
CLAIRVAUX, Depraecepto et dispensatione XVII 52 (Opera 111288,8-10); Bernhard bezieht sich hier auf 
AUGUSTINUS, De bono viduttatis 12-14 (CSEL 41: 317-320). 

11 .Ita fortassis expediar, si misero eos, qui me interrogant, ad doctiorcm, et cuius reverentior sanctiorque 
auctoritas sit. Sanctus Papa Gregorius in libro Pastorali: .Quisquis bonum BERNHARD VON 
CLAIRVAUX, Ep. 94 (Opera VII 243,15-17); vgl. GREGOR DER GROSSE, In Ezechielem I 3,18 (CCL 142: 
43f.; PL 76: 814). 

” .Ipsis itaque illud Gregorianumrespondeo: ...“; BERNHARD VON CLAIRVAUX, Apologia VII 15 (Opera 
III 94,26); es folgt ein Zitat aus GREGORDER GROSSE, In Ezechielem 1 7,5 (CCL 1 42: 85; PE 76: 842). 
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Bernhard hatte eine gewisse Vertrautheit mit Hieronymus und Ambrosius und ei- 
ner Reihe weiterer Vater, unter anderem Origenes, vermittelt durch Zitate oder vom 
Horensagen, aber wohl weniger durch intensive Lektiire ihrer Werke. Die grofien 
Meister aus patristischer Zeit waren jedoch fur Bernhard naturgemafi Augustinus von 
Hippo und Gregor der Grofie. Die anderen, die ein wenig an Bedeutung hinter diesen 
zuriickstanden, waren jedoch wichtig fur die Vollstandigkeit seines Geriistes patristi- 
scher ekklesiologischer Annahmen, dem mentalen Mobiliar also, das im Hintergrund 
seiner eigenen Ausfiihrungen iiber die Kirche stand. 

Bernhards De comideratione ist gewissermafien zugleich sein De civitate dei und 
seine Regula pastorahs. In diesem Text spricht er ein Problem an, das dem, mit dem 
sich Augustinus bei der Abfassung von De civitate dei konfrontiert sah, nicht unahn- 
lich war. Augustinus wurde von den gebildeten Heiden herausgefordert, die vor dem 
Ansturm der Barbaren, die den Fall Roms herbeifiihren sollten, nach Nordafrika ins 
Exil gefliichtet waren. Er mufite ihnen erklaren, dafi der christliche Gott, entgegen 
dem aufieren Anschein, immer noch die Herrschaft innehatte und daft seine Allmacht 
und Giite durch den .Fall' eines christlichen Imperiums nicht in Frage gestellt wurden, 
sondern daft im grofien Rahmen der gottlichen Vorsehung der Fall eines Imperiums 
nur eine momentane Erscheinung war, eine Erscheinung freilich, aus der das Volk 
Gottes lernen konnte. Bernhard, der sich dem Scheitern des zweiten Kreuzzuges ge- 
geniiber sah, den er mit grofier Hoffnung und Zuversicht gepredigt hatte, hatte eine 
ahnliche Aufgabe zu bewaltigen: Die Beruhigung einer entsetzten Menge. In den spa- 
teren Biichern von De consideratione wahlte er denselben Ansatz, namlich, daft es not- 
wendig sei, das Geschehene im Rahmen eines grofieren Zusammenhangs zu sehen, 
und daft die Christen daraus lernen und bessere Christen werden miifiten, Christen 
namlich, die dann wurdig waren, in einer kiinftigen Herausforderung den Sieg davon- 
zutragen. Dies war keine besonders ungewohnliche, aber zweifelsohne eine patristi- 
sche Anleihe. Sie hatte die Autoritat der jahrhundertealten Akzeptanz des 
Augustinischen Auswegs aus dem Problem, daft die gottliche Vorsehung gelegentlich 
auf unverstandliche Weise zu agieren scheint, fur sich. Bernhard konnte eine solche 
.Ekklesiologie der Priifung durch die Vorsehung* nicht direkt aus der Bibel entneh- 
men. Uberdies handelte es sich um einen pragmatischen, historisch abgesicherten 
Weg, eine schwierige Frage autoritativ zu beantworten. 

Aus der Regula pastor alis Gregors des Grofien ubernahm Bernhard den Begriff der 
consideratio. .Erwagung* war mehr als die klassische Balance zwischen Handeln (ac- 
tio) und innerer Einkehr (contemplatio). So wie Berhard es beschreibt, beinhaltet es 
ein .Danebenstehen*, um so zu iiberlegen, wie diese Balance zu finden sei. Gregors 
Fahigkeit, dies angesichts der Erschiitterungen, die die Pliinderung Roms mit sich 
brachte, zu tun, wird von Bernhard Eugen III. als beispielhaft vorgehalten: Hier gab es 
einen Papst, der in einem bewegten Leben die Mufie zum Nachdenken und Schreiben 
fand: „qui sibi otio inter maxima negotia invenirent ." 20 Der Anfang des zweiten Bu- 


20 Bernhard von ClAIRVAUX, De comiderattone I, IX 12 ( Opera III 407, 19f.). 
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ches der Homilien zu Ezechiel Gregors des Grofien spricht von den „vielen 
druckenden Sorgen", die ihn bedrangen und die die Tiefe der Behandlung des Textes 
des Buches Ezechiel in den Predigten begrenzt hatten, stand doch die Armee der lom- 
bardischen Eroberer vor der Tur, wahrend er schrieb. 21 Gregors Thema der .rechten 
Ordnung' ( rectus ordo) - das auch Anselm von Canterbury aufgriff - fand bei Bern- 
hard seinen Widerhall. Am Anfang von Ad clericos de conversione mahnt er die Chri- 
sten, ihre Worte und Stimmen mit der Stimme Gottes in Einklang zu bringen. 22 Ein 
guter Baum bringt keine Verwerfungen als Friichte hervor: insolentiae, dissolutiones, 
dilapidationes, simultates oder scandala und odia. 2i Vor allem in seinen Briefen sehen 
wir, wie Bernhard angesichts der politischen Spannungen und Krisen seiner Zeit eine 
.Ekklesiologie des bedachten Ausgleichs* enrwickelt, die von dieser patristischen 
Quelle inspiriert ist. Dieses Thema findet sich so nicht in der Heiligen Schrift, er ver- 
dankt es Gregor, und er verdankt es einem praktischen historischen Beispiel. 

Benedikt von Nursia (ca. 480 bis ca. 550 n. Chr.) hatte unweigerlich einen aufier- 
ordentlich starken Einflufi auf Bernhard, da er als Zisterzienser nach der Benedikts- 
regel lebte. Auch Papst Eugen III. hatte nach dieser Regel gelebt, als er selbst noch 
Zisterzienser gewesen war. Es ist nicht iibertrieben, wenn man sagt, daft das Thema 
des Gehorsams mit der Benediktsregel Eingang in die westliche patristische Tradition 
gefunden hatte. Es war Benedikt, der Bernhard lehrte, dem Gehorsam eine solch be- 
deutende Stellung innerhalb der Hierarchie der Werte dessen, was die Struktur der 
Kirche ausmachte, einzuraumen. Bernhard legte dar, dafi die reflektierte Zusammen- 
schau ( consideratio ) eines Papstes dann wirksam sei, wenn es eine entsprechende Kette 
des Gehorsams gebe, wenn also die Laien dem Klerus gehorchten und der Klerus 
Gott, und wenn sie ,in Demut untertanig’ waren und die Ordensleute die stabilitas loci 
und die Disziplin einhielten. 24 Pralatcn, die mit der Unterordnung Schwierigkeiten 
haben, bekommen einen Vorgeschmack von emancipatio . 25 Auch dies war ein Ak- 
zent, den man der Bibel nur mit patristischer Hilfestellung entnehmen konnte und 
den sich Bernhard aneignete, da er ihn aus praktischer Erfahrung kannte. 

Wie entwickelt Bernhard nun diese Ideen bei seinem Bemiihen um eine zeitgenossi- 
sche Ekklesiologie fur eine Welt, von der seine Briefe zeigen, dafi sie darauf erpicht 
war, seine Ansichten zu diesem Thema zu horen? Bernhard hatte eine Vorstcllung von 
der universalis ecclesia , 26 die sich in grofien Teilen derjenigen Augustins verdankte. Er 
folgt Augustinus darin, dafi er die Kirche in den Horizont der Ewigkeit stellt. In sei- 
nem Bericht iiber den Prozefi gegen Gilbert von Poitiers auf dem Konzii von Reims 
1148 erlaubt sich Johannes von Salisbury in seiner Historia Pontificalis eine Rand- 
bemerkung zu diesem ewigen Rahmen, innerhalb dessen Bernhard und seine Feinde 


11 Vgl. GREGOR DER GrOSSE, In Ezechtelem II, Praefatio ( CCL 142: 205; PL 76: 934f.). 

22 Vgl. Bernhard von Clairvaux, Ad clericos de conversione I 1 (Opera IV 69,4-8). 

25 Bernhard von Clairvaux, De considcrationc III, IV 116 (Opera III 444, 7f.); vgl. Mt 7,17. 
24 Vgl Bernhard von Clairvaux, De consideratione III, V 19 (Opera III 446). 

15 Vgl. Bernhard von Clairvaux, Ep 87 (Opera VII 228,22-26). 

26 Vgl Bernhard von Clairvaux, De consideratione III, V 19 (Opera III 446,7). 
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ihren Angelegenheiten nachgingen . 27 Gilbert von Poitiers, so kommentiert Johannes, 
wird nicht langer mit dem heiligmafiigen Abt Bernhard uneins sein. Sie werden im 
Himmel eines Sinnes sein. 

Der wichtigste Aspekt von Bernhards Vorstellung von der Universalitat der Kirche 
fur die Kirche in dieser Welt ist jedoch seine Betonung der Einheit des Leibes Christi 
als einer lebendigen Seelen-Gemeinschaft. Die Stadt Gottes, die Augustinus be- 
schreibt, umfaftt als ihre Burger das ganze Volk Gottes, die Toten, die Lebenden und 
die, die noch geboren werden, ebenso wie die nicht gefallenen Engel als ihre natvir- 
lichen (und gottgewollten) Begleiter. Bernhard geht von den gleichen Annahmen aus, 
doch hat er einen viel ausgepragteren Sinn fur die Unterscheidung der Stufen- oder 
Rangordnung innerhalb des .Volkes Gottes*. Er macht sehr klar, daft Gott in der Kir- 
che einige zu Aposteln, andere zu Propheten et cetera bestimmte . 28 Das Wichtige 
bleibt jedoch ihre Einheit in Vielfalt. 

Bernhards Hauptsorge bezuglich der Haresie ist, daft sie eine Bedrohung fur diese 
Gemeinschaft darstellt. So aufiert er sich etwa in dem Brief, in dem er auf die Bedroh- 
lichkeit der Lehren des Peter Abaelard aufmerksam macht: 

O ungluckliches Volk! Auf die Stimme eines einzigen Haretikers hin sind alle propheti- 

schen und apostolischen Stimmen in ihm verstummt. 29 

In einem anderen Brief werden die Haretiker als Schlangen beschrieben, die den 
Frieden der Kirche storen . 30 Wie Augustinus sieht Bernhard Haresie und Schisma in 
dem Sinne als eng miteinander verbunden an, daft das Schisma auch eine Form der Ha- 
resie darstellt. 

Der Haretiker Arnold von Brescia wird „angeklagt vor dem Herren Papst des iibel- 
sten Schismas (schismate pessimo)** und ins Exil gesandt, aus dem er nicht ohne apo- 
stolische Erlaubnis zuriickkehren darf . 31 Der Haretiker Heinrich, der dem Peter von 
Bruis nachgefolgt war, fiigt nach Bernhard der Kirche taglichen Schaden zu . 32 

Zu Bernhards Zeit bezieht sich der Ausdruck ecclesiae eher auf religiose Gemein- 
schaften als auf Diozesen, und es ist wohl dieser Gebrauch, den er im Sinn hat, wenn 
er von den „schwerwiegenden und andauernden Streitigkeiten zwischen verfeindeten 
Kirchen" spricht . 33 Umgekehrt gelten fur ihn seine monastischen Prinzipien auch auf 
der hoheren Ebene der Kirche als ganzer. Es ist die Aufgabe des Papstes, die Haretiker 
zu korrigieren, die Unglaubigen zu bekehren, die Ehrgeizigen zurechtzuweisen und 


27 Vgl. Johannes von Salisbury, Hutona pontificals 8 (ed. Chibnall I6f.). 

21 Vgl. BERNHARD VON Clairvaux, De considcrationc III, IV 17 (Opera III 444,26-445,3); vgl. auch 
1 Kor 12,28 und Eph 4,1 1 . 

21 „0 infclicissimum populum! Ad vocem unius haeretici silucrunt in co omncs propheticac ct apostoli- 
cac voces, ...“; Bernhard von Clairvaux, Ep. 241,2 ( Opera VIII 126,5-7). 

30 Vgl. Bernhard von Clairvaux, Ep. 334 ( Opera VIII 273,15-17). 

31 Vgl. Bernhard von Clairvaux, Ep. 195,1 ( Opera VIII 50, 4f.). 

32 Vgl. Bernhard von Clairvaux, Ep. 241,1 (Opera VIII I25,6f ). 

33 Bernhard von Clairvaux, De considcrationc III, IV 16 (Opera III 444,9). 
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es nicht als gegeben anzunehmen, daft alles Notwendige bereits von friiheren Genera- 
tionen getan worden ist . 34 Hier liegt die Betonung auf der Einheit der Gemeinschaft 
des Gottesvolkes. 

Bernhard war ein Ekklesiologe von hochst pragmatischem Zuschnitt. Seine Ideen 
wurden von den Notwendigkeiten des Augenblicks bestimmt, nicht in dem Sinne, dafi 
er sich dem Zeitgeist unterwarf, sondern als Antwort auf ein praktisches Problem, das 
es zu losen gait. Die Kirche ist ein agyptischer Sklave, wenn sie voll von jenen ist, die 
auf ihre Bevorzugung und ihren finanziellen Vorteil bedacht sind und die von der Ei- 
telkeit geleitet werden, von jenen, die aufgeblasen sind; jene, die ihren eigenen Vorteil 
suchen und nicht denjenigen Jesu Christi, sind Verrater an der Kirche . 35 

Bernhards Denken befafite sich aus solch praktischen Griinden heraus stark mit der 
Position der Papste als Fiihrer der Kirche. Zunachst verwendete er viel Energie auf die 
Sache Innozenz II. in dem Bemiihen, dessen Position als Papst (gegen seinen Gegen- 
spieler Anaklet II.) zu sichern. Spater miihte er sich darum, das Verhalten Eugens III. 
zu korrigieren. Die Angelegenheit um Innozenz II. sah er als Konfrontation mit dem 
Schisma an: nur mit Innozenz als Papst konne die Kirche wahrhaft eine sein. In einem 
Brief an die Bischofe von Aquitanien kontrastiert er damit die Haltung des Gerhard 
von Angouleme, fur den Innozenz je nach politischem Interesse zunachst „Vater In- 
nozenz”, dann aber einfach „Gregor, der Diakon von St. Angelo“ war, den er erst als 
„catholicus, sanctus, et summus Pontifex", dann aber als „schismaticus et turbator" 
apostrophiert . 36 Die Bevolkerung von Mailand „kehrt zuriick" aus dem Anakleti- 
schen Schisma, zuriick zur Einheit der Kirche: 

... den Fehler der Schismatiker von sich weisend, ist sie (sc. die Stadt) unter dem Jubel des 

ganzen Erdkreises in den Schofi der Kirche zuriickgekehrt . 37 

In einem friiheren Brief an die Mailander hatte Bernhard fiir die Papste ein beacht- 
liches ekklesiologisches Gcbaude errichtet. Er hatte von ihrer „umfassenden Voll- 
macht iiber alle Kirchen des Erdkreises" geschrieben . 38 

Zu Bernhards Zeit, fast tausend Jahre nach der patristischen Epoche, hatten die Er- 
eignisse den Aussagen Gregors des Grofien einen neuen Akzent mitgeteilt, und die 
Idee des papstlichen Primats hatte sich von der Ausgangsposition, die sie zur Zeit des 
Augustinus hatte, weiterentwickelt. Bernhard war mit der Kirchenpolitik seiner eige- 
nen Zeit befafit, und diese umfalke zwei Hauptangelegenheiten Er schrieb zu einer 
Zeit, als der Investiturstreit fiir eine gewisse Dauer zu einer nicht ganz stabilen Lo- 


3 * Vgl. Bernhard von CLAIRVAUX, De consideratione III, I 3 ( Opera III 433). 

” Vgl. BERNHARD von CLAIRVAUX, De ccclesia quae captiva erat in Aegypto 5 ( Opera VI/2 280). 

54 Bernhard von Clairvaux, £/>. 126,4 (Opera VII 312,1-3). 

57 .... abiecto errorc schismacicorum, ad sinum matris Ecclesiae cum gaudio totius orbis reversa est.“ 
Bernhard von Clairvaux, Ep. 133 ( Opera VII 329,14-16). 

51 .Plenitudo siquidem potestatis super universas orbis ecclesias, singulari praerogativa ApostolicaeSedi 
donata est." BERNHARD VON CLAIRVAUX, Ep. 131,2 (Opera VII 327,12-14). 
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sung gefiihrt worden war. Der Streit war entflammt aufgrund der schleichenden Nei- 
gung der weltlichen Autoritaten, auf die sakramentalen Elemente der Einsetzung der 
Bischofe uberzugreifen. Konige und Kaiser waren regelmafiig in die Wahl der Person 
einbezogen, und es oblag ihnen, zumindest in den feudal geordneten Teilen Europas, 
den neuen Bischof mit den Landereien und zeitlichen Giitern seines Bischofsstuhls zu 
investieren. Die Investitur mit dem Ring und dem Hirtenstab geschah jedoch als 
Zeichen des geistlichen Amtes und konnte somit nicht von weltlichen Wiirdentragern 
vorgenommen werden. Das Wormser Konkordat von 1122 hatte einen KompromiG 
erreicht, demzufolge die weltlichen und geistlichen Elemente getrennt wurden und si- 
chergestellt wurde, dafi die weltlichen und geistlichen Autoritaten ihre jeweiligen 
Aufgaben ubernahmen, aber auch nicht mehr. 

Dies liefi sich jedoch nicht immer ohne weiteres und im Detail in die Praxis umset- 
zen. In einem Brief spricht Bernhard kritisch von den Kirchengutern, an denen Laien 
festhalten, anstatt sie dem Gebrauch durch die Kirche zu iibereignen. 39 Umgekehrt 
hat auch der hohere Klerus Verpflichtungen gegeniiber den weltlichen Machthabern, 
welche fur Bernhard vor allem darin bestanden, mit dem rechten Rat zur Seite zu ste- 
hen und in geistlichen Fragen die Fuhrung zu iibernehmen. Er wagt die Anspriiche 
des „Nachfolgers Casars, der der Konig ist", gegen die des „Stellvertreters Christi“ 
ab. 40 

Diese Auseinandersetzung brachte den Wechsel, der mit Gregor VII. begonnen 
hatte, zu seiner vollen Entfaltung. Papst Gregor VII. hatte sich bemiiht, das Macht- 
gleichgewicht zwischen Kirche und Staat zugunsten der geistlichen Autoritat zu ver- 
schieben. Dies ist ein Hauptthema von De consider atione, einem Werk, das Bernhard 
geschrieben hatte, um den Zisterzienserpapst Eugen III. zu ermutigen, seinem Amt 
und seinen Pflichten hochste Bedeutung zuzumessen. Die patristische Grundlage die- 
ser Ekklesiologie eines Machtgleichgewichtes ist eher gregorianisch als augustinisch, 
aber, und das ist noch wichtiger, Bernhard setzt hier die Prioritaten seiner eigenen 
Zeit, die des zwolften Jahrhunderts. Vermutlich hat Bernhard direkt oder indirekt von 
Papst Gelasius I. jene beriihmte Interpretation einer Passage aus Lukas 22 iibernom- 
men, in der die Jiinger Jesus zum Zeitpunkt seiner Verhaftung zwei Schwerter bringen 
und er ihnen das „es ist genug“ („satis est“ in der Vulgatafassung) antwortet. 41 Doch 
die Stelle war von Belang fur seine eigene Zeit, jene des Investiturstreits. 

Ein zweiter Bereich, in dem Bernhards zeitgenossische praktische Sorgen deutlich 
andere waren als jene zur Zeit des Augustinus und des Gregor, war jener der internen 
Okonomie der Kirche, welche nach seiner Auffassung vorzugsweise hierarchisch 
strukturiert sein sollte. Bernhards Lehre ist an diesem Punkt etwas uneindeutig. Er er- 
mahnt Papst Eugen III., die Kirche als „Mutter“ zu sehen, nicht als Herrscherin iiber 
die Kirchen, denen sie vorsteht: 


” Vgl. Bernhard von Clairvaux, Ep. 316 ( Opera VIII 249). 

,0 Vgl. Bernhard von Clairvaux, Ep. 42: VIII 31 ( Opera VII 126,10-13). 

41 Vgl. Bernhard VON Clairvaux, De conudcrationc IV, III 7 (Opera III 454,4-16); vgl. Lk 22,38. 
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... consideres ante omnia sanctam Romanam ccclesiam, cui Deo auctore praees, eccle- 
siarum matrem esse, non dominant . 42 

In ahnlicher Weise sollte Eugen sich nach augustinischer Art als „mit und unter" 
den anderen Bischofen sehen, ebenso, wie er „mit und unter" seinem Volk ist. Er ist 
nicht „der Herr Bischof**, sondern einer von ihnen, ein Mitglied einer Gemeinschaft 
von Briidern, die Gott fiirchten. 43 Zugleich aber will Bernhard auch, dafi Eugen sich 
darauf besinnt, dafi er ein Herr ist. Dignitas ist fur Bernhard mit Herrschaft verbun- 
den. Der Mensch ist ein Geschopf hochster dignitas in der Schopfung, da ihn alle an- 
deren Kreaturen fiirchten. 44 Auf der anderen Seite sollte die Furcht mit der Liebe 
einhergehen. 45 Bernhard hielt es fur aufierordentlich wichtig, dafi sich der Papst als 
Monarch in der Kirche verhielt, anstatt als Bruder-Bischof innerhalb eines bischof- 
lichen .Kollegiums*. Gregor der Grofie war hier sein Gewahrsmann, denn auch er war 
ein Freund der papstlichen .Herrschaft*; aber Bernhard entwickelte seine Ideen weiter 
und interessierte sich letztlich viel weniger als Gregor fiir den Episkopat, den alle Bi- 
schofe teilten. 

Die romische Kirche ist gnadenreich, aber nichtsdestoweniger machtig: 

Romana Ecclesia valde clemens est, sed nihilominus potens . 46 

Gott handelt zum Besten der Menschheit und ebenso tut es die romische Kirche, der 
eine als Vater, die andere als Mutter. 

Bene vobiscum facit Dcus, bene vobiscum facit Romana Ecclesia. Facit ille quod pater, 
facit ilia quod mater . 47 

Die Ehrfurcht, die der romischen Kirche gebiihrt, ist sehr grofi. Sie hat die plenitudo 
potestatis.* H Wer sich dieser potestas widersetzt, widersetzt sich der gottlichen Ord- 
nung. 

Allerdings scheint Bernhard weniger als manche seiner Zeitgenossen an der einen 
Kirche interessiert gewesen zu sein, deren einziger Leib auch den griechischen Osten 
umfafite. Er schrieb mindestens zwei Generationen nach dem Schisma von 1054, doch 
die Uberwindung dieses Schismas beschaftigte noch viele Gemtiter. Anselm von Can- 
terbury schrieb in De processione Spirit u Sancti auf Verlangen Papst Urbans II. auf 
dem Konzil von Bari dariiber. Anselm von Havelberg diskutierte es bei einem Besuch 
in Konstantinopel mit den Griechcn selber. Gilbert, Bischof von Limerick, schrieb an 


42 Bernhard VON CLAIRVAUX, De consideratione IV, VII 23 ( Opera III 465,22-466,1). 
4J Bernhard VON CLAIRVAUX, De consideratione IV, II 3 ( Opera III 450f.). 

44 Vgl. Bernhard von Clairvaux, De diligendo Deo II 3 ( Opera III 121,20-23). 

45 Vgl. Bernhard von Clairvaux, De dihgendo Deo VI 15 ( Opera III 131f.). 

46 Bernhard von Clairvaux, Ep. 137,1 (Opera VII 327,8f.). 

47 Bernhard von Clairvaux, Ep. 137,1 (Opera VII 326,1 5f.). 

41 Vgl. oben Anm. 38. 
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die Bischofe von Irland liber die Lage der Kirche. Er weift, dafi diejenigen, die im Wc- 
sten die Position eines Primas haben, das Gegensriick zu den Patriarchen des Ostens 
darstellen: 

Locum itaque quern apud orientales patriarchae possident, hunc apud nos primates quo- 
dammodo obtinere videntur. 49 

Doch dies war keine ekklesiologische Perspektive, die fur Bernhard von Belang war. 


Wir sehen also bei Bernhard eine patristische Ekklesiologie, die fur die Bediirfnisse 
des zwolften Jahrhunderts modernisiert worden ist. Wenn auch Hauptziige seiner 
Lehre gut mit jenen der patristischen Quellen zusammenstimmten, auf die er sich be- 
wufit oder unbewufit bezog, so war es doch eine Ekklesiologie fur seine eigene Zeit. 
Die Triebfedern seines Denkens waren wohl ofter die unmittelbaren pastoralen und 
politischen Bediirfnisse als die Verpflichtung gegeniiber den patristischen Quellen. 
Vor allem ist es jedoch die scriptura , die Bernhards Ekklesiologie unterftittert und 
formt - und durch ihn die Ekklesiologie seiner Zeit. 


Ubersetzung aus dem Engliscben von Ralf M. W. Stammberger 
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, Alter Augustinus - der zweite Augustinus' 

HUGO VON SANKT VIKTOR UND 
DIE VATER DER KIRCHE 


Dominique Poirel 


Unter den verschiedenen Schulen, die im zwolften Jahrhundert entstanden sind, hat 
jene von Sankt Viktor, die 1108 von Wilhelm von Champeaux gegriindet worden ist, 
einen besonderen Charakter dutch die patristische Auspragung des dortigen Unter- 
richts. Wahrend die Chartrenser Magister mit Vorliebe die antiken Autoren studierten 
und ihre Pariser Kollegen sich fiir die Aristotelische Logik begeisterten, wurden die 
Viktoriner Kanoniker die Bannertrager einer traditionellen Theologie, die stark von 
Hieronymus, von Gregor dem Groflen, von Pseudo-Dionysius und vor aliem von 
Augustinus, dessen Regel sie befolgten, inspiriert wurde, mit der Folge, dafi im drei- 
zehnten Jahrhundert Hugo und Richard in der franziskanischen Bewegung als Be- 
wahrer einer als .augustinisch* bezeichneten Lehre beschworen wurden, im Gegensatz 
zum Aristotelismus eines Albert des Grofien oder eines Thomas von Aquin. 

Natiirlich sind die Vater der Kirche nicht nur in Sankt Viktor verehrt worden: fiir 
die gesamte christliche Theologie des Mittelalters sind die grofien Lehrer der christ- 
lichen Antike ein allgemein akzeptierter Bezugspunkt. Sie waren die zweiten ,Auto- 
ritaten* direkt nach jener hochsten Autoritat, der Heiligen Schrift, sie waren auch die 
berufenen Kommentatoren derselben und zugleich hervorragende Quellen, um dem 
christlichen Glauben eine klare Auslcgung zu geben. So verbreitete die Schule von 
Laon zu Beginn des zwolften Jahrhunderts die Praxis, Sammlungen patristischer Zita- 
te zusammenzustellen, die organisiert waren nach der Abfolge des biblischen Textes 
oder nach der systematischen Ordnung von quaestiones, um die Heilige Schrift aus- 
zulegen und die lehrhaften Schwierigkeiten zu entschliisseln, die sie mit sich brachte: 
daraus sind die Glossa ordinaria und zahlreiche Sentenzensammlungen entstanden. 
Aber auch hier unterscheiden sich die in Sankt Viktor entstandenen Gewohnheiten 
von denen der anderen Schulen. Insbesondere die Haltung des Magisters Hugo zu den 
Vatern zieht die Aufmerksamkeit auf sich durch zwei originelle Eigenschaften, die in 
unterschiedliche Richtung weisen: indem er den Kanon der Heiligen Schrift auf die 
Kirchenvater hin offnet, integriert der Viktoriner ihre Schriften im Anschlufi an die 
biblischen Texte in das Korpus der Scripturae duiinae\ im umgekehrten Sinne, abgese- 
hcn von einigen Passagen in De sacramentis, beweist er aber einen Unwillen, sich auf 
die Schriften der Vater als Autoritaten zu berufen. Um diesen scheinbaren Wider- 
spruch aufzulosen, ist es wichtig, die Art und Weise zu analysieren, wie Hugo die 
Vater definiert, und sodann die, wie er ihnen ihren Ort in seiner theologischen Arbeit 
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zuweist. Auf diese Weise werden wir besser verstehen konnen, warum auch er selbst 
es verdiente, unter die Vater gezahlt zu werden. 


1. Der Begriff , Vater' bei Hugo 

Wenn auch die Vater der Kirche hier und da in Hugos CEuvre auftauchen, so ist von 
ihnen doch vor allem in jenen Einleitungen zum Studium der Schrift die Rede, die De 
scripturis et scriptoribus sacris, das Didascalicon, die Sententiae de diuinitate und De 
sacramentis darstellen. Die beiden ersten dieser Werke zahlen Autoren auf, die klar 
der patristischen Periode zuzurechnen sind: Hieronymus, Augustinus, Ambrosius, 
Gregor den Grofien, Isidor von Sevilla, Origenes und Beda, die im iibrigen auch die 
bevorzugten Quellen des Viktoriners darstellen. 1 


1.1 Ein Begriff mit unklaren Konturen 

Es ist dennoch der Miihe wert, mit Sorgfalt jene Passage zu untersuchen, in die diese 
Liste eingefiigt ist. So kiindigt das Didascalicon ausfiihrlicher „die Schriften der Heili- 
gen Vater und der Lehrer der Kirche" an und verlangert die Liste auf unbestimmte 
Weise durch die Bemerkung „und noch viele andere rechtglaubige (sc. Autoren)". 
Kurz darauf werden die Schriften dieser Vater und Lehrer bezeichnet als „an Zahl so 
unendlich, dafi man sie nicht zahlen konnte." 2 Man beachte, dafi Hugo die „Vater‘‘ 
und die „Lehrer“ einander innerhalb einer einzigen, allerdings etwas unklaren, Kate- 
gorie gegeniiberstellt: diese umfafit also nicht nur die .Vater' in dem Sinne, wie wir 
diesen Begriff heute auffassen, selbst wenn diesen eine herausragende Stellung einge- 
raumt wird, sondern noch eine ganze Reihe anderer Autoren. Ohne Abgrenzung 
durch einen terminus ante quern, konnte sie die Gesamtheit der christlichen Literatur 
umfassen, zumindest jene Schriften, die die Kirche als rechtglaubig ansieht und geeig- 
net, die heiligen Studien zu unterstutzen. Dieses sind die „authentischen Schriften", 
von denen er eine etwas genauere, dem Dekret des Gelasius entnommene, Liste an- 
gibt, die er um einige Autoren, die er selbst hinzufiigt, erweitert wie eben Gelasius, 
Dionysius den Areopagiten und Cassiodor. Die Aufzahlung geht zwar nicht uber die 


1 Vgl. dazu insbesondcre OTT 1949. 

1 .Deinde sanctorum Patrum et doctorum Ecclesiae scripta: Hieronymi, Augustini, Gregorii, Ambrosii, 
Isidori, Origcnis, Bedae, et aliorum multorum orthodoxorum, quae tam infinita sunt ut numerari non 
possint": HUGO VON SANKT Viktor, Didascalicon IV 2 (ed BUTTIMER 72,11-14 = PL 176: 779C); vgl. 
die etwas kurzere, aber ansonsten ubereinstimmcndc Bemerkung .Deinde sanctorum Patrum, id est 
Hieronymi, Augustini, Ambrosii, Gregorii, Isidori, Origenis, Bedae et aliorum doctorum, quae infini- 
ta sunt": HUGO VOKSknkt'Viktoh, De Scripturis et scriptoribus sacris VI (PL 175: 1 5D) DieSententiae 
de diuinitate des Laurentius von Durham erwahnen nur vier Vater (ed. PlAZZONI 91 7): .beatus Augusti- 
nus, Gregorius, Hieronymus, Beda et alii sancti Patres." 
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Spatantike hinaus, aber auch sie schliefit mit Worten, die gleichermafien offen und 
fliichtig sind: „Es gibt noch weitere, von deren Namen ich hier schweige." 3 

Was ist daraus zu schliefien? Offensichtlich widerstrebt es Hugo, dem Begriff 
, Vater' eine abschliefiende Definition oder Aufzahlung zu geben, die aus ihnen ein ge- 
schlossenes Korpus machen wiirde. Diese Beobachtung sollte uns aufraerken lassen: 
nichts beweist, daft der Viktoriner von dem, was wir .Kirchenvater' nennen, einen 
ahnlich klaren Begriff hatte wie wir. Es konnte durchaus sein, daft seine Vorstellung 
dessen, was ein patristischer Autor sei, biegsamer, komplexer und reichhaltiger ist. 
Der Viktoriner bevorzugt fast immer die unmerklichen Abstufungen gegeniiber den 
klaren Abgrenzungen: es handelt sich hier um einen Aspekt seiner theologischen Me- 
thode, die wir andernorts untersucht haben. 4 Es ist also der Miihe wert, sich an die 
Begriffe .heilige Vater' oder einfachhin , Vater' in seinen Schriften zu halten - mehr je- 
denfalls als an den bei ihm kaum gebrauchlichen Begriff ,Vater der Kirche' -, um dort 
die Bedeutung oder Bedeutungen zu erforschen, die er diesen Begriffen gibt. 5 


1.1.1 Genealogie und Heilsgcschichte 

Als eifriger Leser des heiligen Paulus ist sich Hugo dessen bewufit, daft „vom Vater 
unseres Herrn Jesus Christus alle Vaterschaft ihren Namen hat, im Himmel und auf 
der Erde" (Eph 3,15). Dieser Vers wird herangezogen, um das vierte Gebot des Deka- 
logs zu kommentieren: „Ehre Vater und Mutter". Man liest also, dafi sich die gottliche 
Vaterschaft in der menschlichen Vaterschaft offenbart, die von jener „Sakrament und 
Abbild" ist, und dies nicht allein vermittels der biologischen oder fleischlichen Vater, 
sondern auch bei den verantwortlichen Ordenslcuten {praelati ), die den ihnen Anver- 
trauten gegeniiber eine geistliche Vaterschaft iibernehmen; den einen wie den anderen 
gegeniiber ist Gehorsam, Hilfe und Dienst gefordert. 6 

Fleischlichc und geistliche Abstammung: man erkennt hier einen der Leitfaden der 
Heilsgeschichte, so wie sie der Viktoriner im Chronicon und in den Abhandlungcn 


5 .Sunt adhucalii quorum nomina hie taceo“: HUGO VON SANKT VIKTOR, Didascaltcon IV 14 (ed. BUTTI- 
MER 89,25f. = PL 176: 787B). 

* Vgl. unsere Dissertation: PoiREL 1999, II 905-1048. 

5 Hugo benutzt fast 30 mal den Begriff .Heilige Vater" und etwa 20 mal den Begriff .Vater"; vgl. HUGO 
VON SANKT Viktor, De Scrtpturis er scriptonbus sacra (PL 175: 15B; 15D; 16A; 18B; 18C, etc.). Im 
Gegensatz dazu wird der Ausdruck .Vater der Kirche" so sclten verwendet, dafi man sich fragen kann, 
ob er wirklich Hugonisch ist. In der weiter oben zitierten Phrase scheint uns der Genitiv .Ecclesiae"" 
allein von .doctorum"" und nicht von .Patrum et doctorum" abzuhangen. Ansonsten ist der einzige 
Text, wo man den Ausdruck .patres ecclesiae"" liest, nicht Hugonisch in einem engeren Sinne: es handelt 
sich um die Sententtae de diuinuate, eine Reportatio von Hugos Unterricht, die von Laurentius von 
Westminster [bzw. von Durham; Anm. d. Hg.] erstellt und von Magister Hugo korrigiert wurde. Da 
es keine Hugonischen Parallclen dazu gibt, ist der Ausdruck sicherlich cine Hinzufugung von Lau- 
rentius: .Alii autem sunt apocryphi quia non approbati sunt a Patribus Ecclesiae “ (HUGO VON SANKT 
Viktor / Laurentius von Durham, Sententtae de diuinuate, prol.; ed. Piazzoni 917). Siehe Croy- 
don 1951, 169-171; BlSCHOFF 1967, 182-187. 

‘ Vgl. HUGO VON SANKT Viktor, Institutions in Decalogum II (PL 176: 12B-13C). 
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liber die Arche rekapituliert. Das erste Werk ist in der Tat zusammengestellt aus syn- 
optischen Tafeln der Patriarchen, Richter, Priester und Konige des Alten Bundes, ge- 
folgt von den Papsten, Kaisern, Konigen und Herrschern der Christenheit. Noch 
deutlicher wird dies, wenn der Libellus de formatione archae und De archa Noe eine 
Art ideale Arche beschreiben und kommentieren, die als ihre Langsausdehnung die 
Zeit von der Schopfung bis zum Ende der Welt hat. Im Mittelpunkt erscheint die In- 
karnation Christi, der Gipfelpunkt der Heilsgeschichte. Auf der einen Halfte dieser 
Lange sind die Namen der Vorfahren Christi von Adam bis Josef verzeichnet, auf der 
anderen best man jene seiner apostolischen Stellvertreter vom Heiligen Petrus bis zu 
Honorius II. (1124-1130). 

Die ganze Menschheitsgeschichte hat also als Riickgrat diese Abfolge vom Vater 
zum Sohn, fleischlich im Alten, geistlich im Neuen Bund. Man versteht also, daft der 
Begriff , Vater' oder .heilige Vater' viel weiter als jener moderne der .Kirchenvater' ist: 
neben jenen umfafit er die Heiligen des Alten Testaments, die Prafigurationen Christi, 
und im Neuen die Papste, die seine Stellvertreter sind. In einem ersten und weiteren 
Sinne versteht Hugo also unter .Vatern' oder .heiligen Vatern' alle Glieder einer lan- 
gen Kette der Tradition, von Adam bis Christus und von Christus bis zu seiner eige- 
nen Zeit, das heifit alle Heiligen der Heilsgeschichte, dergestalt, dafi er selbst und die 
iibrigen Christen auf die eine oder andere Weise deren Erben in der Weitergabe des 
Glaubens, den Sakramenten und in der Heiligkeit sind. 7 Diese Konzeption lafit sich in 
Beziehung bringen zum Hugonischen Thema der gewaltigen Armee der Heiligen aller 
Zeiten, die ihren Konig, welcher Christus ist, in ihrer Mitte umringen mit einer Vor- 
hut, die der Zeit der Natur und des geschriebenen Gesetzes entstammt, und einer 
Nachhut, die der Zeit der Gnade entspricht. 8 Es gelingt Hugo, die Vater vor und nach 
der Inkarnation zu unterscheiden, indem er die einen „erste Vater" oder „alte Vater" 
nennt und die anderen „geistliche Vater" oder „neue Vater"; 9 aber diese zweitrangige 
Unterscheidung ist verortet innerhalb der wesentlichen Anerkenntnis eincs langen 
Kontinuums in der Heilsgeschichte von Adam bis in die Gegenwart, welche ihrerseits 
wiederum nur eine Etappe auf dem Weg zum Ende der Zeiten ist. 


7 „patres“: HUGO VON SANKT VlKTOR / LAURENTIUS VON DURHAM, Sententiae de diuinitate (ed. PlAZZO- 
NI 915); „sancti patres HUGO VON SANKT VlKTOR, Expositio in Threnos ( PL 175: 278D-279A); 
vgl. HUGO VON SANKT VlKTOR, Expositio in Hierarchiamcaelestem V (PL 175: 1012A);De sacramentis 
II IV, 6 (PL 176: 436B); „Abraham, Isaac et Iacob patres nostri": HUGO VON SANKT VlKTOR, De archa 
Noe III VII ( CCM 176: 65,51 = PL 176: 652D). 

8 HUGO VON SANKT Viktor, De sacramentis dialogus (PL 176: 31D-32A); De sacramentis I VIII, 11 (PL 
176: 312A-313C) etc. 

’ „priores Patres": HUGO VON SANKT VlKTOR, Expositio in Threnos (PL 175: 278CD; 279A); „Patribus 
antiquis": HUGO VON SANKT VlKTOR, De uanitate mundi IV (PL 176: 735D); „spiritualium Patrum": 
Hugo von SANKT Viktor, De uanitate mundi IV (PL 1 76: 735D); „spiritualium Patrum". HUGO VON 
SANKT Viktor, De sacramentis II III, 5 (PL 176: 423C); „Patribus nouis": HUGO VON SANKT VlKTOR, 
De sacramentis II IV,1 (PL 176: 433B); cf. „... Patres etiam Veteris Testamenti, scilicet Moyses et ceteri, 
praefigurabant Patres nouae legis, id est apostolos et alios": HUGO VON SANKT VlKTOR / LAURENTIUS 
VON Durham, Sententiae de diuinitate, prol. (ed. PlAZZONI 915). 
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1.1.2 Die , Vater' im Neuen Bund 

Auch wenn man sich allein auf den Neuen Bund beschrankt, ist das Hugonische Ver- 
standnis von ,Vater‘ weiter als das unsrige. Insbesondere beschrankt es sich nicht auf 
die Funktion des Unterrichts, welche heute oftmals in den Vordergrund gestellt wird, 
wenn es um die Vater der Kirche geht. Seit der Inkarnation, so haben wir gesehen, ist 
das Organisationsprinzip der Zeit in De archa Noe die Abfolge der romischen Pontifi- 
ces. Als Regularkanoniker widmet Hugo in der Tat der apostolischen Sukzession eine 
besondere Aufmerksamkeit: durch sie partizipiert jeder Kleriker am einzigen Priester- 
tum Christi und verbindet sich mit einer ununterbrochenen sakramentalen Ahnen- 
reihe, in der die alteren Kleriker die , Vater* der neuen sind und in der die Autoritat zu 
jeder Zeit in ihrer Faille in einem einzigen bewahrt wird. Jener spielt also die Rolle 
eines ,Vaters‘ im Hinblick auf die ganze Kirche; in diesem Sinne wird der Papst als 
,Vater‘ par excellence und als .Vater der Vater' bezeichnet. 10 

Diese geistliche Vaterschaft der Vorganger im Priestertum, die sich zunachst in der 
Fortpflanzung des Weihesakraments ausdriickt, wird auch ausgeiibt in ihrer Funktion 
des Unterrichts, der Verteidigung und Definition des Glaubens. Namentlich in Nicaa, 
Konstantinopel und Chalcedon wurde sie in feierlicher Weise ausgeiibt von jenen an- 
deren Nachfolgern der Apostel, welche die .Vater' oder .heiligen Vater' der Konzilien 
sind. 11 Wie Hugo erklart, wurden diese aufierordentlichen Versammlungen notwen- 
dig aufgrund der Vervielfaltigung der Haresien am Ende einer Zeit, in der die Verfol- 
gungen die Freiheit der Lehre bchindert hatten; 12 doch vor und nach jenen groften 
Konzilien wurde diese lehramtliche Funktion der .Vater' als Nachfolgern der Apostel 
zu alien Zeiten in progressiver Weise im Leben der Kirche ausgeiibt, vor allem im Be- 
reich der christlichen Lehre, aber auch in dem der kirchlichen Disziplin und in der Li- 
turgie. 13 Hier zeigt Hugo ein klares Bewufitsein vom fortschreitenden Charakter der 
christlichen Tradition. Mit Rcmigius von Auxerre behauptet er, daft die erste Messe in 
Antiochia durch den Heiligen Petrus gefeiert wurde, im Angedenken an das Abend- 
mahl: sie enthielt damals drei Gebete; 14 aber, so fiigt er selbst hinzu, „die heiligen Va- 
ter fiigten zu verschiedenen Zeiten Verschiedenes hinzu." 15 Andernorts prazisiert er, 
daft „zahlreiche andere Vater andere und wieder andere Hinzufiigungen in der Feier 
des heiligen Offiziums gemacht haben, wegen der Schonheit der Kirche, der Bildung 


10 .... papam, id est Patrem pairum": HUGO VON SANKT VIKTOR, De sacramentis II III, 5 (PL 176: 
423CD). 

11 Vgl. HUGO VON SANKT Viktor, Didascalicon IV 1 1 und 12 (ed. Buttimer 85,22 und 86,9 = PL 176: 
785C-786A); De sacramentis II IX, 9 (PL 176: 475D und 476D). 

12 Vgl. Hugo von Sankt Viktor, Didascalicon IV 11 (ed. Buttimer 85,14-21 = PL 176: 785B). 

11 Vgl. Hugo VON Sankt Viktor, De sacramentis II 111,10; 14; 20; 23; II VI.9, 13 (PL 176: 426A; 430C; 
432A; 432C; 458B; 458C-459A). 

,4 Vgl. Hugo VON Sankt Viktor, De sacramentis II VIII, 14 (PL 176: 472A); cf. Franz 1902, 436. 

15 Hugo von Sankt Viktor, De sacramentis II VIII, 14 (PL 176: 472A): .Caetera aut postea a sanctis 
Parribus diversis temporibus, di vena adjccta .sum." 
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und Andacht der Glaubigen ." 16 An dieser Stelle sind nicht nur die .Vater der Kirche' 
in unserem Sinne zu verstehen, sondern generell die Papste und Bischofe der Spat- 
antike und des Hochmittelalters, ob sie nun Geschriebenes hinterlassen haben oder 
nicht. 

Als lector sacer jedoch widmet Hugo den .heiligen Vatern' als Lehrern des christ- 
lichen Glaubens besondere Aufmerksamkeit. Ihr Lehramt erstreckt sich in erster Li- 
nie auf die biblischen Schriften, um deren Korpus abzugrenzen und sie anschliefiend 
auszulegen. Zunachst haben die , Vater' den Kanon der Schriften unter Einwirkung 
des Heiligen Geistes erstellt, etwa indent sie vier Evangelien unter einer Vielzahl ande- 
rer behielten und, allgemeiner, indent sie die authentischen Schriften, die einem be- 
kannten und anerkannten Schreiber zugeschrieben wurden, von den ,apokryphen‘ 
Schriften, also jenen, deren Autor den Vatern unbekannt war, unterschieden . 17 An 
zweiter Stelle sind die Vater bei Hugo gegenwartig als autorisierte Ausleger der 
Schriften: sie „dienen der Speise des Wortes Gottes“, nicht indent sie etwas Neues hin- 
zufiigen, sondern indent sie erklaren, was es an Verborgenem enthalt . 18 Es ist also an- 
gemessen, sich auf die Schriften der Vater zu stiitzen, um sich einzufiihren und zu 
bilden fur die Lektiire der Heiligen Schriften, oder, wie Hugo sagt, um „in sich die 
Grundpfeiler einer unerschiitterlichen Wahrheit zu setzen, auf welchen sich das ganze 
Gebaude" der christlichen Lehre „aufsttitzen kann .“ 19 

Die patristischen Autoren werden gelegentlich einfachhin als „Heilige“ bezeich- 
net . 20 Das bedeutet, dafi der vorbildliche Charakter ihrer Tugenden nicht unbedeu- 
tend ist, wenn es darum geht, ihrer Lehre Autoritat zu geben. Der Schlufiteil von De 
nanitate mundi, manchmal separat iiberliefert unter dem Titel De laude Patrum, ist 
eine Art ungezwungener Uberblick iiber die Heilsgeschichte, der den Akzent auf die 
Heiligkeit des Lebens der alten und neuen Vater legt . 21 Neben Ephrem dem Syrer, 
Basilius, Gregor von Nyssa, Hieronymus, Ambrosius, Augustinus, Gregor dem 
Grofien und, erneut, „vielen anderen“ werden viele Heroen des Glaubens aufgezahlt, 


16 HUGO von SANKT Viktor, De sacramentis II IX, 9 (PL 176: 476D): „Et multi alii sancti Patres alia 
atque alia in celebratione divini officii, ad Ecclesiae decorem et eruditionem fidelium ac devotionem 
addiderunt." 

17 Vgl. HUGOVON SANKT VlKTOR, De Scriptuns etscrtptoribus sacris XI (PL 175: 1 8C); Didascalicon IV7 
(ed.BuTTIMER 77,1 5-20 = PL 176: 781D)nach IS1DORVON SEVILLA, Etymologiae VI II, 50-53 (ed. LIND- 
SAY I 224). 

18 HUGO VON SANKT Viktor, Ep. II (PL 176: 1011C): „Patres nostri ... ante nos uerbum Dei ministraue- 
runt ...“; HUGO VON SANKT VlKTOR, De sacramentis I 1,2 (PL 176: 187C): „... quosdam sanctorum 
Patrum, qui ante nos uerbi Dei arcana excellenter scrutati sunt ...“; Hugo VON SANKT VlKTOR / LAU- 
RENTIUS VON Durham, Sententiae de diuinitate I (ed. PlAZZONI 917): „Sunt autem Patres qui non 
prioribus scripturis noua addunt, sed qui obscura exponunt, ut est beatus Augustinus, Gregorius, 
Hieronymus, Beda et alii sancti Patres." 

” HUGO VON SANKT VlKTOR, Didascalicon VI 4 (ed. BUTTIMER 122,5-8 = PL 176: 804D-805A): „Vtergo 
secure possis iudicare litteram, non de tuo sensu praesumere, sed erudiri prius et informari oportet et 
quasi quandam inconcussae ueritatis basem, cui tota fabrica innitatur, fundare." Vgl. ibid. Ill 13 
(ed. BUTTIMER 63,26-64,16 = PL 176: 774D). 

20 „sanctorum“: Hugo VON SANKT VlKTOR, De sacramentis 1 1,2 (PL 176: 187D). 

21 Vgl. HUGO VON Sankt Viktor, De nanitate mundi III-IV (PL 1 76: 72 1 A-740C, insbesondere 735D). 
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die wenig oder gar nichts geschrieben haben, wie Martin von Tours, Nikolaus und 
Bcnedikt oder jene anderen „heiligen Vater", wie die ,Wiistenvater‘, oder in noch um- 
fassenderem Sinne die Gesamtheit der Martyrer und Bekenner in der Geschichte der 
Kirche. Schliefilich haben sie doch das Zeugnis eines evangeliumsgemafien Lebens hin- 
terlassen, auch wenn sie keine schriftliche Lehre iiber die Wahrheit der Schrift und den 
christlichen Glauben verfalk haben. Von daher sind sie mit der Ahnenreihe der .alten 
Vater verkniipft, die seit Abel und Abraham die Liebe nicht nur in ihren Worten ge- 
priesen haben, sondern auch durch ihre Taten. 22 Dafi das Genre der Hagiographie von 
Hugo und seiner Abtei besonders nachlassig behandelt wurde, sollte uns nicht irre- 
fiihren: die Lektiire der exempla sanctorum ist fur den Viktoriner eine hochst empfeh- 
lenswerte Ubung. 23 Vor allem die Lektiire der Viten der „heiligen Vater", ihrer Tugen- 
den und ihres Martyriums mag sich als heilsames Gegengewicht erweisen zu einem 
allzu ausschliefilichen Interesse am Wissen, und sei es das der Wissenschaft von der 
Heiligen Schrift. 24 

Apostolische Nachfolge, autorisierte Lehre und Heihgkeit des Lebens: dies sind die 
Grundziige, die, einzeln oder gemeinsam, in den Schriften des Viktoriners die .heiligen 
Vater charakterisieren. Wenn sie zusammengebracht werden, ist man nicht weit entfemt 
vom modernen Begriff der ,Kirchenvater‘. Nur ein vierter Zug fehlt noch: die Einschrei- 
bung in jene Epoche, die wir heutzutage die christliche Antike nennen, also die Zeit un- 
gefahr vom zweiten bis zum siebten Jahrhundert christlicher Zeitrechnung, jener Zeit 
also, als sich die Lehre und Institutionen entfalteten, die anfanghaft in den Evangelien 
enthalten waren. Die Abwesenheit praziser zeitlicher Abgrenzungen ist, wir werden dies 
sehen, noch offensichtlicher in Hugos Reflexion iiber den Kanon der Heiligen Schriften. 


1.2 Einordnung der Vater untcr die Scripturae diumae 

Der originellste Aspekt der Lehre Hugos iiber die Vater ist, dafi er ihnen ausdriicklich 
einen Ort im Korpus der Scripturae diuinae einraumt, innerhalb des Neuen Testa- 
ments: 25 


Omnis diuina scriptura in duobus Testa- 
mentis continetur, in Veteri scilicet et 
Nouo. Vtrumque Testamentum tribus 
ordinibus distinguitur. Vetus Testamen- 
tum continet legem, prophetas, hagio- 
graphos, Nouum autem euangelium, 
apostolos, Patres ... 


Die ganze Heiligc Schrift ist in den zwei 
Testamenten enthalten, dem Alten und 
dem Neuen. Jedes der bciden Testamen- 
te gliedert sich in drei Teile. Das Alte Te- 
stament cnthalt das Gesetz, die Prophe- 
ten und die Hagiographen; das Neue 
seinerseits enthalt das Evangelium, die 
Apostel und die Vater ... 


22 Vgl. Hugo VON SANKT VIKTOR, De laude caritatis 2 (L’CEuvre de Hugues de Samt-Victor I 
182-184,17-29 = PL 176: 971AB). 

23 Vgl. HUGO VON Sankt Viktor, De institutione nouitiorum VII (L'CEuvre de Hugues de Saint- Victor I 
40-44,340-387 = PL 176: 932D-934D). 

24 Vgl. Hugo von Sankt Viktor, DidascaliconV 7 (ed. Buttimer 106,22-23 = PL 176: 795C); Miscella- 
nea I 185 (PL 177: 582A). 

23 Vgl. zu dicsem Thcma mafigeblieh: BeRNDT 1988. 
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In tertio ordine (jc. Noui Testamenti) pri- 
mum locum habent Decretalia, quos cano- 
nes, id est regulares appellamus, deinde 
sanctorum Patrum et doctorum Ecclesiae 
scripta: Hieronymi, Augustini, Gregorii 
Ambrosii, Isidori, Origenis, Bedae, et alio- 
rum multorum orthodoxorum. 

(Hugo von Sankt Viktor, Didascalicon IV 2 
[ed. Buttimer 71,9-13; 72,20-25 = PL 176, 
778D; 779C]) 


In der dritten Gruppe (sc. des Neuen Testa- 
ments) stehen an erster Stelle die Dekreta- 
lien, welche wir canones, das heifit Regeln, 
nennen; dann folgen die Schriften der hei- 
ligen Kirchenvater und Kirchenlehrer: des 
Hieronymus, Augustinus, Gregor, Ambro- 
sius, Isidor, Origenes, Beda und vieler ande- 
rer rechtglaubiger Manner. 

(Hugo von Sankt Viktor, Didascalicon IV 2 
[fC 27: 273; 273-275])* 


Vor Hugo hat kein Autor je so etwas behauptet. Man kann aber dennoch die Tragwei- 
te dieser Lehre nicht dadurch minimieren, dafi man sie als eine vor- oder beilaufige 
Meinung behandelt: die vier Werke, die weiter oben zitiert wurden, stimmen trotz 
unterschiedlicher Zeiten ihrer Endredaktion alle in dieser Auffassung uberein. Es 
handelt sich also um ein bestandiges und wichtiges Element der Hugonischen Lehre. 


1.2.1 Die Symmetric der beiden Testamente 

Zu diesem ungewohnten Kanon wurden verschiedene Erklarungen gegeben. Einige 
haben hier das Ergebnis einer Sorge um die Symmetric der beiden Testamente gese- 
hen. Indem er die Konzilien und die Vater hinzufiigt, erreicht Hugo in der Tat eine 
Entsprechung zwischen dem Pentateuch und den Evangelien, dann zwischen den Pro- 
phetenbiichern und denen der Apostel (Apostelgeschichte, Briefe und Apokalypse) 
und schliefilich zwischen der Weisheitsliteratur und den konziliaren und apostoli- 
schen Schriften. Die Koharenz der gottlichen Offenbarung wird auf diese Weise be- 
statigt, wahrend zugleich innerhalb eines jeden der beiden Testamente eine subtile 
Abstufung zwischen dem Zentrum und der Peripherie skizziert wird: so wie fur die 
Juden das Gesetz eine hohere Autoritat hatte als die Propheten und a fortiori die Ha- 
giographen, so bilden die Evangelien, die die eigenen Worte Christi enthalten, das 
Herz des Neuen Testaments, und die Schriften der Apostel und dann der Vater sind 
wie ein Echo und eine Verlangerung derselben. Man mufi jedoch die Tragweite dieser 
ersten Erklarung nicht iiberbewerten. Auch wenn es unbestreitbar ist, dafi Hugo fur 
derartige, etwas aufierliche, Zusammenhange aufgeschlossen war, so waren doch auch 
verschiedene andere Einteilungen des Neuen Testaments moglich gewesen, und man 
kann sich nur schwer vorstellen, da6 allein die einfache Suche nach einer Symmetric 
Hugo hatte bewegen konnen, eine derart etablierte und mafigebliche Lehre wie die 
vom Kanon der Schrift abzuandern. Man mufi also nach anderen Erklarungen suchen. 


2t Vgl. auch Hugo von Sankt Viktor, De Scriptuns et scnptonbus sacru VI (PL 175. 15AB-D); De 
sacramentis I prol. 7 (PL 176: 185D-186D); HUGO VON SANKT VIKTOR / LAURENTIUS VON DURHAM, 
Sententiae de diuimtate, prol. (ed. PlAZZONI 915,87-89; 917,143-148). 
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1.2.2 Die verschiedenen Stufen der Inspiration 

Man wird also in einem zweiten Schritt bemerken, dafi der Ausdruck „gottliche 
Schriften** selbst womoglich einen umfassenderen Sinn gehabt haben mag als allein die 
biblischen Bucher, so wie wir es heute verstehen. Erneut ist es klar, dafi der Viktoriner 
nicht in erster Linie die Sorge hatte, durch eine hermetische und endgiiltige Definition 
sauber das Korpus der biblischen Bucher von anderen Texten zu unterscheiden: er 
scheint eher bemiiht, dem Begriff der Inspiration all seine Leichtigkeit und Komplexi- 
tat zu erhalten. Die .gottlichen Schriften* sind in erster Linie dadurch den Schriften 
der Heiden, Dichter oder Philosophen gegeniibergestellt, dafi sie von Gott inspiriert 
und ihre Zielsetzung das Heil der Menschen ist. 27 Auch haben wir andernorts vorge- 
schlagen, die Scripturae diuinae in einem weiteren Sinne zu verstehen, das heifit als 
„Texte, auf die sich das Studium der diuinitas oder der Theologie stiitzt**. Es ware also 
angemessen, in ihnen „ein Korpus von Grundlagentexten** zu sehen, „die eine heilige 
Literatur bilden, welche der profanen oder heidnischen Literatur entgegengesetzt ist, 
und denen die Kirche eine bestimmte Inspiration zuschreibt und auf die sich das Stu- 
dium der Theologie stiitzt.** 28 So konstituiert Hugos Liste also weniger einen Kanon 
in dem Sinne, wie wir ihn heute verstehen, als ein Studienprogramm oder eine Art hei- 
liger Bibliographic, welche umfassender ist als die Bibel, wenngleich auf sie zentriert, 
in ihr verwurzelt und auf sie ausgerichtet. 

Zum Beleg fiir diese Argumentation kann man anfiihren, dafi eine grofie Zahl der 
vorgetragenen Ausfiihrungen iiber die Bibel, ihre drei Sinne, die Namen der verschie- 
denen Autoren und Ubersetzer, sich offensichtlich nicht auf die konziliaren und pa- 
tristischen Texte bezieht. Die Tatsache, dafi die ,Vater* selbst die Garanten des Korpus 
dcr biblischen Bucher sind, macht es unwahrscheinlich, dafi sie zugleich in gleicher 
Weise Teil dieses Korpus sind. Es gibt also einen Unterschied im Status unter den 
Werken, die unter die .gottlichen Schriften* gezahlt werden: manche werden so in ei- 
nem engen und .grundsatzlichen* Sinne genannt, Hugo nennt sie gelegentlich ..heilige 
Biicher** oder ..bibliotheca**; 29 andere wiederum sind es nur als Hinzufiigungen und 
wie in einer Erweiterung des Begriffs. So vermerkt mehrfach Hugo in dem Moment, 
als er die verschiedenen Bucher oder Gruppen von Buchern, die im Kanon enthalten 
sind, aufzahlt, dafi 

... die Schriften der Vater, das heifit des Hieronymus, Augustinus, Ambrosius, Gregors 

des Grofien, Isidors, dcs Origenes, Bedas und anderer Lehrer ... nicht zum Textbestand 


27 Vgl. HUGO VON SANKT Viktor, De Scriptuns et scriptoribus sacris I-II (ed. PL 175: 9A-1 ID). 

" Poirel 1998, 68. 

29 So heifit es „Hi sunt scriptores sacrorum librorum ...” nach der Aufzahlung allein der biblischen 
Bucher (Hugo von SANKT VlKTOR, Didascalicon IV 7 [ed. Buttimer 77,1 0 = PL 1 76: 781 C]); vgl. den 
Abschnitt „Quid sit Bibliotheca": HUGO VON SANKT Viktor, Didascalicon IV 4 (ed. BUTTIMER 74-75 
= PL 176: 780CD). 
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der gottlichen Schriften gezahlt werden, ebenso wie es, wir haben es gesagt, im Alien Te- 
stament bestimmte Bucher gibt, die nicht zum Kanon gezahlt werden und dennoch gele- 
sen werden, so etwa die Weisheit Salomos et cetera. Der Text der gottlichen Schriften als 
Gesamtkorpus genommen umfafit also im grundsatzlichen Sinne dreifiig Biicher . 30 

Anders gesagt, die Werke der Vater sind zugleich Teil und nicht Teil des Kanons; 
sie gehoren zu den gottlichen Schriften, aber sie werden nicht unter sie gezahlt; sie 
werden als authentisch angesehen, werden aber zugleich mit dem Buch der Weisheit 
und anderen Texten verglichen, welche damals im Gefolge des Hieronymus als apo- 
kryph betrachtet wurden, deren lectio Hugo jedoch empfiehlt. 31 In diesem Sinne sind 
die patristischen Texte nicht weit entfernt vom Status der deuterokanonischen Bu- 
cher, was Hugo anderenorts geahnt zu haben scheint, ohne es jedoch auf den Begriff 
zu bringen. 32 


1.2.3 Biblischer Kanon und Heilsgeschichte 

Der Hauptgrund fur die Einordnung der Vater in das Korpus der gottlichen Schriften 
hangt jedoch ohne Zweifel am Hugonischen Verstandnis der Heilsgeschichte. 33 Man 
weilS, dafi, im Gegensatz zu anderen Magistern wie Abaelard, Hugo sich entschied, 
seine theologische Summe anhand eines geschichtlichen Modells zu organisieren. Der 
Hauptgegenstand von De sacramentis ist in der Tat das Werk der Wiederherstellung 
{opus restaurationis), welches sich in der Fleischwerdung Christi, des „Sakraments 
aller Sakramente", verwirklicht hat. Als Gipfelpunkt der Heilsgeschichte magnetisiert 
dieses Zentralereignis sozusagen alle vorangehenden und nachfolgenden Ereignisse 
und gibt ihnen ihren Sinn: das, was ihm vorausgeht, antizipiert und verkiindigt es in 
zunehmend klarer Weise, das, was ihm nachfolgt, verlangert und vergegenwartigt das 
in Christus gewirkte Heil. Vermutlich liegt hier der Grund fur die lange Ahnenfolge 
der gottlichen Schriften, angefangen mit den Evangelien, der Fiille der Offenbarung, 
bis hin zu den patristischen Texten. Ebenso wie sich die Erlosung, welche am Morgen 
der Auferstehung vollstandig erworben wurde, sich Tag fur Tag zu alien Zeiten ver- 
mittels der Sakramente der Gnade ausbreitet, so hat die Offenbarung, welche in ihrer 
Fiille in den Worten Christi dargeboten wurde, einen Widerhall in den Schriften der 
Apostel und wird dann vertieft durch die Werke der Vater und der heiligen Lehrer. 


50 HUGO VON Sankt Viktor, De Scripturis et scriptoribus sacris VI (PL 175: 15D-16A): ..Deinde sancto- 
rum Patrum scripta, id est, Hieronymi, Augustini, Ambrosii, Gregorii, Isidori, Origenis, Bedae et 
aliorum doctorum, quae infinita sunt. Haec tamen scripta Patrum in textu diuinarum Scripturarum 
non computantur, quemadmodum in Veteri Testamento, ut diximus, quidam libri sunt qui non scri- 
buntur in canone, et tamen leguntur, ut Sapientia Salomonis et caeteri. Textus igitur diuinarum scrip- 
turarum, quasi totum corpus principaliter trigintalibris continetur." Vgl. De sacramentis Iprol. 7 (PL 
176: 186D); Chronicon, Ms. Darmstadt, Landesbibliothek 2553, f. 14v. 

31 Hugo VON Sankt Viktor, Didascalicon IV 2 (ed. Butomer 72,4-6 = PL 176: 779B). 

32 Vgl. POIREL 1998, 66f. 

33 Das hat R. Berndt (BERNDT 1988) aufgezeigt. 
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Im Grunde korrespondiert die Flexibility, welche in bezug auf den Begriff ,gott- 
liche Schriften* festgestellt wurde, mit der des Begriffes .Vater*. Das Wesentliche fur 
Hugo ist es nicht, abgeschlossene Textkategorien zu umreifien, welche jeweils mit 
einem bestimmten Koeffizienten von Inspiration und damit von Autoritat versehen 
sind, von der Bibel bis hin zu den Schriften eines einfachen Magisters wie ihm selbst, 
wobei Zwischenstufen dazwischen lagen, welche die , Vater der Kirche* und die an- 
deren .Lehrer* umfafiten: eine derartige, quasi-juridische Auffassung ist seinem Den- 
ken fremd; aber in seiner Konzeption der Schriften, wie in jener der Sakramente, gibt 
es einen harten Kern, ein Herz, welches Christus ist, Gottes eigenes Wort und Sakra- 
ment der Sakramente: von ihm hangt alles Ubrige ab, mehr oder weniger nahe, in einer 
langen Ahnenfolge, die die gesamte Heilsgeschichte umfafit, von der Schopfung bis 
zum Ende der Welt. Von daher ist es nicht notwendig, die Begriffe , Vater* oder .gottli- 
che Schriften* strikt abzugrenzen, ist doch die Funktion der einen wie der anderen, 
eine direkte Verbindung zwischen jedem einzelnen Menschen, in welcher Zeit er auch 
lebt, und Christus herzusteilen. Man sollte auch den wechselhaften und unsystema- 
tischen Charakter der Hugonischen Lehre nicht als Zeichen einer Inkoharenz oder 
Unentschiedenheit interpretieren, sondern als das Kennzeichen eines dynamischen 
Denkens, welches stets ausgespannt ist auf das hin, was seine Einheit ausmacht. 


2. Die Abneigung, die Vater zu zitieren 

Hugo von Sankt Viktor gleicht also in einem gewissen Umfang die patristischen 
Schriften den gottlichen Schriften an und weist ihnen somit einen quasi-biblischen 
Rang zu. Von daher wiirde man erwarten, dafi er haufig ihr Zeugnis bemiihen und sich 
in der Regel auf ihre Schriften und ihre Autoritat stiitzen wiirde. Man mufi jcdoch 
feststellen, daft dies nicht so ist. Im Gegenteil, hier ist ein Punkt, an dem sich der Vik- 
toriner am deutlichsten vom Grofiteil der Magistri des zwolften Jahrhunderts unter- 
scheidet. Wahrend sich in Laon und Paris eine Praxis in derTheologie ausbreitet, die 
darin besteht, die Sentenzen der Vater zu sammeln, zu vergleichen und miteinander in 
Einklang zu bringen, fallen die Schriften Hugos im Gegenteil durch die Seltenheit der- 
selben auf. 

Im seinem gesamten edierten Werk haben wir nur 135 patristische Zitate aus- 
machen konnen. 34 Flicrbei entfallt dei groSte Teil auf Augustinus (78), wie man es bei 
einem Regularkanoniker erwarten durfte; dann, in absteigender Folge, kommen Am- 
broses (22), Hieronymus (15), Gregor der Grofie (14), Beda (4), Isidor, Hilarius von 


34 Wir zaihlcn hier nur die Zitate im eigentlichen Sinne, das heifit die Anleihen bei einem Autor, in die- 
scm Fall einem patristischen, die diesem explizit zugcschrieben werden, sei es durch den Namen, 
durch ein .Idem dicit" oder jede andere andere vcrgleichbare Formel. Es sind also die impliziten 
Quellen ausgeschlossen, die Erwahnungen von Kirchenvatern, an die sich kein Zitat anschliefit, so 
wiesiediediversen Hugonischen Autorenlisten bieten, und naturlich die Lemmata des Ps. -Dionysius 
in Hugos Kommentar zur Hierarchic coelestis. 
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Poitiers und Origenes (je 1). Natiirlich unterrichten uns diese Zahlen nur unzu- 
reichend iiber den tatsachlichen Einflufi eines jeden dieser Kirchenvater auf Hugo. So 
hat der Viktoriner allein Isidor, nach der damaligen Gewohnheit, ohne ihn zu erwah- 
nen, mindestens hundert Mai allein im Didascalicon benutzt. 

Wie dem auch sei, diese 135 patristischen Zitate im Werk Hugos sind vergleichs- 
weise wenig, wenn man sie mit den etwa 400 vergleicht, die allein die Summa senten- 
tiarum, das Werk eines seiner Schuler, beinhaltet. Ihre Seltenheit wird noch 
offenkundiger, wenn man ihre ungleiche Verteilung im Werk des Viktoriners betrach- 
tet: 104 Zitate allein in De sacramentis, 11 in den Sententiae de diuimtate, je 6 im Di- 
dascalicon und den Adnotationes in Pentateuchum, 3 in De scripturis et scriptonbus 
sacris, 2 in De sapientia Cbristi, je 1 in De archa Noe, De mstitutione nouitiorum und 
De potentia. Anders gesagt, De sacramentis, das mcngenmafiig ungefahr ein Sechstel 
von Hugos Gesamtwerk ausmacht, enthalt dreimal mehr ausdriickliche Zitate als alle 
iibrigen Werke des Viktoriners zusammengenommen; oder, wenn man so will, die 
Konzentration der expliziten Zitate ist in De sacramentis durchschnittlich zwanzig- 
mal grofier als im iibrigen Werk. 

Diese Zahlen, die schon fur sich genommen bemerkenswert sind, sind es um so 
mehr, wenn man feststellt, daft sich die Vaterzitate innerhalb von De sacramentis un- 
gleichmafiig iiber die beiden Biicher dieser Hugonischen Summe verteilen. So haben 
wir im ersten Buch nur 5 ausdriickliche Vaterzitate gefunden, allesamt im Abschnitt 
iiber den Glauben (X). Die 99 anderen finden sich also alle im zweiten Buch: 29 im 
Abschnitt iiber die Ehe, 35 in jenem, der von der Inkarnation handelt, und fast alle 
iibrigen in den Kapiteln sechzehn bis achtzehn, die von den letzten Dingen handeln. 35 
Mehr als die Halfte der patristischen Zitate des Viktoriners sind also in zwei eher 
kurzen Teilen von De sacramentis untergebracht, so daft hier eine etwa hundcrtmal 
hohere Dichte an Vaterzitaten vorliegt als im iibrigen Werk. 

Aus diesem sehr scharf konturierten Befund meinen wir folgende drei Schliisse 
ziehen zu konnen: 1) Die aufierordentliche Haufigkeit der patristischen Zitate in be- 
stimmten Teilen von De sacramentis spiegelt den unvollendeten Zustand dieses Wer- 
kes wider; 2) von daher unterrichtet sie uns iiber die Arbeitsmethode des Viktoriners; 
3) schliefilich ist die Abneigung Hugos, die Vater der Kirche zu zitieren, bei ihm eine 
Haltung, die zugleich regelmafiig und bewufit ist und die uns ins Herz seines theo- 
logischen Projektes fiihrt. 


33 Wenn man jeden Textauszugeinzcln zahlt, was in De sacramentis nicht gcmacht wurde, beinhalcen die 
Kapitel XVI-XVIII 125 patristische Zitate, allesamt von Augustinus (99) oder Gregor dem Groficn 
(25), neben cincm Passus aus Casarius von Arles, welcher iiblicherweise Augustinus zugeschrieben 
wurde. 
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2.1 De sacr amends ist unvollendet 

Um die Gegenwart der patristischen Florilegien in den Abschnitten I, XI und 
XVI-XVIII des zweiten Buches von De sacramentis zu erklaren, sind zwei Erklarun- 
gen in den Blick zu nehmen. Entweder hat Hugo radikal seine Methode geandert, oder 
De sacramentis ist ein unvollendetes Werk. Der erste Grund ist auszuschlieften: man 
riihmt allgemein die Bestandigkeit der Hugonischen Lehre und Methode. Es ware er- 
staunlich, wenn am Abend seines Lebens der Magister auf dem Hohepunkt seines 
Ruhmes so brutal mit seinen liebgewonnen Gewohnheiten gebrochen hatte, und dies 
eben nur in fiinf von dreifiig Abschnitten von De sacramentis. Uberdies zitiert De 
arrha animae, ein Werk, das etwa zwei Jahre vor Hugos Tod vollendet wurde, uber- 
haupt keinen Kirchenvater, wahrend aufierhalb von De sacramentis die haufigsten 
Zitatc in den Sententiae de diuinitate, im Didascalicon und den Adnotationes in Penta- 
teuchum zu finden sind, welche allesamt ublicherweise in die Friihphase von Hugos 
Karriere datiert werden. So wenden wir uns lieber der zweiten Erklarung zu: Hugo ist 
gestorben, bevor er De sacramentis vollendet hatte, und die Gegenwart der patristi- 
schen Florilegien im Buch II erklart sich durch seinen Zustand grofierer Unvollendet- 
heit. Die Indizien, die diese These belegen, sind zahlreich. 

Zunachst zeigt der Vergleich zwischen De sacramentis und den Sententiae de diui- 
nitate, die sicher friiher zu datieren sind, daft der Viktoriner zunehmend bemiiht ist, 
die ausdriicklichen Vaterzitate zu tilgen. 36 So sind der Prolog und die Teile I und III 
der Sententiae in den entsprechenden Teilen von De sacramentis, Buch I, wiederauf- 
genommen und uberarbcitct worden; es ist also moglich, die Entwicklung von Hugos 
Methode von dem einen zum anderen Text hin zu beobachten. Die Sententiae enthal- 
ten 1 1 patristische Zitate, das heifit mehr als jedes andere Werk aufier De sacramentis, 
in einem Textabschnitt, der cinem Zwolftel dieses Werkes entspricht. In den paralle- 
len Passagen von De sacramentis ist kein einziges dieser patristischen Zitate bewahrt 
worden. Es ist also unzweifelhaft, daft sich Hugo, im Gegensatz zu zeitgenossischen 
Theologen wie Peter Abaelard, die dazu neigen, ihre Anliegen mit einer erheblich Zahl 
von Autoritaten zu belegen, im Gegenteil darum bemiiht, zu einem zunehmend per- 
sonlichen Text zu gelangen, der im Gebrauch der patristischen Zitate immer zuriick- 
haltender wird. Wenn also das Buch II viele Zitate enthalt und innerhalb dieses 
zweiten Buches bestimmte Abschnitte noch ungleich mehr derselben enthalten, so ist 
daran zu denken, daft diese Abschnitte nicht die gleiche griindliche Bearbeitung wie 
Buch I erfahren haben. 

Diese Hypothese wird erhartet durch die Tatsache, daft fast alle Teile von Buch II 
in ihrem Inhalt neu sind: das Verhaltnis von geistlicher und weltlicher Macht, die 
kirchlichen Ordines, liturgische Gewander, Kirchweihe, Sakramentalien, Simonie, 
Krankensalbung, letzte Dinge, keines dieser Themen findet sich in einem anderen 
Werk Hugos. Uberdies behandelt das Buch II die Sakramente des Neuen Bundes, 


56 Zur Daticrung der Sententiae de diuinitate siehc VAN DEN EyNDE 1960, 74f. 
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wahrend Hugo als Exeget sich vor allem fur die Bucher des Alten Testaments inter- 
essiert hat. In bezug auf jene beiden theologischen Werke, deren Thema dasselbc wie 
das von De sacramentis ist, namlich den Dialogus de sacramentis naturalis legis et 
scriptae und die Sententiae de diuinitate , ist festzustellen, daft ihr Inhalt fast aus- 
schliefilich dem von Buch I von De sacramentis entspricht . 37 Hugo hatte also mehr- 
mals die Gelegenheit, die Thematik von Buch I zu behandeln, nicht jedoch die von 
Buch II. Er hatte also auch mehr Zeit, um die Gedanken des ersten Buches reifen zu 
lassen, als fur das zweite Buch. 

Die unterschiedliche Art und Weise, wie die beiden Bucher friihere Texte Hugos 
aufgreifen, bietet einen weiteren Anhaltspunkt fur eine grofiere Ausgereiftheit von 
Buch I, da die Arbeit des Neuschreibens und der Anpassung sich zwischen den beiden 
Bvichern stark unterscheidet. In Buch I wurden die Passagen, die aus dem Didascali- 
con, De Scripturis et scriptoribus sacris, den Adnotationes m Pentateuchum, De tribus 
diebus, dem Dialogus de sacramentis und den Sententiae de diuinitate iibernommen 
wurden, vollig neu iiberarbeitet. Umgekehrt hat Hugo in Buch II die Ausfuhrungcn 
liber die Eucharistie, die er bei der Kommentierung der Hierarchia coelestis erarbeitet 
hatte, fast iiberhaupt nicht verandert und auch nicht den Abschnitt iiber die vier Angste, 
der sich bereits im Kommentar fiber das Magnifikat findet. Der Abschnitt XII iiber die 
Geliibde hat seine urspriingliche Form als eigenstandiger Brief bewahrt, und es scheint, 
daft Abschnitt XIV iiber die Beichte ebenfalls ein zuvor eigenstandiger Text gewesen 
ist, der dann nachtraglich in De sacramentis eingefiigt worden ist. Vor allem das Ende 
von Abschnitt XI iiber die Ehe und die Abschnitte XVI-XVIII sind im wesentlichen 
Florilegien aus Konzilstexten und kanonistischen und patristischen Quellen, ohne die 
geringste Ausarbeitung der Ausziige, die sie nebeneinanderstellen . 38 Es gibt hier 
Anzeichen einer Hast, die mit der ansonsten so haufig zu beobachtenden Neigung 
Hugos, seine friiheren Schriften unermiidlich zu iiberarbeiten, kontrastiert . 39 

Ein letztes Argument fiir den unvollendeten Zustand von De sacramentis ergibt 
sich aus der Kapiteleinteilung, von der wir andernorts bemerkt haben, daft sie sicherlich 
spater hinzugekommen ist: an vielen Stellen durchschneidet sie auf ungeschickte Weise 
den Gedankengang des Viktoriners, ja widerspricht ihm sogar . 40 Da sie sich aber be- 


v Zwar ist ein Teil der Sententiae de diuinitate verloren gegangen, doch deutet nichts an, daft sie inhalt- 
lich ursprunglich iiber Buch I von De sacramentis hinausgingen. Von den beiden erhaltenen Hand- 
schriften hort die erstc (Oxford, Bodleian Library, Laud. Misc. 344 [XIII e $.], f. 41 v-58v) in der Mitte 
von Kapite) 4 auf; die zweite (Cambridge, Trinity College, B.I.39 [XIII e s.], f. 94r-96v) enthalt nur den 
Prolog. Ein dritter Zcuge (Breslau, Stadtbibliothek, Rehdiger. 61 [XIV e s.], f. 133r-156r), dcr leider 
verloren gegangen ist, enthielt noch ein weiteres Textstiick, doch scheint dieses kaum mehr als einige 
Folios ausgemacht zu haben, nach dem, was man aus den Zitaten bei Wcisweiler (WEISWEILER 1944 / 
1949) und Hofmeier (HOFMEIER 1963) schlieften darf. Zwar kiindigt die Kapitelliste ein zweites Buch 
an, allerdings ohne dessen Inhalt zu spezifizieren, so wie sie es fur Buch I tut. 

51 Fur die Identifikation und die Analyse dcr Quellen dieser Abschnitte siehe Orr 1949, vor allem 
233-332. Siehe auch WEISWEILER 1944 / 1949. 

” Vgl. SlCARD 1993, 71-99; PoiREL 2002a, 213-233. 

40 Vgl. PoiREL 2002b, 84 f. 
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reits in den altesten Handschriften findet, die Viktoriner Handschriften eingeschlos- 
sen, geht sie vermutlich auf die Edition der Werke Hugos durch Abt Gilduin (f 1155) 
zuriick, welche genau nach dessen Tod 1 141 erfolgte. Wir wissen aus dem Indiculum 
in der Handschrift Oxford, Merton College 49, dafi gleich nach Hugos Tod sein Abt 
die Sammlung und Vervielfaltigung seiner Werke organisierte. 41 Man hat auch vermu- 
tet, daft dessen Intervention auch in einem verlangerten Werktitel, zumindest fur De 
tribus diebus , 42 festzustellen ist. Alles deutet darauf hin, dafi sich die Kanoniker von 
Sankt Viktor nicht darauf beschrankt haben, sondern dariiber hinaus den unvollendeten 
Text von De sacramentis mit Hilfe von Textblocken aus friiheren Werken und Arbeits- 
unterlagen des Magisters vervollstandigt haben und schliefilich eine Kapiteleinteilung 
eingefiigt haben, die den Zugang zu dieser Summe vereinfachen sollte. 

2.2 Patristische Florilegien und die Arbeit des Theologen 

Wir hatten festgestellt, dafi die Abschnitte XVI-XVIII des Buches II von De sacra- 
mentis in Wirklichkeit ein patristisches Florilegium darstellen. Wenn man zugleich be- 
merkt, dafi sie am Ende der Summe stehen, ist man gedrangt zuzugestehen, dafi sie 
eine vorlaufige bzw. vorbereitende Phase der Abfassung dieses Werkes dokumentie- 
ren, und dafi der Viktoriner, wenn er die Zeit gehabt hatte, sie iiberarbeitet, iiberdacht 
und in einer personlichercn Weise neu geschrieben hatte, so wie er es fur die vorange- 
gangenen Abschnitte getan hatte. Eine aufierliche Bestatigung dieser Interpretation 
kommt von der Summa sententiarum, die heute Odo, Bischof von Lucca von 
1135-1145, zugeschrieben wird. Diese Summe ist sicher vor dem Tode Hugos zu da- 
tieren, da sie ihrerseits den Collectanea des Petrus Lombardus und De libero arbitrio 
des Vivianus von Premontre als Quelle gedient hat, die beide auf 1141 datiert werden. 
Wahrend die Summa sententiarum ansonsten deutlich von De sacramentis abhangig 
ist, gibt es keinerlei Ubereinstimmung mit den Abschnitten XVI-XVIII des zweiten 
Buches. Wie Van den Eynde bemerkt: „sie hat alle Teile von De sacramentis verwendet 
bis zum fiinfzehnten des zweiten Buches einschliefilich.” 43 Wenn Odo von Lucca De 
sacramentis intensiv benutzt mit Ausnahme allein der letzten Abschnitte des zweiten 
Buches, so ist anzunehmen, dafi diese zu der Zeit, als er die Summa sententiarum ver- 
fafite, also einige Jahre vor Hugos Tod, noch nicht zuganglich waren. Diese drei Ab- 
schnitte wurden also nach alien anderen ausgearbeitet, und wenn sie sich heute in 
einem vorlaufigen Zustand prasentieren, der ansonsten bei Hugo ungewohnt ist, dann 
liegt dies vermutlich daran, dafi der Viktoriner nicht die Zeit hatte, ihnen eine vollen- 
detere Gestalt zu geben. 

Von daher bieten die Kapitel, die sich in der Form von Florilegien erhalten haben, 
aller Wahrscheinlichkeit nach die Spuren eines vorlaufigen Stadiums in der Abfassung 


41 Vgl. PoiREL 2002a, 27-96. 

42 Vgl. PoiRELinderEinleitungzu HUGOVONSANKTVlKTOR.Df tribus dicbus(CCM 177:252*-255’ 4 ). 
45 Van den Eynde 1960, 191f. 
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von De sacramentis. Dank ihrer kann man daher die Arbeitsmethode des Viktoriners 
rekonstruieren: Zunachst sammelt er die Quellen und organisiert sie als thematische 
Florilegien; 44 dann eignet er sich den Gegenstand an, entweder indem er ihn in seinem 
Unterricht verwendet ( Sententiae de diuinitate ) oder indem er ihn fur die Abfassung 
thematischer Monographien benutzt {De tribus diebus etc.); schliefilich, wahrend sich 
das Denken der Vater seinem eigenen einverleibt, verschwindet der Buchstabe der pa- 
tristischen Texte, und am Schlufi bleibt nur deren Substanz iibrig, umgearbeitet und 
neu organisiert. Das Ziel Hugos ist es nicht, die Vater zu wiederholen, sondern sie sich 
anzueignen, sie zusammenzufvihren und gelegentlich fortzufiihren. 

Die Abfassung des Hugonischen Hauptwerkes hat sich wohl bis zum Ende seines 
Daseins oder zumindest bis zu der Krankheit, die dieses herbeifiihrte, erstreckt. Alles 
zusammengenommen, ist cine langere Abfassungszeit von De sacramentis nichts Er- 
staunliches, wenn man sich daran erinnert, dafi Hugo in seiner Summe die Lehre sei- 
nes ganzen Lebens niederlegte. Den Plan der Sententiae de diuinitate, das heifit seines 
Unterrichts, aufgreifend, wird er nicht miide hinzuzufugen, wegzunehmen und zu an- 
dern („... quaedam in ipsis mutare, quaedam uero adiecere uel detrahere ...“), wobei 

er vor allem aus seinen anderen Schriften schopft ( in quo nonnulla quae antea 

sparsim dictaueram ... inserui ...“). 45 De sacramentis ist also der letzte schriftliche, 
wenn auch unvollendete, Niederschlag von Hugos theologischer Lehre, welcher sich 
auf seinen miindlichen Unterricht stiitzte und unablassig mit Hilfe seiner iibrigen 
Schriften vervollstandigt und iiberarbeitet wurde. 


2.3 Hugo und die auctoritates 

Es ist jetzt klar, dafi Hugo sich nicht damit begniigt, die Vater der Kirche zu verehren, 
sondern dafi er sich von ihrer Lehre nahrt und die Entstehungsgeschichte von De sac- 
ramentis, soweit sie sich aus ihrer Unvollcndethcit erschliefien lafit, bezeugt, dafi der 
Viktoriner dort, wo er neue Fragen behandelt, seine Redaktionsarbeit auf Zusammen- 
stellungen von Vatersentenzen stiitzt. Es stellt sich also die Frage, warum er diese Sen- 
tenzen in der Endfassung seiner Werke nicht bewahrt. Warum unterlafit er es, im 
Gegensatz zu seinen theologischen Kollegen, seine Thesen mit der Autoritat der Vater 
abzusichern? Drei Hauptgriinde konnen fur diese Zuriickhaltung angefiihrt wcrden: 
1) der Viktoriner hat stets eine Ablehnung gegen die akademische Streitkultur gezeigt, 


44 Von den Florilegien, die er sich zusammengestcllt hat, haben wir kein anderes ausfindig machcn kon- 
nen, dieser Behind geht vermutlich auf Hugo selbst zurtick. Hat Hugo andcre Florilegien zusammen- 
gestcllt als Vorarbeiten fur andere Werke? Nichts von dem, was sich erhalten hat, kann dies bestatigen. 
Dennoch ist es sicher, dafi Hugo sich in mehreren Werken bemuht hat so etwas wie eine Sy nthese der 
vorausgehenden Literatur zu bicten: .... non quasi nouum cudens opus, sed uetera colligens dissipa- 
ta“ : HUGO VON SANKT VIKTOR, Practica geometrtae (ed. BaRON 1 5). Die Erstellung eines Florilcgiums 
als Arbeitsinstrumcnt vor der Behandlung neuer Fragestellungen scheint also mit dieser Sorge Hugos 
konform zu gehen. 

45 Hugo von Sankt Viktor, De sacramentis I praef. (PL 176: 173f.). 
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die in den Schulen mit der Stofikraft der Autoritaten verbunden war; 2) sodann hatte 
er als Exeget ein sehr lebendiges Bewufitsein von der Mehrdeutigkeit von Aussagen; 
3) anders als die Methode des Peter Abaelard empfiehlt er, den .katholischen Glauben* 
erst in sich selbst heranzubilden, bevor man Schritt fur Schritt die Lekriire der Vater 
hinzufiigt. 


2.3.1 Mifitrauen gegeniiber der Disputation per auctoritates 

Zumeist, wenn der Viktoriner einen patristischen Text zitiert, geschieht dies als Zu- 
gestandnis an seine Gegner und um ihre eigenen Waffen gegen sie zu richten. Bei der 
Behandlung der hypostatischen Union in De sacramentis antwortet er seinen Wider- 
sachern, bevor er ihnen drei kurze Zitate des Augustinus entgegenhalt: „Wollt ihr eine 
Autoritat? Hort also auf die Laterne, wenn ihr dem Licht nicht glaubt." 46 Nur mit 
Widerwillen fiihrt der Viktoriner Worte der Vater als Autoritatsargumente an; wenn 
ihn seine Gegner dazu zwingen. In Wirklichkeit scheint ihm diese Methode nicht die 
erhellendste zu sein. Die Worte der Vater sind .Laternen' und empfangen ihr Leuchten 
vom , Licht* selbst, welches Christus ist, doch wiirde man dieses Licht viel unmittelba- 
rer durch die auskostende Meditation der Heiligen Schrift erlangen. Ein besonders 
lehrreiches Beispiel ist eine Passage aus De sacramentis , die sich der Beichte widmet 
(II XIV, l). 47 In diesem Text wendet sich der magister aus Sankt Viktor gegen Theolo- 
gen, die dazu neigen, die sakramentale Rolle des Priesters in der Vergebung der Siin- 
den herunterzuspielen und damit auch die der Notwendigkeit der sakramentalen 
Beichte. Uber den eigentlichen Streitpunkt hinaus wirft er ihnen einen methodischen 
Mangel vor, namlich den, ihre These auf die Abwesenheit von anderslautenden ,Auto- 
ritaten* zu griinden: 


“ HUGO VON Sankt Viktor, De sacramentis II 1,9 (PL 176: 395D): .Auctoritatem vultis? Audite lucer- 
nam, si non creditis lucem.“ 

,7 Das Buch II XIV von De sacramentis (.De confessione") hat moglicherweise eine separate Uberliefe- 
rung erfahren, so wie der Traktat .De uotis“. Das erscheint deshalb gut moglich, da dieser Abschnitt 
mit dem Rest des Traktates bricht, zunachst durch die Stimmung, die dcr Viktoriner von Anfang des 
Textcs an zeigt, dann, weil er sich plotzlich in diesem Abschnitt plotzlich an cine Gruppe von Gegnern 
wendet, die wohldefiniert erscheint. Diese mcinen, dal! das Wescntliche der Bufie in der contntio des 
Herzens lagc, die Ohrenbeichte bei einem Priestcr sei fakultativ und nachrangig. Es ist gut moglich, 
dad der Traktat .De confessione' ein polemisches Wcrk ist, jenen vcrgleichbar, die der Viktoriner liber 
das Wissen Christi und die Jungfraulichkeit Mariens verfadt und dann in seine Summe uber die Sakra- 
mente eingcfugt hat, wie auch cine bctrachtliche Anzahl anderer Texte und kurzercr Werkc .... in quo 
nonnullaquacantcasparsimdictaueram ... inserui' (HUGO VON SANKT VIKTOR, De sacramentis I pra- 
ef.; PL 1 76: 1 73f.); vgl. zu dcr Auseinandersetzung um die Beichte auch den Beitrag von M. Colish zu 
Petrus Lombardus in diesem Band. 
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Grofi ist die Boshaftigkeit der Menschen. Niemand, der schlecht handeln will, sucht dafiir 
eine Autoritat, aber wenn wir den Menschen sagen, sie sollten das Gute tun und das Bose 
bekennen, das sie getan haben, sagen sie uns: „gebt uns eine Autoritat (sc. dafiir )" , 48 

Nachdem er kurz die Schwache einer Position, die allein auf einem Argument e silen- 
tio beruht, aufgezeigt hat, akzeptiert Hugo zwar, so wie weiter oben, die Argumenta- 
tionsstrategie seiner Widersacher, aber er lafit dabei zugleich durchscheinen, daS er, 
wenn er es akzeptiert, die heiligen Bucher als Beweismittel im Rechtsstreit zu verwen- 
den, dies nur widerwillig tut: „Wenn ihr also eine Autoritat haben wollt, so sollt ihr 
eine bekommen." 49 


2.3.2 Mehrdeutigkeit der auctoritates 

Der weitere Verlauf von „De confessione" erklart, warum der Viktoriner sich dagegen 
wehrt, Autoritatsargumente vorzubringen: weil namlich die zitierten Texte auf unter- 
schiedliche, ja sogar falsche, Weisen interpretiert werden konnen, so wie jene, die die 
Verweigerung einer wiederholten Spendung des Bufisakramentes zu stiitzen scheinen. 
In Wirklichkeit, so erklart der Viktoriner, „existieren Texte dieser Art wohl; aber sie 
behaupten dies nicht, sondern scheinen dies nur zu behaupten in der Sicht jener, die 
sie nicht richtig verstehen." 50 In den Texten, die als ,Autoritaten‘ herangezogen wer- 
den, gibt es manchmal Mehrdeutigkeiten, die jene in die Irre fiihren konnen, die sie 
lesen, ohne ihren moralischen Fortschritt im Blick zu behalten. Das Verstehen der 
Schriften ist abhangig von der geistlichen Haltung desjenigen, der sie liest. Es ist also 
nicht erstaunlich, dafi die irregeleiteten Geister ein irregeleitetes Verstandnis der heili- 
gen Bucher haben. 51 Bei dieser Fliichtigkeit des Sinns besteht die richtige Methode 
nicht darin, sich einfach und schlechthin auf normative Glaubensaussagen zu stiitzen, 
um aus ihnen die christliche Lehre zu gewinnen, sondern im Gegenteil darin, sich auf 
den christlichen Glauben zu stiitzen, um die Aussagen richtig zu verstehen, die ihn 
zum Ausdruck bringen; denn die inspirierten und von der Kirche anerkannten Auto- 
ren konnten nichts anderes anzeigen wollen als die „katholische Wahrheit." 52 

Hugo ist sich dessen bewufit, dafi die Auslegung der heiligen Schriften auf einem 
hermeneutischen Zirkel beruht: der Inhalt des christlichen Glaubens driickt sich in 
Texten aus, aber die Interpretation dieser Texte ist ihrerseits wiederum vom christli- 
chen Glauben geleitet. Das bedeutet, dafi alle Autoritatsargumente, die man ihm ent- 


*' HUGO von Sankt Viktor, De sacramentis II XIV, 1 (PL 176: 549AD): .Multa est malitia hominis. 
Nemo quando male agere uult auctoritatcm quaerit, quando aucem dicimus hominibus ut faciani 
bona, et ut confiteantur mala quae fecerunt, dicunt nobis: date auctoritatcm." 

" Hugo von Sankt Viktor, De sacramentis II XIV, l (PL 176: 550D). 

50 HUGO von Sankt Viktor, De sacramentis II XIV, 4 (PL 176: 556CD): ,Et sunt quidem eiusmodi 
quaedam dicta in quibus non hoc quidem dictum est, sed a non bene intelligentibus hoc dictum esse 
uidetur." 

51 Vgl. Hugo von Sankt Viktor, De sacramentis II XIV, 4 (PL 1 76: 553C). 

” Hugo von Sankt Viktor, De sacramentis II XIV,4 (PL 176: 553C). 
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gegenhalten konnte, nicht geeignet waren, eine These zu begriinden, die dem Glauben 
der Kirche entgegenstiinde. 53 Bei dieser Gelegenheit erlautert er nicht weniger als vier 
unterschiedliche Interpretationen eines Satzes aus dem Hebraerbrief, der exegetisch 
umstritten war: jede von ihnen scheint ihm akzeptabel, solange sie sich nicht von der 
Wahrheit entfernt. Dariiber hinaus zeigt er keine grundsatzliche Bevorzugung. An- 
statt anzudeuten, welche ihm am ehesten dem Denken des heiligen Autors zu entspre- 
chen scheint, beschrankt er sich darauf, auf jene hinzuweisen, die ihm am ehesten jede 
heterodoxe Auslegung auszuschliefien scheint. 54 


2.3.3 Katholischer Glaube und auctoritates 

Die theologische Lehre Hugos ist also nicht, wie die Summen des folgenden Jahrhun- 
derts, eine Konstruktion a posteriori von mit biblischen und patristischen Zitaten 
abgesicherten Wahrheiten, die untereinander durch dialektische Uberlegungen ver- 
bunden sind, sondern sie wurzelt in einer vorausliegenden Zusammenschau des 
christlichen Glaubens. 55 Aus diesem Grunde empfiehlt das Didascalicon den Studie- 
renden der Theologie, damit zu beginnen, sich einige grundlegenden Prinzipien anzu- 
eignen, von denen die ganze iibrige Lehre in organischer Weise abhangt. Erst dann 
werden bestimmte wohlausgewahlte Lektiiren leicht ihren Platz in jener syntheti- 
schen Lehre des christliche Glaubens finden. 56 

Eine betrachtliche Zahl der Werke Hugos sind solche Kompendien, die die grund- 
lcgenden Begriffe eines Bereiches oder eines Faches umfassen, so dafi die folgenden 
Lektiiren und Erkenntnisse sich in harmonischer Weise an diese wesentlichen Grund- 
lagen anschlieften konnen und so mit diesen ein Lehrgebaude bilden konnen, welches 
zunehmend grofier und praziser wird. Das ist das Ziel der Monographien, die den ar- 
tes liberales gcwidmet sind wie De grammatica und die Practica geometriae, die Ge- 
dachtnishilfen wie das Chronicon und die Mappa mundi\ und das ist natiirlich auch 
das Ziel, das sich das Didascalicon, die Epitome Dindimi und jener accessus zur Heili- 
gen Schrift, De Scripturis et scriptoribus sacris , 57 setzen; schliefllich ist das auch die 
Zielsetzung von De sacramentis-. 

Denn wenn ich diese Art Summe zusammengcstellt habe, indem ich alles in eine einzige 

Abfolge zusammengefafit habe, so geschah dies, damit der Geist etwas Wohldefiniertes 


” Vgl. Hugo VON SANKT Viktor, De sacramentis II XIV,4 (PL 176: 557A). 

54 Vgl. HUGO VON Sankt Viktor, De sacramentis II XIV, 4 (PL 176: 558B-559D). 

55 Vgl. Hugo von Sankt Viktor, Didascalicon VI 4 (ed. Buttimer 120 = PL 176: 803CD). 
“ Vgl. Hugo von Sankt Viktor, Didascalicon VI 4 (ed. Buttimer 120 = PL 176: 803D). 

57 Vgl. ZlNN 1997, 1 13f. 
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habe, an das er sich halten und sich angleichen konne, anstatt ohne Ordnung und Orien- 
tierung iiber die verschiedenen Bande der Schriften und die Divergenzen zwischen ihren 
Auslegungen hinweggerissen zu werden . 58 

Damit seine Methode recht verstanden werde, nimmt Hugo ein Beispiel aus der Trini- 
tatstheologie. Dieser Gegenstand, der bereits in sich recht schwer ist, kommt zudem 
mit einer reichhaltigen, schwierigen Sekundarliteratur daher, die iiberdies haufig wi- 
derspriichlich erscheint. Es bringt also nichts, alles zu lesen, um zu wissen, was man 
glauben soil, sondern im Gegenteil ist es wichtig, zunachst zu lernen, was man glauben 
soli, um daraufhin seine Lektiire auszuwahlen und sie in harmonischer Weise mit dem 
vorausgehenden .Fundament 1 zu verbinden, das heifit mit jener Zusammenschau der 
Lehre, die man sich zuvor geschaffen hat. Ansonsten lauft man Gefahr, im Meer der 
Bucher zu ertrinken und von den Mehrdeutigkeiten und Unklarheiten der Autoren 
irregefiihrt zu werden. 59 

Die Hugonische Theologie ist also weniger eine positive und buchhafte Theologie, 
die sich auf die vernunftmafiige Auswertung der autorisierten Quellen stiitzt, als viel- 
mehr eine organische und kirchliche Theologie, die sich auf den .allgemeinen Glau- 
ben' griindet und die weitergegeben wird vom Lehrer zum Schuler. Dies ist es, was ihr 
ihre Sicherheit und Dauerhaftigkeit verleiht. 60 Diese Verwurzelung im Glauben der 
Kirche gewahrt paradoxerweise eine grofie Freiheit in der Auslegung der Schrift. So 
empfiehlt Hugo seinen Schiilern, nicht zu zogern, den Sinn der Schrift „zurechtzubie- 
gen" hin zu einem „gesunden Glauben". Da diese beiden sich im letzten nicht unter- 
scheiden konnen, bedeutet die Neuinterpretation der auctoritates im Sinn des 
katholischen Glaubens zugleich die Wiederentdeckung der grundlegenden Intention 
ihrer Autoren, nicht gegen, sondern iiber den Buchstaben des Textes hinaus. 61 Von 
daher kommt es, daft Hugo, obgleich er die Texte der Vater liest, .wiederkaut* und 
sich aneignet, kein Bediirfnis zeigt, sie zu zitieren und seinem Leser zu referieren. 


3. Die Lehre eines Vaters 

Das Verhaltnis Hugos von Sankt Viktor zu den Vatern ist komplex, und wenn man 
sich auf eine aufierliche Beobachtung beschrankt, so ware es verfiihrerisch, seine 
Theorie, die die patristischen Texte fast den biblischen angleicht, und seine gewohnli- 
che Praxis, die darin besteht, sie so wenig als moglich zu zitieren, einander entgegen- 


51 HUGO von Sankt Viktor, De sacramentis I proi. (PL 176: 183f.): „Hanc enim quasi breucm quam- 
dam summam omnium in unam seriem compegi, ut animus aliquid certum haberec, cui intentionem 
affigere el conformarc ualerct, ne per uaria Scripturarum uolumina et lectionum diuortia sine ordine 
et dircctionc raperetur." 

” Vgl. Hugo von Sankt Viktor, Dtdascalicon VI 4 (ed. Buttimer 120 = PL 176: 803D-804B). 

“ Vgl. Hugo von Sankt Viktor, Dtdascalicon VI 4 (ed. Buttimer I20f. = PL 176: 804B). 

“ Vgl. Hugo von Sankt Viktor, Dtdascalicon VI 4 (ed. Buttimer 122 = PL 176: 803D-805A). 
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zusetzen. In Wirklichkeit ist die Haltung des Viktoriners sehr viel koharenter, als es 
zunachst scheint. Um sie zu verstehen, ist es sinnvoll, seine Geschichtsauffassung im 
Kopf zu behalten, wie sie sich im Chronicon, in De sacramentis oder De archa Noe 
ausdriickt: im Zentrum der Heilsgeschichte findet sich die Fleischwerdung Christi, 
die deren Gipfelpunkt ist. Alles, was ihr vorausgeht, kiindigt sie an, alles was ihr 
nachfolgt, ist ihr Widerhall. Gegeniiber einer Auffassung von Inspiration, in der 
schubladenhaft die Schrift, dann die Vater, dann die folgenden Lehrer jeweils ein 
wohldefiniertes Korpus darstellten, das jeweils das vorangehende erhellte und sich 
zugleich radikal von ihm unterschiede, bevorzugt Hugo eine organische Schau der 
Offenbarung, die zugleich geschmeidiger und unmittelbarer ist. Wahrend die karolin- 
gischen Autoren, hierin von den Autoren der Glossa ordmaria imitiert, ihr exegeti- 
sches Ideal in einer patristischen {Compilation in Gestalt eines fortlaufenden 
Kommentars der Schrift sahen, beansprucht Hugo das Recht, sich unmittelbar die 
Schrift zu erschliefien. Durch diesen Willen zu den urspriinglichen Texten zuriickzu- 
kehren, schliefk er sich zugleich der Renaissance des zwoiften Jahrhunderts und dem 
Gregorianischen Ideal einer Ruckkehr zum Evangelium an. 

Bedeutet das, dafi er die Vermittlung der Vater zuriickweist? Keineswegs: die Suche 
nach den impliziten Quellcn zeigt im Gegenteil, wenn man sich etwa auf die jiingsten 
kritischcn Ausgaben bezieht, daft er eine gleichermafien weite und tiefe Kenntnis der 
Vater hatte . 62 Ebenso bezeugt die Untersuchung seiner Arbeitsmethode durch die 
Analyse der unvollendeten Abschnitte von De sacramentis oder der Vergleich mit den 
Sententiae de diuinitate , daft der Viktoriner, bevor er zu einem neuen theologischen 
Thema schreibt, damit beginnt zu sammeln, gegeniiberzustellen und zu meditieren, 
was die Vater geschrieben haben. Wenn er dagegen bereits behandelte Gegenstande 
iiberarbeitet, so miiht er sich, sich das Denken der Vater anzueignen und es mit seinen 
eigenen Worten auszudriicken; so vermehren sich die Anleihen nicht im Laufe der 
Zeit, sondern Hugo bemiiht sich, ihre Spuren zu verwischen, sicher nicht, um seine 
Schuldigkeit ihnen gegeniiber zu verbergen, sondern einfach im Gefolge eines Rei- 
fungsprozesses seines eigenen Denkens und einer tieferen und lebendigeren Integration 
seiner Lektiiren. In diesem Sinne findet sich das kompilatorische Bemiihen, welches die 
Glossa ordinaria bezeugt, auch bei ihm, aber nur als vorbereitendes Stadium. 

Genau hierin liegt der Unterschied zwischen Hugo und dem Grofiteil seiner Zeit- 
genossen: die Arbeit des Theologen besteht fur ihn nicht in der Arbeit mit den Vatern, 
diese ist nur deren Vorarbeit. Wahrend Peter Abaelard meint, am Ende seines Unter- 
fangens angelangt zu sein, nachdem er mit Hilfe der Techniken zur Texterklarung die 
verschiedenen auctoritates zu einem Glaubensartikel miteinander in Einklang ge- 
bracht hat, geht Hugo weiter. Sein Bemiihen zielt nicht so sehr auf die korrekte Inter- 
pretation der Vater, als darauf, sie sich anzueignen und sich ihnen anzuschlieften, um 
mit ihnen gemcinsam die Schrift korrekt auszulegen und sie don fortzufiihren, wo sie 


42 Vgl. die Apparate in HUGO VON SANKT VlKTOR, De archa Noe, Libellus de formatione arche (CCM 
176) und De tubus diebus ( CCM 177). 
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geschwiegen haben . 63 In diesem Sinne sind die Vater fair ihn weniger Mittler als Vor- 
laufer, weniger Mittelsmanner als Ahnen . 64 Um einen Vergleich aus dem Evangelium 
aufzugreifen, konnte man sagen, dafi dort, wo sich seine Zeitgenossen als .Diener' der 
Vater der Kirche verhalten, sich der Viktoriner nicht gefurchtet hat, ihr ,Sohn‘ zu 
werden, oder sogar wie sie und mit ihnen gemeinsam unmittelbar zum Jiinger des unus 
magister zu werden. Von daher kommt es vermutlich, dafi er selbst sehr bald als 
Vater 65 angesehen und mehrfach mit dem Titel eines „zweiten Augustinus - alter 
Augustinus " 66 geschmiickt wurde. 

Obersetzung aus dem Franzosischen von Ralf M.W. Stammberger 


65 Vgl. HUGO VON SANKT ViKTOR, Miscellaneum I 96 {PL 177: 525C-526D), wo Hugo die allegorische 
Exegese von Joh 20,4-5 schnell ubcrgeht, da die Vater daruber gehandelt haben, und sich stattdcssen 
uber die moralische Lehre dieser Stelle ausbreitet. 

44 Vgl. .... sanctorum Patrum, qui ante nos uerbi Dei arcana excellenter scrutati sunt HUGO VON 
SANKT Viktor, De sacramentis I 1,2 (PL 176: 187C). 

65 „... diuinorum librorum ... testudineo ad scientiam gradu promoucor scdule legendo et transscri- 
bendo patrum scripta; inter que Hugonem de sacramentis diu multumque quesitum nuper ex nimium 
mendoso cxemplari transscripsi": SlNDOLD VON ReichERSBRUNN, Epistula ad Guntberium Lutbol- 
desberchensem praepositum {MGH.ES 5: 10,17-23). Wir danken herzlich C. Mews und R. Stamm- 
berger, die uns auf diese Passage hingewiesen haben. 

“ Vgl. dieBelegeinden Veterum aliquot senptorum de Hu gone Victonno Ttstimoma in der Einlcitungzu 
dessen Opera omma in PL 175, CLXIII-CLXVIII: „... qui uelut alter Augustinus doctor celeber- 
rimus" (IOANNESTRITHEMIUS, DcScnprorti«s ecclestasticis, zitiert ebendaPZ. 175: CLXVI D); „. . . qui 
ob eximiam eruditioncm et Scripturarum doctrinam alter Augustinus aeuo suo tempore est habitus" 
(Paulus LONGIUS CYGNAEUS MONACHUS BaZAWIENSIS, Chromcon Citizense, zitiert cbenso PL 1 75: 
CLXVIII A); „ Augustini doctrinae ac phraseos usque adeo aemulator ut Augustini lingua eruditorum 
sui temporis adagio dictus sit." (SlXTUS SENENSIS, De scripturts et scriptoribus divtnis utnusque testa- 
menti, zitiert ebenda PL 175: CLXVIII B). Gewifi ist dieser Beiname einigcrmaBcn banal, und auch 
andern Autoren ist er beigelegt worden wie etwa Fulgentius von Ruspe, Rhabanus Maurus, Petrus Ve- 
nerabilis, Bonaventura und sogar Dante. Im Falle Hugos jedoch ist er dennoch mehr als ein Topos: 
das bezeugen die zahlreichen augustinischen Pseudoepigraphen, welche in Wirklichkeit von Hugo (so 
De Dude cantatis) oder ausgehend von Exzerpten aus seinen Werken (so Soliloquiorum animae ad 
Deum, Manuale, Speculum peccatorts, De septem units et septem doms, Carttici Magnificat expositio 
etc.) verfafit wurden. 
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DIE BEDEUTUNG DER VATER FUR DAS 

kirchenverstAndnis des Petrus lombardus 


Marcia L. Colish 


Wie fiir die scholastischen Theologen seiner Tage iiblich, widmet Petrus Lombardus 
in keinem seiner Werke einen Abschnitt der Ekklesiologie. Zugleich prasentiert er, oft 
auf dcm Weg zu anderen Zielen, ein ganzes Spektrum von Verstehensweisen dessen, 
was ,Kirche‘ bedeutet. Im weitesten Sinne sieht er die Kirche als Gemeinschaft der 
Glaubigen. Er beschreibt sie als Braut Christi und als mystischen Leib, dessen Haupt 
Christus ist. In diesen beiden Metaphern ist das Band, welches Christus und die 
Kirche verbindet, das unsichtbare Band des Glaubens und der Liebe. Petrus sieht die 
Kirche auch als die sichtbare Institution, durch welche Christus die Gnade an die 
Glaubigen vermittelt. Seine Konzeption dieser sichtbaren Institution ist eine weite: In 
diesem Leben sind Heilige, Sunder und nur nominelle Mitglieder in ihr zusammen 
vertreten. Auch ist die Kirche, als sichtbare Institution, ein geschichtliches Phanomen, 
welches, seit neutestamentlicher Zeit, in verschiedenen lokalen Gemeinschaften 
existiert hat und dem Wandel unterworfen war. In Konsequenz dessen sieht Petrus die 
Tatsache als normal an, daft kirchliche Praktiken und theologische Spielraume 
nie statisch oder monolithisch waren. 

Zum Beleg fiir sein Kirchenverstandnis bezieht sich der Lombarde in heraus- 
ragender Weise auf die Vater der Kirche, einschliefilich der papstlichen Entscheide 
und Konzilsdekrete, die in die patristische Periode fallen (also etwa in das dritte bis 
siebte Jahrhundert). Autoritat schreibt er auch den biblischen Schriftstellern, den 
nachpatristischen Pontifices, Konzilien und Theologen zu, die zeitlich ins angcl- 
sachsische England, in die Karolingerzcit und in das zuriickliegende elfte und 
zwolfte Jahrhundert gehoren. Indem er diese Autoritaten benutzt, gibt er zwei me- 
thodologischen Einstellungen Ausdruck: Erstens wahlt er einen Zugang liber 
Schrift und Tradition. Eingedenk der Tatsache, daft das Neue Testament selbst das 
Produkt der Uberzeugungen und Erfahrungen der friihen Kirche war und seine 
Autoren die ersten Interpreten der christlichen Botschaft sind, sieht er Schrift und 
Tradition als zwei Teile eines einzigen organischen Systems von Autoritaten. Zwei- 
tens bedeutet dies, daft biblische und nachbiblische Theologen kritisch gelesen wer- 
den miissen, da ihre Schriften den Wechselfallen von Zeit, Ort, Kontext und der 
personlichen Orientierung des Autors unterworfen sind. Demgemafi werden wir 
sehen, wie der Lombarde die Autoritaten gebraucht, wenn wir untersuchen, wie er 
die Kirche erortert und wie er manchmal bestimmte Positionen zitiert, da er sie fiir 
richtig erachtet, und sie benutzt, um seine cigenen Schliisse zu verankern. Manchmal 
hingegen stellt er die Positionen sich widersprechender Autoritaten einander ge- 
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geniiber. Wenn er dies tut, dann teilweise, um zu zeigen, dafi sie als miteinander 
harmonierend erwiesen werden konnen. In anderen Fallen erkennt er an, dafi sie 
sich nicht miteinander in Einklang bringen lassen, und erlautert, indem er die Griin- 
de erklart, die sie zu einander widersprechenden Folgerungen fiihrten, warum eini- 
ge beiseite gelegt und warum andere, denen er zustimmt, vorgezogen werden 
sollten. Das Mafi an Autoritat, das er seinen Quellen zuschreibt, hangt nicht an de- 
ren Alter, sondern wird bedingt durch seine Einschatzung ihrer Genauigkeit und 
Nutzlichkeit. Obgleich der Lombarde viele Aussagen, die er iiber die Kirche trifft, 
in einer dieser Weisen absichert, gibt es auch Falle, in denen er iiber seine Autorita- 
ten hinausgeht und eine neue, unverkennbar lombardische Position entwickelt. 1 


1. Die exegetischen Werke 

Alle diese Verwendungsweisen patristischer und anderer Autoritaten finden sich in 
den friihesten Werken des Lombarden, seinem Psalmenkommentar (vor 1138) und 
seinem Pauluskommentar (1139-1141; zweite Fassung 1155-1158). Im Prolog zu sei- 
nem Psalmenkommentar kiindigt er ein typologisches Programm der Psalmlektiire 
an, wie es im Mittelalter traditionell gewesen ist, namlich als Voraussage des Kom- 
mens Christi, des Brautigams ( sponsus ) und der Kirche, seiner Braut ( sponsa ). Hier zi- 
tiert Petrus Remigius von Auxerre ebenso wie die Standardautoritaten Augustinus 
und Cassiodor. 2 Die Psalmen sind ein Kompendium christlicher Ethik, betont 
Remigius. 3 Die Kirche ist eine weitgefafite Institution, zu deren Mitgliedern der Psal- 
mist in verschiedener Weise spricht, „zu einigen als Vollendeten, zu einigen als Un- 
vollendeten, zu einigen als Bosen, die in der Kirche dem Korper, aber nicht dem 
Verstande nach sind, dem Namen nach, nicht im Geiste." 4 Diese Passage ist ein freies 
Zitat des antidonatistischen Augustinus, welches Petrus direkt, aber nicht wortlich, 
der Glossa ordinaria entnimmt. Hier zitiert er Autoritaten, mit denen er iiberein- 
stimmt. Doch wahrend er deren Unterstiitzung fur eine weitgefafite Sichtweise der 
Kirche beibehalt, kritisiert er zugleich freimiitig einige derselben Autoritaten. So be- 
merkt Petrus etwa zu Psalm 51,5, wo der Psalmist sagt, Gott werde die Frevler ent- 
wurzeln und sie aus ihren Hiitten ( tabemacula ) vertreiben, dafi sowohl Augustinus als 


1 In jeder Hinsicht ist der Gcbrauch, den der Lombarde von den Kirchenvatern und anderen Quellen 
iiber die Kirche macht, konsistent mit seiner allgcmcinen Methodologie. Vgl. CoLISH 1992a; COLISH 
1992b; CoLISH 1994 I, 44-90. Es sollte angemerkt werden, dafi Bougerol 1997 die Anwendung der 
Mcthode des Lombarden auf das Thema der Kirche nicht darstellt. 

1 Vgl. PeTRUS Lombardus, In Psalmos, praefatto (PL 191: 56AB). 

1 Vgl. Petrus Lombardus, In Psalmos, praefatio (PL 191: 56AB). 

* .... aliquando secundum perfectos, aliquando secundum imperfectos, interdum secundum malos qui 
sunt in Ecclesia corpore, non mente, nomine, non numine": PETRUS LOMBARDUS, In Psalmos (PL 191: 
59CD). 
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auch Cassiodor die tabemacula als weltliche Eitelkeit auffafiten, welcher Gott die 
Frevler berauben werde. Er stimmt dieser Lesart nicht zu. In seinen Augen stehen die 
tabemacula fur die Kirche in via, in der Unkraut und Weizen vermischt bleiben, bis 
sie beim Jiingsten Gericht getrennt werden. Indem er auch fur diese Stelle Belege an- 
fiihrt, gewinnt Petrus eine Anfangsidee dafiir, wohin der Blick zu richten ist, von der 
Glossa ordinaria her, aber hier geht er nicht weiter, sondern verlafit sowohl diese 
vermittelnde Quelle als auch die patristischen Autoren, auf die sie ihn verweist. 5 Seine 
eigene Folgerung ist eine eigenstandige. In seinem Psalmenkommentar zeigt Petrus 
auch, wie augenscheinlich gegensatzliche Autoritaten in Hinblick auf die Kirche mit- 
einander versohnt werden konnen. In seiner Exegese von Psalm 10,3 bemerkt er, daft 
zwei Theorien dariiber, wie der Mond sein Licht erhalte, vorgeschlagen worden sind; 
er nennt die betreffenden Autoren nicht - es handelt sich um Cassiodor und Remigius. 
Die eine Theorie behauptet, daft der Mond sein eigenes Licht besitze, die andere be- 
sagt, der Mond erhalte sein Licht durch Reflexion von der Sonne. Der Mond aber, so 
fahrt er fort, bezeichnet die Kirche. Im Hinblick auf sie sind beide Theorien richtig. 
Die erste bezieht sich auf den Gnadenschatz, iiber den die Kirche verfiigt. Die zweite 
bezieht sich auf die auftere, institutionelle Form der Kirche, die sie von Christus er- 
hielt und durch welche sie seine Gnade an ihre Mitglieder vermittelt. 6 

Wahrend der Lombarde gelegentlich von den Abweichungen in den verschiedenen 
Handschriftentraditionen der Psalmen, von denen manche bis zum Beginn der moder- 
nen Bibelwissenschaft nicht gelost wurden, irritiert ist, kritisiert er jedoch niemals 
David, ihren mutmafilichen Autor, noch liest er sie als Widerspiegelungen von Ereignis- 
sen in der Geschichte des alten Israel. Auf der anderen Seite aber, wenn er die Paulusbriefe 
behandelt, welche er, wie jedermann zu seiner Zeit, alle als von einer Person geschrieben 
glaubt, ist er sich schr wohl der Tatsache bewufit, daft sich der Apostel gelegentlich selbst 
widerspricht und seine Botschaft den Bediirfnissen der verschiedenen christlichen Ge- 
meinschaften anpafit, an die er sich wendet. In seiner Behandlung dieser Themen zeigt 
der Lombarde seine Sensibilitat fur die Unterschiede der ecclesia primitwa, wie er sie 
nennt, und der Kirche jiingerer Zeit. Gelegentlich bezieht er sich auf die Kirchen- 
geschichte, allein um die Aussageabsicht des Paulus zu erhellen. Ein Beispiel eines im 
Grunde genommen neutralen scholium , in dem er mit Hilfe einer einschlagigen patristi- 
schen Autoritat so verfahrt, ist die Empfehlung des Paulus im Romerbrief, die Lehre 
nicht auf falsche Fundamente zu stellen. Die falschen Fundamente, auf die sich Paulus 
bezieht, sind, wie Petrus anmerkt, die pseudoapostolischen Uberlieferungen, die vor 
ihrem Ausschlufi aus dem Neuen Testament in Umlauf waren. Die Autoritat seiner 


i Vgl. PETRUS LOMBARDUS, In Psalmos , in Ps 51,5 (PL 191: 497B-D). [In der Vulgatafindet sich die Stelle 
unter Ps 51,7, in modernen Ausgabcn unter Ps 52,5; Anm. d. Hg.]. 

* Vgl. PETRUS LOMBARDUS. In Psalmos, in Ps 10,3 (PL 191: 148C-I49A). [In der Vulgataund in modernen 
Ausgaben finder sich die Stelle unter Ps 10,4; Anm. d. Hg.]. 
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Wahl, Ambrosius, ist in einer guten Position, um diese historische Information beizu- 
steuern, da zu seiner Zeit der Kanon der Schrift erstellt wurde. 7 

Noch eindriicklichere Anwendungsfalle der Kirchengeschichte finden sich dort, 
wo Petrus der Auffassung ist, daS sich Paulus selbst widersprochen habe, wo er von 
der Kirche, ihren Uberzeugungen und Praktiken sprach. Die Passage des Ersten Ko- 
rintherbriefs kommentierend, wo Paulus den Frauen Schweigen auferlegt (1 Kor 
14,34-40), eine Auflage, die Ambrosius und Augustinus deutlich befiirworten, sieht 
Petrus Lombardus ein Problem darin, dafi Paulus an anderer Stelle Fiihrungsrollen 
von Frauen in der Kirche unterstfitzt. Er geht die Losung unter Zuhilfenahme von 
Haimo von Auxerre an. Haimo bemerkt, daft das Verbot des Paulus im Ersten Korin- 
therbrief kein generelles sei. Es beziehe sich nur auf Frauen der Kirche von Korinth im 
ersten Jahrhundert. Der Grand, waram Paulus sie tadelte, war, dafi sie Irrlehren ver- 
breiteten. Petrus stimmt dem zu und folgert, dafi es ein Fehler sei zu meinen, dafi eine 
Regel, die dafiir gedacht war, einen Irrtum zu einer bestimmten Zeit und an einem be- 
stimmten Ort zu korrigieren, die Politik weiblicher Mitwirkung in der Kirche, wel- 
che, wie Paulus’ andere Briefe zeigen, weitverbreitet und normal war, aufier Kraft 
setze. 8 

Das dramatischste Beispiel fur eine Kritik des Petrus Lombardus an Paulus in be- 
zug auf das Kirchenverstandnis, welches sich auf die Kirchengeschichte stfitzt, ist 
seine Kommentierung der Letzten Dinge im Zweiten Thessalonicherbrief. Das Aus- 
gangsproblem ist, dafi Paulus hier von seiner Lehre fiber denselben Gegenstand im Er- 
sten Thessalonicherbrief abweicht. Er politisiert den Antichristen und seine 
Herrschaft nun in radikaler Weise, indem er sie mit der Gewaltherrschaft des Nero 
und anderer romischer Kaiser identifiziert, die die Kirche verfolgten. Dafi diese Inter- 
pretation nicht tragfahig ist, war auch schon ffir frfihere Exegeten dieses Briefes aus 
patristischer Zeit bis hin zum elften Jahrhundert, die Petrus zitiert, offensichtlich ge- 
wesen. Er stimmt in diesem Punkt mit Ambrosius, Augustinus, Haimo und Berengar 
von Tours fiberein. Denn, wie uns die Kirchengeschichte lehrt, bekehrten sich spatere 
romische Kaiser zum Christentum, schfitzten die Kirche und machten ihren Glauben 
zu Roms offizieller Religion. Das Zeitalter des Nero kam und verging ohne Zwischen- 
falle, jedenfalls was die Apokalypse anbelangte. Deshalb konnen wir den Antichrist 


7 Vgl. PETRUS Lombardus, In Pauli Epistolas, in Rom. 15,2 (PL 191: 1524C). Andernorts in scinem 
Kommentar iiberlegt Petrus, ausgehend von der Zusammcnsetzung der romischen christlichen Gc- 
meinde, so wie er sie fur historisch erachtet, die aus Konvertiten sowohl aus dem Judentum als auch 
aus dem Heidentum bestand, wie die Kernaussage von Paulus' Empfehlungan sie zu verstehen ist, ohne 
dabei eine Autoritat fur seine Ansichten anzufiihren, so In Pauli Epistolas, in Rom. 15,15-22 (PL 191: 
1524D-1525A). 

1 Vgl. Petrus Lombardus, In Pauli Epistolas, in I Cor. 14,34-40 (PL 191: 1672BC). Petrus benutzt eine 
ahnliche Strategic und behandelt das gleiche Thema beim Ersten Timothcusbrief, wo er sich auf Haimo 
bezieht, um Paulus und patristische Autoritaten, mit denen er in bezug auf die Rolle der Frauen nicht 
ubereinstimmt, zuriickzuweisen (vgl. In Pauli Epistolas, in I Tim. 2,12-15; PL 192: 340A-342C). Er 
zitiert dabei jedoch seine eigenc Lesart des Paulus (In Pauli Epistolas, in I Tim. 3,5-6; PL 345D-346A). 
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nicht mit einem zuriickliegenden Zeitpunkt der Geschichte identifizieren, oder seinen 
Fall mit dem Fall Roms als politischer Grofimacht. Also miissen ,Rom‘ und ,Nero‘ 
metaphorisch verstanden werden. So weit gingen auch die meisten der Autoritaten, 
auf die sich Petrus stiitzte. Damit blieben aber zwei Fragen ungelost, die er angehen 
mochte: Erstens, warum der Paulus des Zweiten Thessalonicherbriefes seine Lehre 
aus dem Ersten Thessalonicherbrief in einer derart problematischen Weise veranderte. 
Haimo kommt ihm in dieser Sache zu Hilfe, indem er darauf hinweist, daft in der ec- 
clesia primitiva die Christen, einschlieftlich Paulus, glaubten, die Apokalypse stehe 
unmittelbar bevor; dieser nun iiberwundene Glaube habe das Denken des Paulus 
beeinfluftt. 9 Nach dieser Feststellung wendet sich Petrus dem zweiten ungelosten Pro- 
blem zu, fiir das keine seiner Autoritaten, Haimo eingeschlossen, eine Hilfestellung 
anbieten: Wie kann dieser Text so gelesen werden, daft man ihm eine Theologie der 
letzten Dinge entnehmen kann, die mit den iibrigen biblischen Vorgaben iiberein- 
stimmt und doch von der Geschichte Roms im ersten Jahrhundert losgelost bleibt? 
Hier nun entwickelt Petrus seine eigene Position, indem er seine eigene Auffassung 
von ,Rom‘, ,Nero‘ und dem .Antichrist* darlegt. Nach seiner Meinung sollten wir un- 
ter ,Rom* die Kirche verstehen. Petrus meint hier nicht das Papstamt, die Kurie oder 
den Verwaltungsapparat an der Spitze der kirchlichen Hierarchie. Er meint vielmehr 
die Gemeinschaft der Glaubenden, die in ortlichen Gemeinschaften organisiert ist. 
Der .Fall Roms* bedeutet nicht den Zusammenbruch des romischen Kaiserreiches als 
politische Grofie im ersten Jahrhundert, sondern den Abfall all der lokalen Verkorpe- 
rungen der Kirche von der wahren Christenheit. Die Wiederkunft Christi und das 
Jiingste Gericht werden nicht stattfinden, bis nicht alle Christen vom Glauben abge- 
fallen und alle Ortsgemeinden dem Schisma verfallen sind. Die Herrschaft des Anti- 
christ bedeutet von daher eine negative geistliche Situation, die die Christen selbst 
herbeifiihren, indem sie zulassen, daft der Glaube schwindet und die Nachstenliebe 
erkaltet. In diesem Zusammenhang ist ,Nero* eine Metapher fiir ein Ereignis, welches 
zu einem unbestimmten Zeitpunkt in der Zukunft stattfinden wird. 10 Diese Inter- 
pretation ist originell und fiihrt Petrus weit iiber seine Autoritaten hinaus. 

2. Die Sentenzen 

Wie die Exegese des Petrus Lombardus zeigt, sieht er die Kirche als eine Gemein- 
schaft, die durch Glauben und Liebe geeint wird, ebenso wie als eine sichtbare histori- 
schc Institution. Vor der Betrachtung der Behandlung dieser Themen in den 
Sententiae, seinem Hauptwerk (Endredaktion 1155-1158), wo sie sich vor allem im 
Zusammenhang seiner Sakramententheologie finden, ist es angebracht anzumerken, 


’ Vgl. PETRUS Lombardus, In Pauli Epistolas , in II Thess. 2,1-16 {PL 192: 317B-321C). 
10 Vgl. Petrus Lombardus, In Pauli Epistolas , in II Thess. 2,16 {PL 192: 321D). 
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dafi Petrus nicht besonders an dem historischen Moment der Entstehung der Kirche 
an Pfingsten interessiert war. Er erwahnt dieses Ereignis nur zweimal und beilaufig, 
unter dem Gesichtspunkt der zeitlichen Sendungen des Heiligen Geistes. Unterstutzt 
durch Ambrosius, Augustinus und Beda, stellt er fest, dafi das Ziel dieser Sendungen 
ad extra ist, die Geschopfe zu heiligen, so wie es Christus tat, als er seinen Jiingern den 
Heiligen Geist sandte und sie so befahigte, einander zu lieben und zu taufen. Der 
Akzent des Lombarden liegt hier nicht auf der besonderen Autoritat, die die Jiinger 
erhalten haben, sondern darauf, dafi alle Christen, die den Heiligen Geist empfangen, 
demelben Heiligen Geist empfangen und er in ihren Seelen in gleicher Weise ausge- 
gossen ist . 11 Die zeitlichen Sendungen des Heiligen Geistes sind sowohl sichtbar als 
auch unsichtbar. Die sichtbare Sendung fand zur Zeit des Erdenlebens Christi statt, 
als der Heilige Geist bei der Taufe Jesu die Gestalt einer Taube, und dann, als er zu 
Pfingsten die Form von Feuerzungen annahm. Nach Pfingsten ist die Sendung des 
Heiligen Geistes unsichtbar. Sie besteht darin, dafi er den Glaubigen seine Gaben 
gewahrt und sie dadurch befahigt, Gott und den Nachsten zu lieben, weshalb „die gu- 
ten Engel und die Diener Gottes durch das Band der Heiligkeit verbunden" sind . 12 
Johannes der Evangelist und Augustinus unterstiitzen diese Betonung eines in erster 
Linie charismatischen Kirchenverstandnisses . 13 Alle ubrigen Bemerkungen, die Pe- 
trus in den Sententiae tiber die Sendung des Heiligen Geistes macht, beschranken sich 
auf jene Teile des Werkes, die sich mit Ethik und den Sakramenten befassen. Er merkt 
ausdriicklich an, dafi unter den Amtstragern der Kirche niemand, der selbst den Heili- 
gen Geist empfangen hat, dessen Gaben auf andere ubertragen kann. Diese Macht 
kommt allein Gott zu. Alles, was der Klerus tun kann, ist, den Glauben zu predigen 
und dafiir zu beten, dafi die Briider die Gaben des Heiligen Geistes empfangen mo- 
gcn , 14 eine Schlufifolgerung, die auf ein Thema verweist, welches Petrus in der Sakra- 
mententheologie wiederholt aufgreift: Die Rolle der Amtstrager der Kirche in der 
Vermittlung der gottlichen Gnade an die Glaubigen ist rein instrumental. 

Wenden wir uns also Petrus’ Kirchenverstandnis zu, so wie es sich in seiner Be- 
handlung der Sakramente zeigt. Wahrend er der Auffassung ist, diese Riten sollten so 
vollzogen werden, wie sie die Kirche gegenwartig vorschreibt und auffafit, so ist er 
sich doch dessen bewufit, dafi diese Vorschriften sich iiber die Zeit hinweg wandeln 
und auch an verschiedenen Orten verschieden praktiziert werden - ein Phanomen, 
welches sowohl die Entwicklung der Lehre wie die Revision disziplinarer Vorschrif- 
ten widerspiegelt. Der Lombarde folgt nicht dem Beispiel des Honorius Augustodu- 


" Vgl. Petrus Lombardus, Sententiae I d.14 c.1-2 (ed. BRADY l 126,3-129,7). 

11 .... quae omncs bonos angelos et omnes Dei servos consociat vinculo sanctitatis": PETRUS LoMBAR- 
dus, Sen ten tiae I d.l 7c.l ,3 (ed. Brady 1 142,28f.). Das Zitat stammt aus Augustinus, De Trinitate VIII 
12 (CCL 50:286,7-287,8). 

15 Vgl. Petrus Lombardus. Sententiae I d.l6c.l,l-2(ed. Brady 1 1 38,3-1 39,8); d.l 7c. 1,3-4 (ed. Brady I 
142,15-143,20). 

14 Vgl. Petrus Lombardus, Sententiae I d.14 c.3 (ed. Brady 1 129,9-130,22). 
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nensis, des Hugo von Sankt Viktor, des Roland von Bologna oder dem des anonymen 
Autors der Sententiae divinitatis, die ihren Abhandlungen uber die Sakramente eine 
Ekkiesiologie voranstellen, in der sie den sakramentalen Dienst der Kirche als zeitli- 
che Verlangerung des Heilswirkens Christi darstellen. 15 Er beschrankt seine Uberle- 
gungen zu diesem Thema auf seine Betrachtung der Weihe und der Ehe. Petrus 
akzeptiert die Neuformulierung der Auffassung des Augustinus beziiglich der Sakra- 
mente durch Hugo von Sankt Viktor, der sie als sichtbare Zeichen der unsichtbaren 
Gnade beschreibt. Danach sind sie definiert als physische Zeichen, die enthalten, was 
sie bezeichnen, und die die Gnade wirksam an entsprechend disponierte Empfanger 
vermitteln. Zugleich nimmt er aber, genau wegen dieser Definition der Sakramente, 
auch eine von Hugo abweichende Haltung ein, indem er scharf unterscheidet zwi- 
schen diesen kirchlichen Riten und ihren Vorlaufern und Parallelen im Alten Testa- 
ment. 16 

Petrus anerkennt, dafi die Kirche bestimmte Auffassungen und Absichten hinsicht- 
licn dessen hat, was die Sakramente sind und was sie bewirken. Er bezieht sich auf 
diesen Punkt in zwei Zusammenhangen, namlich bei der Taufe und der Eucharistie- 
feier durch haretische, exkommunizierte oder schismatische Priester. Augustinus, das 
Konzil von Karthago von 436 und Isidor von Sevilla zitierend, stimmt er der Auffas- 
sung zu, dafi im Notfall jeder, der intendiert, was Intention der Kirche ist, giiltig tau- 
fen kann. 17 Weniger unkontrovers ist seine Haltung beziiglich der abtriinnigen 
Priester, die er vom Altardienst ausschliefit. Hier stiitzt er sich auf Gratian und stimmt 
ihm ebenso zu wie seinen Autoritaten Augustinus, Papst Gregor I. und Beda Venera- 
bilis. Zugleich halt er dieses Verbot aus anderen Griinden als Gratian fur sinnvoll. Das 
entpricht seiner Behandlung verschiedener anderer Themen in der Sakramenten- 
theologie, die er im Vergleich mit Gratian entwickelt. Fur Gratian haben abtriinnige 
Priester das Gesetz der Kirche iibertreten, und deshalb werden ihre Vollmachten aus 
gerechtem Grande annulliert oder aufgehoben. Nach Petrus hingegen werden diese 
Priester aufgrand ihrer Glaubensiiberzeugungen fur die Ausiibung ihrer Funktionen 
untauglich, da diese Uberzeugungen es ihnen unmoglich machen, das zu intendieren, 
was die Kirche mit der Eucharistie intendiert. Dariiber hinaus ist die Eucharistie das 
Sakrament der Einheit. Priester konnen sie nicht giiltig spenden, wenn sie sich nicht 
im Glaubcn und in der Liebe in Einheit mit der Kirche befinden. 18 

Wahrend dieses Thema das zeitgenossische Verlangen widerspiegelt, die Kirchen- 
reform durch Verstarkung der Kriterien fur die Ausiibung kierikaler Funktionen 
voranzutreiben, zeigt sich Petrus’ Anerkennung der Tatsache, dafi die Normen 


15 Zu diesen Autoren siehe COLISH 1994 I, 38-40, 56f., 60f., 66f.; II, 518 Anra. 108f., 565f. 

14 Zu Hugos und Petrus’ Auffassung in dieser Angelegenheit siehe COLISH 1994 11,523-525,527-531, 
533, 578f. 

17 Vgl. Petrus LOMBARDUS. Sententiae IV d.6 c.l, c.5,2 (ed. BRADY II 268,9-15; 273,10-14). 

” Vgl. Petrus Lombardus. Sententiae IV d.13 c.l, 1-7 (ed. Brady II 311,7-314,6). 



676 


MARCIA L. COLISH 


kirchlichen Glaubens und kirchlicher Praxis stets dem Wandel unterworfen waren 
und dafi sie sich in verschiedenen Kirchenprovinzen unterscheiden, auch in anderen 
Bereichen seiner Sakramententheologie. Ein gutes Beispiel ist die Frage danach, ob die 
Taufe durch einfaches oder dreifaches Untertauchen gespendet werden sollte. Die 
Schliisselautoritat des Lombarden fur die Behandlung dieser Debatte ist Papst Gregor 
I. Gregor hatte einen Brief von Leander, dem neugewahlten Bischof von Sevilla, erhal- 
ten. Bei Amtsantritt hatte Leander seine Diozese inspiziert und festgestellt, dafi in 
manchen Teilen derselben das einfache, in anderen das dreifache Untertauchen prakti- 
ziert wurde. Er appellierte an Gregor betreffs einer Regelung dieser Frage. In seiner 
Antwort bemerkt Gregor, dafi es fur beide Praktiken gute symbolische Griinde gebe: 
einfaches Untertauchen symbolisiere die Einheit der Gottheit, wahrend dreifaches 
Untertauchen das triduum zwischen Christi Tod und Auferstehung symbolisiere. 
Demnach, und hier zitiert Petrus Gregors Schlufifolgerung, sind beide Praktiken ak- 
zeptabel: „Verschiedener Gebrauch in der Heiligen Kirche behindert nicht die Einheit 
des Glaubens ." 19 Gregors Uberlegungen sind nach Petrus’ Auffassung gewichtiger als 
die Argumente des Augustinus und des Papstes Leo I., die fur eine einheitliche Praxis 
des dreifachen Untertauchens eintraten. Bevor Petrus aber diese Schlufifolgerung dar- 
legt, zitiert er zwei weitere Autoritaten, Haimo, der Gregor unterstiitzt, und Augusti- 
nus, der der Auffassung ist, das dreifache Untertauchen symbolisiere die Trinitat. 
Petrus halt den Symbolismus des triduum fur uberzeugender, da er eine Parallele 
darstellt zum Sterben des Christen fur die Siinde und dem Auferstehen zu neuem 
Leben in der Taufe. Wichtiger noch ist scin Fazit, dafi die lokalen Gebrauche Vorrang 
haben sollten . 20 

In dem gerade erwahnten Fall hatten sich die unterschiedlichen Gebrauche aus der 
Zeit Gregors bis ins zwolfte Jahrhundert erhalten, weshalb das Thema auf der Tages- 
ordnung der Theologie verblieben war. Es gab andere Falle, in denen sich die sakra- 
mentale Praxis seit den Tagen der friihen Kirche gewandelt hatte. Einer von Petrus’ 
Zeitgenossen, Roland von Bologna, der sich dieser Tatsache bewufit war, sprach sich 
dafiir aus, dafi die Regcln fur die Spendung des Sakraments der Firmung iiberdacht 
werden sollten. Friihe Papste hatten von der Regel, dafi Bischofe die berufenen 
Firmspender waren, dispensiert und auch Priestern erlaubt zu firmen. Dies war in der 
ecclesia primitiva sinnvoll, wie Roland bemerkte, da die Christen weit verstreut lebten 
und die Bischofe weit versprengte Herden zu versorgen hatten. Doch zu seiner Zeit 
sei dies nicht der Fall, und so wurde die Dispens nicht mehr gebraucht und sollte 
zuruckgenommen werden. Wahrend er Rolands Argument bezuglich des Unter- 
schieds der friihen und der gegenwartigen Kirche nicht anficht, argumentiert der 
Lombarde dennoch, Eusebius und Gregor I. zitierend, dafi die Dispens beibehalten 
werden sollte. Seine Begriindung stellt einen Leitgedanken seiner Sakramententheo- 


” „ . . . in una fide nihil officit Ecclesiae sanctae consuetudo diversa" : PETRUS LOMBARDUS, Sententiae IV 
d.3 c.7,1 (ed. Brady II 249,13f.). 

20 Vgl. Petrus LOMBARDUS, Sententiae IV d.3 c.7,4 (ed. BRADY II 250,14-17). 
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logie dar: Es sollte dafiir gesorgt werden, daft die sakramentale Gnade moglichst un- 
eingeschrankt zuganglich ist; und die Moglichkeit fiir die Glaubigen, das Sakrament 
zu empfangen, sollte befordert, die Hindernisse aber, die den Sakramentenempfang 
behinderten oder verzogerten, beseitigt werden . 21 

Von alien Sakramenten war es die Ehe, die am meisten Aufmerksamkeit von den 
scholastischen Theologen und den Kanonisten des zwolften Jahrhunderts erhielt. 
Zum Teil lag dies darin begriindet, daft sie dieses Institut einer Veranderung unterzie- 
hen wollten, indem sie eine tragfahige Begriindung dafiir lieferten, daft es sich bei der 
Ehe um ein Sakrament handelte und sie demgemafi der Jurisdiktion der Kirche unter- 
worfen war. Zum Teil lag es auch daran, daft die Autoritaten, die Gratian zu diesem 
Gegenstand zusammengestellt hatte, es hatten offensichtlich werden lassen, daft die 
Lehren und Regelungen der Kirche zur Ehe sich iiber die Zeit hinweg signifikant 
geandert hatten. Indem man die patristische Exegese zu den Geschichtsbiichern des 
Alten Testaments noch hinzunahm, wurde es ebenso evident, daft sich die Ehegesetze 
des antiken Judentums noch dramatischer geandert hatten. Selbst nachdem die Mono- 
gamie die Polygamie abgelost hatte, verblieben beachtliche Unterschiede zwischen 
den alttestamentlichen Ehepraktiken und den Normen, die zeitgenossische Theologen 
und Kanonisten ihren Mitchristen auferlegen wollten. Dariiberhinaus ging es hier um 
mehr als den historischen Wandel. Denn, wie der Lombarde bemerkt, als er seine 
Erorterung von Ehehindernissen und Annullierungsgriinden einleitet, „aufgrund der 
Unterschiedlichkeit der Zeiten wird auch die Verfiigung des Schopfers fiir unter- 
schiedlich befunden ." 22 Tatsachlich iibernimmt Petrus diese Beobachtung, die histori- 
schen Wandel und gottliches Gebot miteinander verkniipft, von Gratian, zusammen 
mit dessen Sammlung von Autoritaten. Er erweitert das Thema des Wandels in den 
Regelungen zu den Ehehindernissen ante legem und sub lege, indem er sich auf Hiero- 
nymus, Ambrosius, Augustinus, Johannes Chrysostomos, Isidor von Sevilla und 
Pseudo-Beda bezieht . 23 

Ein bemerkenswerter Beitrag, den Petrus zur Behandlung der Ehehindernisse lei- 
stet, liegt darin, daft er diesen Gegenstand in einer klaren und logischen Weise organi- 
siert. Er unterteilt die Hindernisse in vier Gruppen. Erstens diejenigen Hindernisse, 
die einen freien, bewufiten Ehcwillen auf seiten eines Ehepartners verhindern, wie 
Zwang, Irrtum oder Tauschung. Zweitens diejenigen Hindernisse, die ansonsten ehe- 
fahige Personen an der Eheschliefiung hindern. Diese sind wiederum von zweierlei 
Art: Diejenigen, die von diesen Personen freiwillig errichtet wurden, wie etwa das 
Zolibatsgelubde, und diejenigen, die von einer aufteren Autoritat auferlegt wurden, 


1] Vgl. Roland von Bologna, Sententiae (ed. Geitl 214) und Petrus Lombardus, Sententiae IV d.7 

c. 2,1-2 (ed. Brady II 277,2-15). 

22 .Pro varietate temporum varia invenitur dispensatio Conditoris" PETRUS LOMBARDUS . Sententiae IV 

d. 33 c.1,1 (ed. Brady II 456, 16f.). 

25 Vgl. Petrus Lombardus, Sententiae IV d.33 c.l,2-c.4 (ed. Brady II 457,1-462,15). 
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wie etwa veranderte Ehefahigkeitsbedingungen. Drittens nattirliche und angeborene 
Hindernisse, wie geistige Verwirrung und sexuelle Funktionsstorungen. Viertens, 
diejenigen Hindernisse, die akzidentell und der Veranderung unterworfen sind, so wie 
etwa der Status der Unfreiheit. 24 

Die zweite Art des zweiten Typs und der vierte Typ betreffen unsere Fragestellung. 
Eines von Petrus’ Ehehindernissen bei ansonsten ehefahigen Partnern ist Kultusver- 
schiedenheit. Er bemerkt, dafi ungeachtet der sonstigen Wandlungen, denen die Ehe 
in der Geschichte des Alten Testaments unterworfen war, ein von den mosaischen 
Gesetzen an standig wiederholter Grundsatz das Verbot von Mischehen war. Er 
zitiert Exodus (34, 16) und Deuteronomium (7,34) und deren Bekraftigung durch Au- 
gustinus, Ambrosius und das Konzil von Clermont 535. Der Heilige Paulus bleibt 
dieser Tradition treu, wenn er im Zweiten Korintherbrief (5, 14) den Christen erlaubt, 
sich von unglaubigen Ehegatten zu trennen. Aber Paulus widerspricht sich selbst im 
Ersten Korintherbrief (7,12-13), wo er Mischehen erlaubt. Ambrosius, der in einem 
Text das Verbot befiirwortet, befiirwortet in einem anderen die Erlaubnis. In der 
Behandlung dieser Widerspriiche borgt Petrus Gratians Argumentationsstrategie 
ebenso wie seine Autoritaten, indem er zustimmt, dafi die Kirche der Ritusverschie- 
denheit gegeniiber eine harte Linie verfolgen sollte. Seine Methode, die Autoritat des 
Ambrosius, die fur die Erlaubnis stand, auszuschalten, ist, das Verbot des Ambrosius 
gegen ihn selbst zu verwenden. Fur dieses Verfahren ist es notwendig, zuerst die 
Erlaubnis des Ambrosius zu zitieren, so dafi das Verbot als Zuriickweisung oder 
retractatio der friiheren Position prasentiert werden konnte. Verstarkt wird diese 
Taktik durch die Hinzuftigung von zahlreichen Augustinischen Texten, die sich gegen 
Mischehen wenden, welche iiberdies durch Konzilsdekrete untermauert werden. Da- 
mit verbleibt aber immer noch der Selbstwiderspruch des Paulus. Petrus’ Methode an 
dieser Stelle erinnert an seine Behandlung des Paulus in der Frage der Rolle der Frau 
in der Kirche, welche oben erortert wurde. Obgleich er keine Autoritat zitiert, wendet 
er auch auf diesen Gegenstand an, was er von Haimo gelernt hat. Bei der Durchsicht 
der Schriften des Paulus fallt das Schwergewicht der Zeugnisse zugunsten der Beibe- 
haltung des alttestamentarischen Verbots der Mischehe aus. Paulus erlaubt sie nur ein- 
mal, im Ersten Korintherbrief. Alles in allem hat er an anderen Stellen weitaus mehr 
gegen die Mischehen vorzubringen. 25 In diesem Fall kann Petrus kein historisches 
Argument anfiihren, welches etwa behauptete, Paulus’ Erlaubnis im Ersten Korin- 
therbrief sei eine Ausnahme, die der Apostel aufgrund besonderer Umstande 
gewahre, die einzig fur Korinth Geltung hatten, und dies aus zwei offensichtlichen 
Griinden: Die Kirche war zur Zeit des Paulus eindeutig in einer Missionssituation, 
und in dieser Hinsicht wies Korinth keinerlei Besonderheit auf. Zweitens war natiir- 


14 Vgl. Petrus LombardUS. Sententiae IV d. 34-42 (ed. BRADY II 462,18-509,18). 

15 Vgl. Petrus Lombardus, Sententiae IV d.39 c.1-7 (ed. Brady II 483,23-491,11). 
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lich auch das Verbot des Paulus im Zweiten Korintherbrief an dieselbe Gemeinde 
gerichtet. Stattdessen ist die Begriindung, die Petrus fur seine eigene Schlufifolgerung 
entwickelt und die sich jenseits der Phalanx von Autoritaten bewegt, die er von Grati- 
an iibernimmt, die, dafi Mischehen verboten werden sollten, da sie geistlichem Ehe- 
bruch Vorschub leisteten. Und er fiigt, eingedenk der moglichen Kritik, dafi diese 
Parallele zu korperlichem Ehebruch nicht ausreichte fur die Begriindung der von ihm 
angestrebten Annullierung, als ausschlaggebendes Argument hinzu, dafi der Unter- 
schied des Kults die Vereinigung von Herz und Sinn unmoglich mache, welche er als 
das Wesen des Ehebundes definiert. 

Wenn wir nun die vierte Kategorie der Ehehindernisse nach Petrus Lombardus 
betrachten, also diejemgen, die akzidentell und veranderlich sind, so finden wir unter 
diesen Alter, Blutsverwandtschaft und Schwagerschaft. Da diese natiirliche Gegcben- 
heiten und Beziehungen darstellen, waren sie eigentlich beim Typ der natiirlichen 
Ehehindernisse zu vermuten gewesen. Doch Petrus bietet eine geistreiche Argumen- 
tation dafiir an, dafi er sie so klassifiziert. Akzidentelle Hindernisse, so bemerkt er, 
ergeben sich aus Konventionen und den Umstanden. Die disziplinaren Bestimmun- 
gen dcr Kirche sind Konventionen. Obgleich sie gegenwartig in Geltung sind, waren 
sie dies nicht immer und sind der Veranderlichkeit unterworfen. Zum Beispiel setzt 
die Kirche gegenwartig das Ehefahigkeitsalter, auf der Grundlage des romischen 
Rechts, bei zwolf Jahren fiir Madchen und vierzehn fur Jungen an. Die Autoritat fur 
diese Konvention sind die Digesten des Justinian, die Petrus zitiert. Doch ist Justinian 
kaum eine theologische Autoritat und das romische Recht jedenfalls nicht iiberall im 
christlichen Europa giiltiges Recht. Justinians Regelung konnte von der Kirche 
abgeschafft werden. Die Autoritat, die diese Folgerung stiitzt, ist schlicht dcr gemeine 
Verstand . 26 Was die Blutsverwandtschaft anbelangt, bezieht Petrus sich auf Gratian und 
zitiert die Papste Gregor II., Gregor III., Nikolaus II. und Zacharias sowie Isidor von 
Sevilla als die Autoritaten, die die giiltigen Verbote der Ehe unter Blutsverwandten bis 
zum sechsten oder siebten Grad stiitzen. Diese Regel gilt jedoch nicht iiberall. Petrus 
bemerkt, dafi Gregor I. in England Ehen zwischen Verwandten des fiinften, sechsten 
und siebten Grades erlaubt hatte . 27 Beziiglich der Schwagerschaft vermerkt Petrus die 
giiltigen Regeln und die Unterstiitzung, die sie in diesem Fall von den Papsten Gre- 
gor I., Zacharias und Julius erhalten, wobei er sein Material wiederum von Gratian 
iibernimmt. Dann listet er unmittelbar die verschiedenen Traditionen und die abwei- 
chenden Interpretationen dieser Traditionen auf, welche vielfach von denselben Au- 
toritaten stammen, und iiberdies merkt er an, dafi viele Papste und Konzilien auch von 
diesen Regeln abgewichen sind. In der Tat sind die Regeln so vielfaltig und deren In- 
terpretation so widerspriichlich, der Mangel an nachdriicklicher Durchsetzung 
derselben so augenfallig und die Hiiufigkeit, mit der man Dispens von ihnen erhalt, so 


Vgl. Petrus Lombardus. Sentential IV d.36 c.4,l (ed. Brady II 475,8-14). 

17 Vgl. Petrus Lombardus. Sentential IV d.40c.4,l-2 (ed. Brady II 494,8-495,8). 
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beachtlich, dafi es, so meint er, erstaunlich sei, wieviel Aufmerksamkeit diesem Ge- 
genstand in der theologischen und kanonistischen Literatur zukomme. 28 All dies zu- 
sammengenommen, machen Petrus’ Neudefinition dieser scheinbar natiirlichen 
Ehehindernisse als Konventionen und seine Darlegungen, dafi Konventionen weder 
unveranderlich sind noch in konsistenter Weise verstanden und durchgesetzt werden 
miissen, seine Diskussion der Ehehindernisse zu einer der ergiebigsten Quellen inner- 
halb seines Werkes fur seine Einschatzung der Kirche als eines geschichtlichen Phano- 
mens. 

In der Behandlung des Sakraments der Bufie versucht der Lombarde, einen tatsach- 
lichen historischen Wandel in der kirchlichen Praxis rational zu begriinden und zu- 
gleich eine hochkontroverse Auffassung der Theologie der Bufie zu verteidigen. Der 
Wandel in der Praxis ist die Bewegung von der einmaligen, feierlichen, offentlichen 
und unwiederholbaren Bufie, welche die ecclesia primitiva kannte, zu der wiederhol- 
baren privaten Bufie, die so oft als notig verfiigbar ist. Zu seiner Zeit verliefi die galli- 
kanische Kirche gerade die alte Praxis, und dies viel schneller als die romische Kirche. 
Bei diesem Gegenstand stiitzt sich Petrus, wie bei der Ehe, stark, wenn nicht aus- 
schliefilich, auf Gratians Quellensammlung. Wie wir erwarten diirfen, ist die patristi- 
sche Autoritat, auf welche er sich fiir seine Verteidigung der wiederholbaren Bufie 
zumeist stiitzt, der antidonatistische Augustinus. 29 Petrus kommt dann zu den um- 
stritteneren Teilen seines Programms: Zu seiner Zeit tobte die Debatte, wann in dem 
dreistufigen Prozefi von contntio - ,Reue‘, confessio - ,Schuldbekenntnis‘ und satis- 
factio - ,Wiedergutmachung‘ der Status des Biifiers sich in Gottes Augen anderte. 
Einige Autoren waren der Auffassung, dafi seine Situation sich bis zur Vollendung der 
Wiedergutmachung nicht andere. Die Hauptauseinandersetzung verlief jedoch zwi- 
schen den ,Konfessionisten‘, deren Hauptexponent Gratian war, und den .Kontritio- 
nisten‘, deren mafigeblicher Verteidiger der Lombarde war. Die Zusammenstellung 
der Quellen bei Gratian umfafit sowohl ,konfessionistische‘ als auch ,kontritionisti- 
sche‘ Autoritaten. In seiner Argumentationsstrategie folgt Petrus derjenigen in Grati- 
ans Buch. Gratian best die ,kontritionistischen‘ Autoritaten so, als sagten sie nicht, 
dafi die contritio geniige, sondern dafi sie zwar ein notwendiger erster Schritt sei, die 
Bufie aber nicht vollendet sei, bis der Biifier einem Priester gebeichtet und von ihm die 
Absolution erhalten habe. Petrus dreht dieses Argument einfach um. Zunachst zitiert 
er als ,kontritionistische‘ Autoritaten den Propheten Nahum, den Psalmisten, Augu- 
stinus, Ambrosius, Hieronymus, Johannes Chrysostomos (tatsachlich Pseudo-Chry- 
sostomos), Aurelian von Karthago, die Papste Leo I., Gregor I., Pius und Julius, 
Origenes, Theodoret von Tharsus, Hesychius, Cassiodor, das Konzil von Karthago 
von 390, Julianus Pomerius (zitiert als Prosper) und den anonymen Autor von De 
vera et falsa poenitentia aus dem elften Jahrhundert, einem Werk, das Augustinus zu- 


28 Vgl. Petrus Lombardus, Sententiae IV d. 41-42 (ed. BRADY II 495,11-509,18). 

” Vgl. Petrus Lombardus, Sententiae IV d.14 c.3,2 (ed. Brady II 318,11-319,5); IV d.15 c.7 (ed. Brady 
II 332,23-336,10); IV d.22 c.l (ed. Brady II 386,6-388,22). 
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geschrieben wurde. 30 Dann best er die ,konfessionistischen‘ Autoritaten, als sagten sie 
nicht, dafi die Reue ein notwendiger erster Schritt in dem Prozefi sei, der in der Beich- 
te seine Vollendung findet, sondern dafi die Reue allein notwendig sei. Er benutzt 
dieselbe Taktik, wenn er darlegt, dafi Gott dem Biifier auf der Stufe der Reue die Sun- 
den vergebe, dafi Ohrenbeichte nicht notwendig sei und dafi man bei einem Laien 
beichten konne, wenn man meint, hier hilfreichen geistlichen Rat zu bekommen. 31 Pe- 
trus geht aber noch weiter. Er argumentiert nicht nur, dafi die Worte der Absolution 
rein deklaratorisch sind, also ein Geschehen anzeigen, das sich in der Reue des Biifiers 
bereits ereignet hat, sondern er leugnet auch die Schltisselgewalt der Priester fur die 
Bufie. Kein kirchlicher Amtstrager kann die Reue eines anderen Menschen beurteilen. 
Wirkliche Reue macht die Wiedergutmachung iiberfliissig, sie hebt sowohl die zeitli- 
chen als auch die ewigen Siindenstrafen auf. Petrus best hier die Autoritaten, die Aus- 
nahmen behandeln, die sich auf Notsituationen beziehen, wie etwa die Bufifertigkeit 
auf dem Sterbebett, so, als ob sie Regeln diskutierten, die sich auf die normale alltagb- 
che Praxis beziehen. 32 Der radikale ,Kontritionismus‘ des Petrus fiihrt dazu, dafi der 
offentliche, rituelle und kirchliche Aspekt der Bufie und die Notwendigkeit der Betei- 
ligung der kirchlichen Amtstrager fast vollig negiert werden. Statt dessen betont er die 
personliche, innere und geistliche Bedeutung der Bufie fur den einzelnen Biifier. Pe- 
trus manipuliert nicht nur die entgegenstchenden Autoritaten und biegt sie dergestalt 
zurecht, dafi sie seine Schlufifolgerungen stiitzen, sondern er geht in der konsequenten 
Entwicklung seiner Position sogar noch iiber die am starksten ,kontritionistisch‘ ein- 
gestellten Autoren hinaus. 

Es gibt Aspekte in Petrus’ Untersuchung der Ehe, die deutliche Parallelen zu seiner 
Behandlung der Bufie aufweisen. Es gab eine ahnliche Debatte dariiber, wodurch eine 
Ehe zustandekomme, zwischen denen, die - angefiihrt von Gratian - dies mit der con- 
summation dem Vollzug, als gegeben ansahen, und denen, die - untcr Fiihrung des 
Lombarden - den Ehckonsens als entscheidend werteten. Hier ist es gleichfalls Petrus’ 
Strategic, die Autoritaten fur die Konsens-Theorie, Ambrosius, Papst Nikolaus II., 
Johannes Chrysostomos und Isidor von Sevilla, zu zitieren und dann die Vollzugs- 
Theoretiker, Augustinus und Papst Leo I., so zu behandeln, dafi der Anschein erweekt 
wird, als stutzten sie seine Position. 33 

Die Ehe ist ein Gcgenstand, der sowohl direkt als auch indirekt ein Licht auf Pe- 
trus’ Kirchenverstiindnis wirft. Unter Bezugnahme auf Paulus, der im Epheserbrief (5,31 
bis 32) bemerkt, dafi die Ehe die Vereinigung Christi und der Kirche darstelle, erklart 
er, dafi dies so sei, weil in beiden Fallen sowohl geistliche als auch korperliche Verbin- 
dung gegeben sei. In bezug auf menschliche Ehepartner „bedeutet ihr Ehekonsens die 
geistliche Vereinigung Christi und der Kirche, die durch die Liebe entsteht; ihre sexu- 


30 Vgl. Petrus Lombardus, Sententiae IV d.16 c.1-3 (ed. Brady II 336,13-340,5). 

31 Vgl. Petrus Lombardus, Sententiae IV d. 17-19 (ed. Brady II 342,15-371,1 1). 

31 Vgl. Petrus Lombardus, Scntentiae IV d.20 c.1-7 (ed. Brady II 371,14-379,5). 

33 Vgl. Petrus Lombardus, Sententiac IV d.26 c.2 - d.27 c.5 (ed. Brady 11 41 7,2-424,27). 
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elle Vereinigung bedeutet das, was sie (sc. die Kirche) durch Ubereinstimmung mit der 
Natur tut ." 34 Das unsichtbare Band der Liebe ist die res sacramenti, die der Konsens 
des Paares bezeichnet, also die Vereinigung ihrer Geister und ihrer Herzen. Die 
Kirche als Institution, durch die Christus seine Gnade mitteilt, ist die res sacramenti , 
die durch die sexuelle Vereinigung des Paares bezeichnet wird . 35 Diese Lehre sieht, 
obgleich sie die physische Dimension der Ehe als sakramental behandelt, die geistliche 
Dimension als grundlegender und konstitutiv an. Eine giiltige, unauflosliche, sakra- 
mentale Ehe kann namlich ohne Vollzug existieren, so wie dies bei der Jungfrau Maria 
und dem heiligen Josef der Fall war . 34 Uberdies kann eine giiltige, unauflosliche und 
sakramentale Ehe auch ohne irgendeine offentliche oder formelle Anerkennung durch 
die Kirche und ihre Amtstrager bestehen. Petrus ist sich bewufit, dafi die Konsequenz 
seiner Position die Akzeptanz klandestiner Ehen ist, und er weicht dieser Schlufifol- 
gerung nicht aus. Formelle Zeremonien - einschliefilich des priesterlichen Segens - 
sind wiinschenswert, aber nicht wesentlich, urn den Statusiibergang der Brautleute zu 
markieren . 37 Wie bei der Bufie, so ist auch hier die innere Einstellung der Personen, 
die das Sakrament empfangen, ausreichend. Nach Mafigabe der paulinischen Ana- 
logic, die er zitiert, hat diese Ehelehre klare Implikationen fur die Reichweite und die 
Notwendigkeit des sichtbaren Amtes der Kirche, selbst wenn dieses instrumental 
verstanden wird. 

Dieser letzte Punkt ergibt sich auch aus einer Betrachtung von Petrus’ Behandlung 
derjenigen Sakramente, die fur viele Theologen eine stark gemeinschaftsbezogene 
Dimension haben, da sie dem Sakramentenempfanger einen bestimmten Status in der 
Kirche verleihen. Entweder negiert Petrus diese Dimension, oder er schwacht sie zu- 
mindest ab. Er beschreibt die Taufe nicht als den Vorgang, mit dem der Sakramenten- 
empfanger formell in die Kirche eintritt. Ihre Wirkungen sind rein geistlich und 
individuell. Im Fall der Kindertaufe besteht er uberdies nicht auf der Notwendigkeit 
der entsprechenden inneren Disposition des Sakramentenempfangers und auch nicht 
auf der Vorstellung, daft den Kindern der Glaube der Kirche angerechnet werden kon- 
ne. In ihnen wirken die Sakramente allein durch ihre objektive Wirkmacht. Petrus’ 
Autoritat hierfiir sind die Ausfiihrungen des Augustinus zur Notwendigkeit der Kin- 
dertaufe, doch er geht weit iiber das Anliegen des Augustinus hinaus . 38 Auch behan- 
delt er die Firmung nicht als Zuriistung ihrer Empfanger zu Soldaten der ecclesia 


54 .Consensus cnim coniugum copulam spiritualem Christi et Ecclcsiac quae fit per caritatem signat; 
commixtio vero sexuum illam signat quae fit per naturae conformitatem": PETRUS LoMBARDUS, Sen- 
tentiae IV d. 26 c. 6,1 (ed. Brady II 420,7-9). 

55 Vgl. Petrus LombarDUS, Sententiae IV d.26 c.6 (ed. BRADY II 419,18-421,21). 

J ‘ Vgl. Petrus LombarDUS, Sententiae IV d.30 c.2 (ed. Brady II 439,9-441,3). 

” Vgl. Petrus Lombardus, Sententiae IV d.28 c.2 (ed. Brady II 433,16-434,15). 

511 Vgl. Petrus Lombardus. Sententiae IV d.3 c.9,l -2 (ed. Brady II 251,2-1 3); IV d.4 c.4,l 2 (ed Brady II 
259,9-18); IV c.7,5 (ed. Brady II 262,24-263,5). 
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militans. Die einzigen Wirkungen der Firmung, die er anfiihrt, sind die Gaben des 
Heiligen Geistes und die Vergebung von Siinden . 39 

Petrus anerkennt die Existenz gemeinschaftsbezogener Elemente in den verblei- 
benden zwei Sakramenten, doch riickt er sie nicht in den Vordergrund. Die Euchari- 
stie, so bemerkt er, ist das Zeichen der Einheit der Glaubenden in der Kirche. Einen 
fur dieses Thema einschlagigen Text des Augustinus zitierend, vergleicht er die Glau- 
benden mit den vielen Kornern und Trauben, die das eucharistische Brot und den 
Wein bilden; und so „besteht die Einheit der Kirche aus der Vielfalt der Glauben- 
den . “ 40 Die res sacramenti, die von der Eucharistie bezeichnet wird und in ihr ent- 
halten ist, Leib und Blut Christi, vermittelt dem einzelnen Empfanger nicht nur die 
Gnade Christi, sondern auch eine personliche Gemeinschaft mit Christus selbst, „der 
Quelle und dem Ursprung aller Gnaden .“ 41 Aber die res sacramenti , die die Einheit 
der Kirche ist, wird durch die eucharistischen Elemente nur bezeichnet, sie ist nicht in 
ihnen enthalten und wird auch nicht durch sie vermittelt . 42 Und wahrend Petrus be- 
zuglich der Einheit der Kirche Augustinus zitiert, zitiert er beziiglich der Vorrangig- 
keit und der Wirksamkeit der geistlichen und der individuellen Wirkungen des 
Sakraments Augustinus, Ambrosius, Gregor I. und sein eigenes Verstandnis. 

Selbst im Fall des Sakraments der Weihe konnen wir beobachten, dal? Petrus den 
personlichen Aspekt des Sakraments ebensosehr wie den institutionellen betont. Es ist 
nun gewil? nicht so, dal? er solche Angelegenheiten wie die Bedingungen, unter denen 
eine Weihe giiltig oder ungiiltig ist - gleichermaflen in der Perspektive des Spenders 
wie des Empfangers des Sakraments - vernachlassigen wiirde. Er beschaftigt sich auch 
mit den Disziplinarmal?nahmen, die fallig werden, wenn Anforderungen an den Kle- 
rus nicht erfiillt werden. Er benutzt dazu das Dossier des Gratian und zitiert die 
Papste Innozenz I., Gregor I., Leo I., Nikolaus III., Pascal I. und aus jiingerer Zeit 
Alexander II. ebenso wie Cyprian, Hieronymus und Augustinus, und er billigt die 
Strenge des Gratian . 43 Beilaufig erwahnt er die Bischofe und bemerkt, dal? sie keinen 
eigenen Weihegrad innehaben, da sie sich von anderen Priestern nur durch das geo- 
graphische Ausmal? ihres Jurisdiktionsgebietes unterschieden und dadurch, dal? sie 
notig seien, um einige der Sakramente zu spenden. Ebenso wird auch der Papst nur 
knapp erwahnt als der Stellvertreter und Nachfolger Petri, der der oberste Priester der 
Kirche sei und all ihre Amter vergebe . 44 Der Lombarde behandelt diese Ausfiihrun- 


Vgl. Petrus Lombardus, Sententiae IV d.7 (ed. BRADY II 276,23-279,19). 

40 „... ex multis fidelium personis unitas ecclesiastica constat": PETRUS LOMBARDUS, Sententiae IV d.8 
c.7,2 (ed. Brady II 285, 20f.); vgl. insgesamt PETRUS LOMBARDUS, Sententiae IV d.8 c. 7,2-4 (ed. Brady 
II 285,8-286,5). 

41 „... fons et origo totius gratiae": PETRUS LOMBARDUS, Sententiae IV d.8 c.l (ed. BRADY II 280,8). 

42 Vgl. Petrus Lombardus, Sententiae IV d.8 c.l (ed. Brady II 280,3-8); IV d.8 c.7 (ed. Brady 
284,15-286,5); IV d.12 c.6,1 (ed. Brady II 310,2-15). 

43 Vgl. Petrus Lombardus, Sententiae IV d.25 c.1-7 (ed. Brady II 408,8-416,3). 

44 Vgl. Petrus Lombardus, Sententiae IV d.24 c.11,4 (ed. Brady II 404,13-15); IV d.24 c. 14-16 (ed. 
Brady 405,20-406-12). 
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gen zu Papsten und Bischofen als beschlossene Sache, die keiner autoritativen Unter- 
stiitzung bedarf. Er interessiert sich nicht fur die Rechtsbeziehungen der Pralaten 
untereinander oder fur das Verhaltnis von Staat und Kirche. Petrus interessiert sich 
vielmehr dafiir, was das Weihesakrament bei seinen Empfangern in alien sieben Wei- 
hestufen bewirkt. Er behauptet, die siebenfache Abstufung, welche zu seiner Zeit sehr 
umstritten war, sei eine Tradition, die „offenbar aus den Aufierungen der heiligen 
Vater iiberliefert worden ist“ 45 , und er fiihrt zum Beweis eine lange Liste derselben 
an, die er aus den Werken des Hugo von Sankt Viktor und des Gratian zusammen- 
gestellt hat. Die Weihe iibertragt einem Mann die Vollmacht , 46 vor allem die, die 
Eucharistie zu konsekrieren, ein Punkt, der ebenfalls so offensichtlich ist, dafi er kei- 
ner Autoritat zu seiner Begriindung bedarf. Die Weihe ist auch das Mittel, durch das 
etwas, das eine heilige Wirklichkeit ist, namlich die Gnade, vibertragen wird . 47 

Sowohl die Quelle als auch das Modell der heiligen Weihe ist Christus, „der alle 
ihre Amter in sich selbst darstellte“ 48 . Jede Stufe der Weihe ist so auf je ihre Weise imi- 
tatio Christi. Damit die Kleriker dieses Prinzip in ihrem eigenen geistlichen Leben 
wirksam werden lassen konnen, werden ihnen die Gaben des Heiligen Geistes und die 
Gnade des Sakraments gegeben . 49 Petrus setzt nicht jede Geistesgabe mit einer Weihe- 
stufe in Beziehung, und er zitiert auch keine Autoritat fur diese Ausfiihrungen, wenn- 
gleich sie die Argumente mehrerer Denker der Schule von Laon, Hugos von Sankt 
Viktor, Ivos von Chartres und des Magister Simon anklingen lassen . 50 Jede Weihe- 
stufe hat ihr jeweiliges Vorbild im Alten Testament und ihre je eigenen Aufgaben; 
Themen, fiir die sich Petrus vor allem auf Isidor von Sevilla stutzt, wenn auch mit 
einem Seitenblick auf Augustinus und Ivo von Chartres . 51 Aber Petrus distanziert sich 
von der Reduktion der Weihestufen auf eine Reihe von Aufgabenumschreibungen. 
Auch bei diesem, dem Sakrament also, bei dem das Institutionelle am starksten ausge- 
pragt ist, betont er die Art und Weise, auf welche die Kleriker die Gnade verinner- 
lichen, indem sie die Tugenden erwerben und vervollkommnen, die sie brauchen, um 
Heiligung in der Erfiillung ihrer Sendung zu erlangen. 

Im Kontext der Untersuchung von Aufgaben in der Kirche, die eine Wiirde mit sich 
bringen, aber nicht mit einer hoheren Weihestufe einhergehen, dort also, wo er Bi- 
schofe und Papste erwahnt, bringt Petrus ein Argument, das sich ansonsten in der 
Theologie des zwolften Jahrhunderts nicht findet und das weiteres Licht auf sein Ver- 


45 „Sicut ex sanctorum Patrum dictis aperte traditur": PETRUS LOMBARDUS, Senrenfiae IV d.24 c.1,2 (ed. 
Brady II 393,16). 

44 „... fit promotio potestatis": PETRUS LOMBARDUS, Sententiae IV d.24 c.13,2 (ed. BRADY II 405,16). 

47 „... res sacra, id est gratia, confertur": PETRUS LOMBARDUS, Sententiae IV d.24 c.13,2 (ed. Brady II 
405, 17f.). 

48 „... qui omnium officia in semetipso exhibuit": PETRUS LOMBARDUS, Sententiae IV d.24 c.1,2 (ed. 
Brady II 394, if.). 

49 Vgl. Petrus Lombardus, Sententiae IV d.24 c.2-c.3,2 (ed. Brady II 394,5-22). 

50 Vgl. COLISH 1994 II, 616-622 zu diesen Denkern. 

51 Vgl. Petrus Lombardus, Sententiae IV d.24 c.5-12 (ed. Brady II 396,9-405,1 1). 
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standnis der Kirche und der Weihe wirft. Er betrachtet Personen einer Kategorie, die 
Seher ( vates ), Dichter und Musiker umfafit, die zwar keiner Weihe bediirfen, die aber 
alle eine spezifische Wiirde und einen entsprechenden Rang in der Kirche inne- 
haben . 52 Prophetie ist selbstverstandlich eine Gabe, die der christlichen Gemeinschaft 
insgesamt dient. Die Wiirde der Dichter und Musiker liegt in ihrem Beitrag, den ihre 
kiinstlerische Begabung zur Verschonerung der Liturgie und zur Inspiration ihrer 
Mitchristen leistet. Dieses Argument ist Petrus Lombardus eigentiimlich. Er bietet 
keine patristische oder sonstige Autoritat an, urn es zu begriinden. Hier zeigt sich aber 
die Kirche, die er sonst vor allem als eine geistgewirkte Gemeinschaft Christi und sei- 
ner Anhanger sieht, oder auch als sichtbare Institution, die sich durch die Zeiten 
hindurch verandert, auch als Gemeinschaft des Gebetes und des Lobpreises, als litur- 
gische Gemeinschaft. Wie schon seine Behandlung der vielen Uberlegungen, die er 
direkt oder indirekt uber die Kirche anstellt, zeigt auch diese Beobachtung seinen Wil- 
len und seine Fahigkeit, liber die Autoritaten, die er so kenntnisreich und in so viel- 
faltiger Weise gebraucht, gegebenenfalls auch hinauszugehen. 


Ubersetzung aus dem Englischen von Ralf M. W. Stammberger 
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Die kirche als mystischer Leib Christi 


ZUR BEDEUTUNG DER REZEPTION 
DER KIRCHENVATER FUR DIE ENTWICKLUNG DES 
KIRCHENVERSTANDNISSES IM FRUHWERK DES 
ALBERTUS MAGNUS* 


Henryk Anzulewicz 


Einfiihrung 

Die Gedanken des Albertus Magnus iiber die Kirche, die in systematischer Hinsicht 
einen wichtigen und fur unsere Zeit durchaus fruchtbaren Beitrag zur Ekklesiologie 
darstellen, sowie ihre patristischen Quellen sind bisher wenig erforscht. Die aktuelle 
Forschungssituation in diesem Bereich, die primaren Texte und zentralen Gedanken 
zum Kirchenverstandnis des Doctor universalis sowie die Aktualitat seines Ansatzes 
wurden von uns andernorts skizzenhaft vorgestellt. 1 Im folgenden sei an diese Vorar- 
beiten angekniipft und speziell der Frage nach den patristischen Quellen, die Albertus 
Magnus benutzt, und nach ihrer Bedeutung fur die Ausgestaltung seines umfassenden 
Kirchenbegriffs, mit dem er die Kirche in ihrer Komplexitat ganzheitlich fafit, nachge- 
gangen. Mit unserem Vorhaben, das nicht zuletzt aus Raumgriinden sehr begrenzt 
bleiben mufi, wird ein erster Versuch unternommen, die Prasenz und Stellung der 
Vater der Kirche in der Lehre von der Kirche sowie insgesamt im Denken und im 
theologischen System des herausragenden, in der Geschichte vornehmlich als Philo- 
sophen und nicht als Theologen vielgeschatzten Autors im Umrifi zu verdeutlichen. 
Wir werden zunachst chronologisch vorgehen und beschranken uns hierbei im we- 
sentlichcn auf einige ekklesiologisch relevante Texte, die in den Friihschriften De na- 
tura boni, De sacramentis und in De incamatione enthalten sind. Andere wichtige 
Texte, vor allem aus dem Sentenzenkommentar und den Kommentaren zum Corpus 
Dionysiacum sowie zur Heiligen Schrift, konncn aus Raumgriinden - abgesehen von 
einigen Erwahnungen - nicht beriicksichtigt werden. 

Unseren Beitrag gliedern wir in drei Teile. Im ersten Teil soli Alberts Verstandnis 
des Begriffs .Kirchenvater' erhellt werden. Zu diesem Zweck erortern wir folgende 
allgemeine Fragen: Welche Kirchenvater zitiert Albertus Magnus in seinen Schriften? 
Wen meint er mit der haufig gebrauchten Bezeichnung , Vater' (patres ), und wie ver- 
steht er diesen Begriff? Welche der Kirchenvater schatzt er besonders? Im zweiten 

* Fur die kritische Durchsicht des Manuskriptes, Anrcgungcn und Verbesserungsvorschlage danke ich 
ganz herzlich meinem Kollegcn Ralf M.W. Stamraberger. 

1 Anzulewicz 2004. 
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Teil sollen die speziellen Fragen der Indienstnahme patristischer Quellen in der Theo- 
logie der Kirche des Albertus Magnus untersucht werden. Im letzten Teii werden die 
Ergebnisse der beiden vorangehenden Teile zusammengefafit. Wir werden versuchen, 
anhand dieses Teiliiberblicks die Rezeption patristischer Quellen durch Albertus Ma- 
gnus und ihre Bedeutung fur sein Kirchenverstandnis zu rekapitulieren und zu bewer- 
ten. Zwar soil dieser Beitrag ein representatives Bild zu den genannten Fragen 
vermitteln, aber es handelt sich doch nur um einen Baustein zu einer eingehenderen 
Untersuchung uber die Kirchenvater im System des Albertus Magnus, zu einer Unter- 
suchung, die ein wichtiges Desiderat der Forschung ist und die wir fortsetzen werden. 


1. Die Kirchenvater im Werk und Verstandnis des Albertus Magnus 

Wird die Frage nach den Kirchenvatern bei Albertus Magnus im allgemeinen und spe- 
ziell nach seinem Verstandnis der Bezeichnung .Kirchenvater* gestellt, ist es erforder- 
lich, der heute als klassisch geltenden, von Albert selbst aber kaum beachteten 
Unterscheidung der Kirchenvater in die der Ost- und die der Westkirche Rechnung zu 
tragen. Man kann dabei nicht an der Ubereinkunft vorbeigehen, die es in der gegen- 
wartigen theologiehistorischen Forschung gibt, dafi im byzantinisch-griechischen 
Osten Johannes von Damaskus (f um 750) und im romisch-lateinischen Westen Isidor 
von Sevilla (+ 636) beziehungsweise Beda Venerabilis (f 7 35) als die letzten Kirchen- 
vater angesehen werden. Dafi die Kirche seit den Aposteln Petrus und Paulus ihre 
, Vater* im Osten und im Westen hat, ist sowohl fur Albertus Magnus als auch fur uns 
heute eine Tatsache, die keiner Erorterung bedarf. Sie hat aber bei der Rezeption des 
Gedankengutes ostlicher Kirchenvater in die theologische Reflexion des lateinischen 
Westens eine nicht zu unterschatzende Rolle gespielt, was uns zunehmend deutlich 
wird. Denn ein theologischer Gedankenaustausch zwischen dem ostlichen und dem 
westlichen Teil der Kirche bedurfte spatestens seit der Friihscholastik einer sprachli- 
chen Vermittlung. Die Schriften der ostlichen Kirchenvater konnten von den Autoren 
der Hochscholastik in der Regel nur in lateinischen Ubersetzungen rezipiert werden, 
nicht selten in Ausziigen und Sentenzensammlungen, oder durch indirekte Vermittlung 
jener lateinischen Autoren, die dank ihrer Sprachkenntnisse einen unmittelbaren Zu- 
gang zu den meist griechisch verfafiten Werken der Vater des Ostens hatten und diese 
in ihren eigenen Schriften bezeugten. Albertus Magnus hat bekanntlich die Schriften 
der ostlichen Vater nur in lateinischen Ubersetzungen benutzen konnen. 2 Als ein 
exemplarischer und bedeutsamer Fall einer durch lateinische Ubersetzung vermittel- 
ten Rezeption aus dem Griechischen kann das Werk des letzten Kirchenvaters des 
Ostens, Johannes von Damaskus, die Auslegung des rechten Glaubens ( v Ex6ooig 
&XQi|Jf )5 xfjc; oq0o6o^ou Jiioxetug) genannt werden. Diese Schrift hat Albertus Ma- 
gnus in der lateinischen Ubertragung des Burgundio von Pisa (angefertigt 1153-1154) 


2 Vgl. Dondaine 1950. 
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unter dem Titel De fide orthodoxa ausgiebig und haufig im theologischen Kontext 
und auch in den philosophischen Schriften benutzt und in sein eigenes Denken assimi- 
liert. Die Rezeptionsfrage der griechischen und lateinischen Kirchenvater wird uns 
mit Blick auf deren EinfluG auf die Gestalt der Kirchenlehre des Albertus Magnus im 
zweiten Teil dieses Beitrags beschaftigen. In diesem Abschnitt sollen Alberts explizite 
und indirekte Bezugnahmen auf die Kirchenvater anhand einiger seiner theologischen 
Werke vorgestellt werden, einerseits urn einen crsten Uberblick iiber seine Vertraut- 
heit mit der patristischen Tradition und deren Wertschatzung zu gewinnen, anderer- 
seits um sein eigenes Verstandnis des Begriffs .Kirchenvater' erschliefien zu konnen. 


1.1 De natura boni 

Wcnden wir uns der chronologisch friihesten Schrift des Albertus Magnus, De natura 
boni, zu, die unvollstandig iiberliefert ist oder die vielmehr vom Autor niemals nach 
dem ursprunglichen Plan vollendet wurde, so stellen wir fest, dafi in ihr neben der 
Heiligen Schrift, die, als die Autoritat schlechthin, sequenzenartig auf Schritt und 
Tritt zitiert wird, die Schriften der Kirchenvater zu den Hauptquellen der ganzheit- 
lichen, theologisch grundgelegten Lehre vom Guten, welche speziell dem moralischen 
Aspekt des geschopflichen Guten gewidmet ist, gehoren. Es sei vermerkt, dafi in die- 
sem Werk auch philosophische Autoritaten und profane Autoren (zum Beispiel Ge- 
schichtsschreiber, Rechtsgelehrte, Dichter) in weitem Umfang rezipiert und in den 
Dienst der Theologie gestellt werden. Von den Kirchenvatern werden ausdriicklich 
Augustinus, der sich im Vergleich mit anderen Vatern deutlich als der mit Abstand 
meistzitierte und dementsprcchend geschatzte theologische Autor erweist, Hierony- 
mus, Gregor der Grofie und Isidor von Sevilla auf seiten der Lateiner, Origenes, 
Johannes Chrysostomus und Johannes von Damaskus auf seiten der ostlichen Kir- 
chenvater zitiert. Dariiber hinaus nimmt Albert die patristische Tradition in An- 
spruch, durch den allgemeinen Verweis auf die Vater unter Verwendung von 
Ausdriicken wie: „dicitur a patribus", 3 „patres ... pronuntiaverunt", „secundum expo- 
sitionem patrum", „secundum dicta patrum", „secundum sanctorum patrum traditio- 
nem ..." Ferner werden in dieser Schrift die Kirchenvater auch unter dem Begriff 
sancti subsumiert. Man kann nicht ausschliefien, dafi auch der Begriff theologi fur die 
Kirchenvater verwendet wird, wobei er in De natura boni anseneinend den theoiogi- 
schen Magistri der Hochscholastik gilt. 4 Eine besondere, haufig benutzte Quelle pa- 
tristischer Theologie ist die Glossa ordinaria Bibliae, die im wesentlichen aus der 
Schriftauslegung der Vater besteht und dementsprechend auch bei Albert haufig mit 


5 ALBERTUS Magnus, De natura bom tr.2 pars 3 c.2 II A ( Opera omnia, Ed. Colon. XXV/1: 70,31); in 
diesem Fall meint Albert wohl Origenes. 

4 Vgl. ALBERTUS MAGNUS, De natura bom tr.2 pars2c.l II ( Opera Omnia, Ed. Colon. XXV/ 1:24,1 l);tr.2 
pars 3 c.l § 2 (Ed. cit.: 36,35). Zu dem Begriff magistri / magistri in theologta vgl. ChenU 1948. 



690 


HENRYK ANZULEWICZ 


deren Namen ausdriicklich verkniipft angefiihrt wird. 5 Ahnlich wie die Glossa ordi- 
naria Bibliae ist auch Petrus Lombardus mit seinem Werk Sententiae und seinen 
Schriftkommentaren ein bedeutender Vermittler der theologischen Reflexion der Kir- 
chenvater an Albertus Magnus und die iibrigen Scholastiker. In De natura boni bleibt 
jedoch dieser Vermittlungsweg noch im Hintergrund. Unter den vom Autor selbst 
namentlich nicht genannten, aber dennoch verwendeten und in der kritischen Aus- 
gabc der Schrift nachgewiesenen patristischen Quellen begegnet man neben den zuvor 
genannten Kirchenvatern noch Ambrosius und Beda. Eine den Vatern gleichrangige, 
wenn nicht sogar hohere, weil auf den Apostel Paulus zuriickgefiihrte, Autoritat mifit 
Albert dem (Pseudo-)Dionysius Areopagita (um 500) zu, der als der Vater ostlicher 
und abendlandischer Mystik bezeichnet wird. 6 Das unter seinem Namen iiberlieferte 
Werk halt Albert fur authentisch, er benutzt es schon in der ersten Phase seiner theo- 
logischen Arbeit intensiv, und spater kommentiert er das gesamte Corpus Dionysia- 
cum. Die stark neuplatonisch eingefarbten Schriften des (Pseudo-)Dionysius - De 
caelesti bierarchia, De ecclesiastica hierarchia, De divinis nominibus, De mystica theo- 
logia und die Epistulae - haben nicht nur Alberts Auffassung der Kirche, ihrer Amter, 
Liturgie und Sakramente, sondern auch seine Denkweise insgesamt entscheidend mit- 
gepragt. 7 Hervorzuheben ist in diesem Zusammenhang die Schrift De ecclesiastica 
hierarchia, die der Theologie der Kirche gewidmet ist und die von Albert intensiv re- 
zipiert wurde. 

Mit Blick auf die Benutzung patristischer Quellen in De natura boni bleibt festzu- 
halten, daft die Erstlingsschrift eine ganz bestimmte und einmalig bezeugte Situation 
markiert, die Alberts geistigen Horizont und seinen Umgang mit der verschriftlichten 
theologischen und auch philosophischen, theologisch adaptierten, Tradition vor sei- 
nem Studium in Paris, also vor 1240, widerspiegelt. 


1.2 De sacramentis, De incamatione und De resurrectione 

Die nachsten Friihwerke - De sacramentis, De incamatione und De resurrectione - 
sind bereits in Paris entstanden und fallen durch eine enorm intensive Assimilation 
von Quellen auf, unter denen wir zahlreiche Kirchenvater finden. Man mufi aber un- 
terstreichen, daft aufter den theologischen Autoritaten, deren letzte Mafigabe die Hei- 
lige Schrift darstellt, viele philosophische und naturwissenschaftliche, teilweise zu 
Alberts Zeit neu bekanntgewordene, Quellen adaptiert werden, von denen die Schrif- 
ten des Aristoteles einen besonderen Raum und Rang einnehmen. Dieser in quellen- 
kritischer Hinsicht nunmehr qualitativ und quantitativ veranderte Umstand erklart 


5 Vgl. z. B. ALBERTUS Magnus, De natura boni tr.2 pars 3 c.2 II A I i (Opera Omnia, Ed. Colon. XXV/1: 
94,48f.): .Et ibidem (sc. 1 Cor 3,11) in glossa Ambrosii ..." 

‘ Vgl. KOCH 1900, X; 255; 258. 

7 Vgl. ANZULEWICZ 2000. 
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sich zum einen durch den Gegenstand der genannten Schriften selbst, welcher am 
Leitfaden der Sententiae des Petrus Lombardus erortert wird, zum andern und in der 
Hauptsache durch die geistigen und materiellen Voraussetzungen wissenschaftlicher 
Arbeit in Paris, wo Albert einen fur seine Zeit nahezu optimalen Zugang zur theologi- 
schen und philosophischen Fachliteratur hatte. Dariiber hinaus war eine intensive Be- 
schaftigung mit den durch patristische Quellen reich gesattigten Sententiae des Petrus 
Lombardus zu dieser Zeit vor allcm in Paris moglich, ja durch die Studienoidiiung 
vorgeschrieben. 

Wenn wir die patristischen Quellen, die Albertus Magnus in den drei genannten 
Werken explizit nennt, zusammenstellen, ergibt sich im Vergleich zu seiner allerersten 
Schrift ein grofier Assimilationsfortschritt. Es werden in diesen Werken ausdriicklich 
folgende Kirchenvater - wir listen in chronologischer Rcihenfolge zuerst die der Ost- 
und dann die der Westkirche auf - zitiert: I * * * * * * 8 (a) Origenes (um 185 bis um 253), Epi- 
phanius von Salamis (zwischen 310 und 320 bis 403), Basilius von Casarea (329/330- 
378), Johannes Chrysostomus (um 349-407), Hesychius (f nach 450), Maximus Con- 
fessor (Maximos Homologetes, 580-662), Johannes von Damaskus (geboren um 650); 
(b) Clemens von Rom (gegen Ende des 1. Jh.), 9 Cyprian (f 258), Athanasius (um 295 
bis um 373), Hilarius von Poitiers (um 315-367/368), Ambrosius (333/334-397; ein- 
schlieftlich Pseudo-Ambrosius und Ambrosiaster), Hieronymus (um 347-419; auch 
Pseudo-Hieronymus), Augustinus (354-430; auch Pseudo-Augustinus), Johannes 
Cassianus (um 360 bis nach 432), Prosper Tiro von Aquitanien (f nach 455), 10 Leo der 
Grofie (f 461), Gregor der Grofie (um 540-604), Isidor von Sevilla (um 560-636) und 
Beda Venerabilis (673/674-735) als der letzte Kirchenvater des Westens. Es lassen sich 
dariiber hinaus Anklange und Anlehnungen an theologische Werke namentlich nicht 
genannter altchristlicher Schriftsteller feststellen, wie: Rufinus von Aquileia (um 
345-41 1 oder 412), Sedulius (5. Jh.), Gennadius von Marseille (2. Halfte des 5. Jh.)," 
Fulgentius von Ruspe (468-533 oder 462-527) und Paterius (6 .17. Jh.). 

Wie schon in De natura boni bcobachtet, gelten auch in De sacramentis, De incar- 
natione und De resurrectione die Glossa ordinaria Bibliae und die Sententiae des Pe- 
trus Lombardus, die letzteren allerdings in wesentlich starkerem Mafie als zuvor, als 


I Vgl. die beiden Indizes A uctores ab Alberto ipso allegati und Auctores a nobis allegati in der kritischen 
Ausgabe der drei genannten Schriften ALBERTUS MAGNUS, De sacramentis-, De mcarnatione; De resur- 

rectione (Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 358-366 und 366-376). 

’ Hicrbei handelt es sich um pseudoclementinische Litcratur; vgl. ALBERTUS MAGNUS, De sacramentis 

tr.5 pars 1 q.2 a.3 ( Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 56,14) mit Anm. im Qucllenapp. 

10 Ausdriicklich nimmt Albertus Bezug auf Prospers Testimoniensammlung Liber sententiarum ex 

Augusttnt openbus deltbatarum. In dem Qucllenapp. der kritischen Ausgabe des Albertinischen 

Werkes heifit es aber, dafi diese Anlehnung in Wirklichkeit Lanfranc gilt; vgl. ALBERTUS MAGNUS, De 

sacramentis tr.5 pars 2 q.3 a.3 (Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 68, 9f) mit Anm. im Qucllenapp. 

II Aus seinem Werk De ecclesiasticis dogmattbus (Liber/ Defimtio ecclesiasticorum dogmatorum) zitiert 
Albertus Magnus mehrfach in De sacramentis, doch er nennt dabei stets Ambrosius als Autor; vgl. 
ALBERTUS Magnus, De sacramentis it. 6 pars 1 q.I a.3 (Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 74,71-73); a. 5 

(Ed. cit.: 75,87; 76,6-7); tr.6 pars 2 q.3 a.l § 2 (Ed. cit.: 109,65-67) mit Anm. im Qucllenapp. 
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wichtige Vermittler der Theologie der Kirchenvater. Selten - nur zweimal - verweist 
Albert allgemein auf die .heiligen Vater* ( sanctipatres ), ohne diese Angabe zu prazisie- 
ren. Hierbei lassen sich Augustinus ( Contra sermonem Ananorum ) 12 und Gregor der 
Grofie ( Dialogi ) direkt oder vermittelt durch die Glossa ordinaria Bibhae Xi als die 
moglichen Quellen nachweisen. Auf die Kirchenvater wird dariiber hinaus haufig un- 
ter der Bezeichnung sancti und quidam, alii oder ahqui Bezug genommen, wie aus 
dem Quellennachweis der kritischen Edition dieser drei Schriften - De sacramentis, 
De incamatione und De resurrectione - ersichtlich ist. Es sei festgehalten, daft der Be- 
griffsumfang der Termini sancti, quidam und alii breiter ist als der der Bezeichnung 
.Kirchenvater* beziehungsweise .heilige Kirchenvater*. Wahrend mit der Bezeichnung 
sancti Albert die in der Tradition der Kirche allgemein anerkannten theologischen 
Autoritaten im weiten Sinne meint 14 - die Heilige Schrift gehort dazu weist er unter 
Verwendung der Termini quidam und alii im theologischen Kontext sowohl auf die 
Kirchenvater als auch auf jiingere theologische und nichttheologische Autoritaten be- 
ziehungsweise Quellen, unter denen auch Pariser Magistri der Theologie, seine Lehrer 
und Zeitgenossen, begegnen. 

Man darf schliefilich die Vitas Patrum, welche Albert zum ersten Mai in De incar- 
natione zitiert, 15 und die Martyrerakten 16 nicht iibersehen, die ebenfalls einen Zugang 
zu den Vatern, ihrem Lebenswandel und ihrer Lebensweisheit sowie zu ihrem geleb- 
ten Glauben und der daraus abgeleiteten Vatertheologie ermoglichten. In ahnlicher 
Funktion treten liturgische Quellen auf, wie das Breviarium Romanum, das Missale 
Romanum, das Pontificate Romanum, das Rituale Romanum, die Glaubensbekennt- 
nisse ( Symbolum Apostolicum und Symbolum Athanasianum)' 7 und Konzilsakten 
(Lateranum IV). 18 

Ein hohes Ansehen als theologische Autoritat geniefit bei Albertus Magnus der zu- 
vor erwahnte (Pseudo-)Dionysius Areopagita. Auch Nemesius, Bischof von Emesa 
(um 400), der bei den Autoren der Hochscholastik stets unter dem Namen des Gregor 
von Nyssa („Gregorius Nixenus**) zitiert wird, gilt - unter diesem Pseudonym - als 
theologische Autoritat. Nemesius’ Schrift Uber die Natur des Menschen (Ilepl 
<J)UOEU)5 &v0qu)jiou) benutzt Albert in der lateinischen Ubersetzung des Burgundio 


12 AI.BERTUS Magnus, De resurrectione tr.l q.5 ( Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 247,19) mit Anra. 
im Quellenapp. 

15 ALBERTUS Magnus, De resurrectione tr.i q.5 a. 2 (Opera Omnia Ed. Colon. XXVI: 3 13,55) mit Anm. 

14 Hierzu vgl. ANZULEWICZ 1996, 48. 

15 Vgl. Albertus Magnus, De incamatione tr.2 q.l a.6 ( Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 180,7-9) mit 
Anm. 7 im Quellenapp. 

“ ALBERTUS Magnus, De resurrectione tr.3 q.6 a.l (Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 315,20). 

17 Vgl. den Index Auctores ab Alberto ipso allegatt im Band XXVI der Kolner Ausgabe, 358-366. 

" Vgl. ALBERTUS Magnus, De sacramentis tr.8 q.8 a.l (Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 151,52) 
(„Constitutio ecclesiae"). 
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vor. Pisa, der das Werk im Widmungsbrief an Kaiser Friedrich I. Barbarossa falschlich 
Gregor von Nyssa zuschreibt. 19 


1.3 De IV coaequaevis und De homine 

In 4em unmittelbar nach De sacramentis , Dc incamaticnc und De rcsurreciione ver 
fafiten, aus zwei in sich abgeschlossenen Teilen bestehenden Werk - De IV coaequae- 
vis und De homine-, welches einen schopfungstheologischen und anthropologischen 
Entwurf im literarischen Gewand einer Summe darstellt und als die Summa de creatu- 
ris bezeichnet wird, stiitzt sich Albertus Magnus sowohl auf die Heilige Schrift als 
auch auf die Kirchenvater. Da es sich hierbei um theologisch-philosophische Syn- 
thesen handelt, werden zahlreiche philosophische Quellen unterschiedlicher Prove- 
nienz miteinbezogen. Zu nennen sind in erster Linie Plato und Aristoteles, griechi- 
sche, arabische und jtidische Autoren, wobei jene, die Albert als die Peripatetiker 
bezeichnet, bevorzugt werden. Ihnen nahert er selbst sich in philosophischer Hinsicht 
am meisten. All diese theologischen und philosophischen Quellen haben einen we- 
sentlichen, in gewisser Weise mafigeblichen, Anteil an der formalen und inhaltlichen 
Ausgcstaltung der Albertinischen Schopfungslehre und Anthropologie. Unter den 
Kirchenvatern kommt in diesen Schriften wiederum Augustinus im Westen und Jo- 
hannes von Damaskus im Osten die Vorrangstellung zu. Von den iibrigen ausdruck- 
lich zitierten Vatern und Quellen aus der Vaterzeit seien genannt: (a) - im Orient: 
Basilius, 20 Itinerarium Clementis (= Recognitiones) - ein griechisch verfafites und 
Clemens von Rom (1. Jh.) zugeschriebenes Pseudepigraph, 21 Johannes Chrysosto- 
mus, 22 (Pseudo-)Dionysius Areopagita, der mehrfach mit dem Epitheton beatus 
bezeichnet wird, Hesychius, 23 Johannes Philoponus (f nach 570), 24 dessen Auferste- 
hungslehre bekanntlich als Haresie verurteilt wurde, Maximus Confessor, 25 Nemesius 


Vgl.NEMESIUSEMESENUS,Den<rf«ra(>ommrj,transl. BurgundionisPisani (Corpus Z.<rrin«m Commen- 
lanorum in Anstotelem Graecorum, Suppl.l: 1,8-12). 

20 Vgl. Albertus Magnus, De homine tr.l q.71 a.l ( Opera Omnia, Ed. Paris. XXXV: 590a); a. 2 (Ed. cit.: 
595a); q. 75 (Ed. cit.: 625b). 

21 Vgl. ALBERTUS Magnus, De homine tr.l q.70 a.2 (Opera Omnia, Ed. Paris. XXXV: 574a). ALBERTUS 
MAGNUS, Quaestto de g ula a. 6 ( Opera Omnia, Ed. Colon. XXV/2: 179,1 1). 

22 Vgl. ALBERTUS MAGNUS, De homine tr.l q.65 a.2 (Opera Omnia, Ed. Paris. XXXV: 550b); q. 71 a.2 (Ed. 
cit.: 595b); q.75 (Ed. cit.: 624b). 

21 ALBERTUS Magnus, De quattuor coaequaevis tr.4 q.58 a.6 part. 2 (Opera Omnia, Ed. Paris. XXXIV: 
614a; 61 5a-b). 

24 ALBERTUsM AGNUS, DeqMdtf nor coaeqMdevjj tr.3q.7 a.2 (Opera Omnia, Ed. Paris XXXIV: 400b; 402b; 
403 a). 

25 ALBERTUS Magnus, De quattuor coaequaevis tr.2 q.3 a.2 (Opera Omnia, Ed. Paris. XXXIV: 343b); 
ALBERTUS Magnus, De homine tr.l q.76 a.l (Opera Omnia, Ed. Paris. XXXV: 628a; 629b). 
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von Emesa, Johannes von Damaskus; (b) - im Okzident: Hilarius von Poitiers , 26 Am- 
brosius , 27 Hieronymus , 28 Gregor der Grofte , 29 Isidor von Sevilla 30 sowie Beda Vene- 
rabilis . 31 Patristisches Gedankengut wird dariiber hinaus durch die Glossa ordinaria 
Bibliae i2 und die Sententiae des Petrus Lombardus 33 transportiert. Unter der Be- 
zeichnung sancti, die oftmals korrelativ zu philosophi gebraucht wird, sind die Kir- 
chenvater, die Heilige Schrift und die Glossa ordinaria Bibliae, aber auch bedeutende 
und als mafigebliche Autoritaten anerkannte Theologen des Mittelalters gemeint, wie 
zum Beispiel Anselm von Canterbury und Bernhard von Clairvaux . 34 In ahnlich 
weitem Verstandnis wird die Bezeichnung theologi verwendet . 35 Zu den antiqui 
patres rechnet Albert in De IV coaequaevis „Abraham, Isaak und Jakob, Moses und 
Josua sowie andere, die in vielem von den Engeln belehrt wurden .“ 36 Die Vitae patrurn 


26 Albertus Magnus, De quattuor coaequaevis tr.3 q.10 a.3 ( Opera Omnia, Ed. Paris. XXXIV: 418b; 
419b); Albertus Magnus, De homine tr.l q.37 a.2 (Opera Omnia, Ed. Paris. XXXV: 326b); q.73 a.l 
(Ed. cit.: 602a; 603b; 604b: 606a). 

27 Z.B. ALBERTUS Magnus, De quattuor coaequaevis tr.4 q.72 a.2 part.3 (Opera Omnia, Ed. Paris. 
XXXIV: 744b); ALBERTUS MAGNUS, De homine tr.2 q.82 a.3 (Opera Omnia, Ed. Paris. XXXV: 661b). 

28 Z.B. ALBERTUS Magnus, De quattuor coaequaevis tr.4 q.58 a.6 part.3 (Opera Omnia, Ed. Paris. 
XXXIV:616b;617a);q.69a.2 (Ed. cit.: 695a); ALBERTUS MAGNUS, De homine tr. 1 q.71 a.l (Opera Om- 
nia, Ed. Paris. XXXV: 591a-593b); a.2 (Ed. cit.: 595a-b). 

2 ’ Vgl. ALBERTUS Magnus, De quattuor coaequaevis tr.2 q.3 a.2 (Opera Omnia, Ed. Paris. XXXIV: 344b; 
349b); q.6 a.2 (Ed. cit.: 391b); tr.4 q.71 a.2 (Ed. cit.: 729b); ALBERTUS MAGNUS, De homine tr.l q.l a.2 
(Opera Omnia , Ed. Paris. XXXV: 7a; 8b); q.44 a.l (Ed. cit.: 403b); q.52 (Ed. cit.: 444b; 445a). 

30 Vgl. ALBERTUS Magnus, De homine tr.l q.73 a.2 part.l (Opera Omnia, Ed. Paris. XXXV: 607a); q.77 
(Ed. cit.: 633a); ALBERTUS MAGNUS, Quaestio de sensibus corporis gloriosi a.2 § 5 (Opera Omnia, Ed. 
Colon. XXV/2: 125,32) mit Anm. im Quellenapp. 

31 Vgl. ALBERTUS Magnus, De quattuor coaequaevis tr.3 q.10 a.3 (Opera Omnia, Ed. Paris. XXXIV: 
4 18a; 4 19a); tr.4 a.3 (Ed. cit.: 525b); ALBERTUS Magnus, De homine tr.l q.ll a.2 (Opera Omnia, Ed. Pa- 
ris. XXXV: 121a); tr.2 q.79 a.l (Ed. cit.: 638a; 640a-b). 

32 Z. B. ALBERTUS Magnus, De quattuor coaequaevis tr.4 q.58 a.6 part.3 (Opera Omnia, Ed. Paris. 
XXXIV: 617a-b). 

33 Z. B. Albertus Magnus, De quattuor coaequaevis tr.2 q.3 a.2 (Opera Omnia, Ed. Paris. XXXIV: 34 lb; 
342b). 

34 Vgl. Albertus Magnus, De quattuor coaequaevis tr. 1 q.2 a. 8 (Opera Omnia, Ed. Paris. XXXIV: 319a); 
tr.2 q.3 (Ed. cit.: 338); q. 4 a.l (Ed. cit.: 359a); tr.3 q.ll a.l (Ed. cit.: 420b: „sicut dicunt sancti etDamasce- 
nus praecipue"; 421a; 422a); q. 12 a.l (Ed. cit.: 425b; 426a); q. 16 a.2 (Ed. cit.: 443a; 445b); tr.4 q.28 a.2 
(Ed. cit.: 495a); q.3 1 a. 1 (Ed. cit.: 504a: „originalia sanctorum"); q.66 (Ed. cit.: 680a); q.67 a.6 (Ed. cit.: 
690a); q.68 a.2 (Ed. cit.: 690b); ALBERTUS MAGNUS, De homine tr.l q.4 a.3 (Opera Omnia, Ed. Paris. 
XXXV: 45b); q.5 a.4 (Ed. cit.: 83b); q.40 a.l (Ed. cit.: 344a: „de hac memoria locuti sunt philosophi et 
quidam sancti, scilicet Gregorius Nixenus [= Nemesius Emesenus] et Damascenus"); q.49 (Ed. cit.: 
433a: „Dicimus cum sanctis et philosophis"); q.50 a.2 (Ed. cit.: 437b: „Sunt enim somnia per revelatio- 
nem divinam, ut dicunt sancti et philosophi"); q.55 a.3 (Ed. cit.: 464a); q.61 a.2 (Ed. cit.: 524b); q.70 a.2 
(Ed. cit.: 571a); q.71 a. 1 (Ed. cit.: 594b); a.2 (Ed. cit.: 595b); q.76 a.2 (Ed. cit.: 63 1 b); q.77 (Ed. cit.: 634b); 
tr.2 q.79 a.l (Ed. cit.: 639b). 

35 Vgl. ALRERTVSMAGNUS, De quattuor coaequaevis tr.2 q.5 a.2 (Opera Omnia, Ed. Paris. XXXIV: 369b). 
3 ‘ Vgl. ALBERTUS Magnus, De quattuor coaequaevis tr.4 q.34 a.l (Opera Omnia, Ed. Paris. XXXIV: 

523a). 
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werdei als theologische Quelle verwendet und ausdriicklich zitiert. 37 Umstrittene 
und so;ar der Haresie bezichtigte altchristliche Autoren, wie zum Beispiel Tertullian 
(2./3. Ji.), Apollinaris von Laodizea (um 3 1 5 bis vor 3 92) 38 oder Nemesius Emesenus, 
der, we erwahnt, unter dem Namen des Gregor von Nyssa zitiert wird, 39 werden 
nicht aasgespart, insofern deren positiver Beitrag sich als niitzlich erweist, und nicht 
zuletziauch deshalb, um ihre tatsachlichen oder die ihnen unterstellten Irrttimer aus- 
zuraunen. 40 


1.4 Debono 

Bei der chronologisch auf De homine folgenden Schrift - De bono - fallt im Hinblick 
auf ihr; theologischen und vor allem patristischen Quellen eine intensive Benutzung 
der Heiligen Schrift in Verbindung mit der sie erklarenden Glossa ordinaria Bibliae 
auf und eine dem behandelten Gegenstand, dem Sittlich-Guten unter einer ganzheitlichen, 
philosophisch-theologischen Perspektive, angepafite Rezeption von Quellen. Aus 
dem Bereich der lateinischen Kirchenvater und altchristlichen Schriftquellen werden 
Werkevon Cyprian, Hilarius von Poitiers, Ambrosius, Hieronymus und Augustinus 
(darunter auch einige augustinische Pseudepigrapha), Leo dem Grofien und Gregor 
dem Grofien herangezogen, ferner von Cassiodor (um 485 bis um 580), Isidor von 
Sevilla, Beda, Martyrer- und Konzilsakten sowie liturgische Quellen. Die ostlichen 
kirchlichen Schriftsteller der Vaterzeit werden hingegen durch Basilius, (Pseudo-)Jo- 
hannes Chrysostomus, Nemesius von Emesa (zitiert unter dem Namen des Gregor 
von Nyssa), Hesychius, (Pseudo-)Dionysius Areopagita und Johannes von Damaskus 
vertreten 41 


1.5 Andere theologische Schriften 

In den iitrigen theologischen Werken Alberts ist eine voranschreitende und vertiefte 
Rezeption patristischer Quellen abzulesen. Sie fallt im besonderen in dem unmittelbar 
auf De bcno folgenden monumentalen Sentenzenkommentar auf und setzt sich in den 


57 Albf.RTIS Magnus, De quattuor coaequaevis tr 4 q.58 a.6 part.l ( Opera Omnia, Ed. Paris. XXXIV: 
613a-b). 

** V gl. ALBiRTUS MAGNUS, De homine tr. 1 q.l 7 a.3 (Opera Omnia, Ed. Paris. XXXV: 148a. 156a); ALBER- 
TUS MaCNUS, Quaestio de ongine ammae ( Opera Omnia, Ed. Colon. XXV/2: 215,15). 

” Vgl. ALBiRTUS MAGNUS, De homine tr. 1 q.4 a. 5 (Opera Omnia, Ed. Paris. XXXV: 54b); q. 5 a.3 (Ed. cit.: 
74b; 79b 80b). 

40 Vgl. Alkrtus Magnus, De homine tr. 1 q.2 a. 5 ( Opera Omnia, Ed. Paris. XXXV: 19b); q.74 (Ed. cit.: 
620a-b); ALBERTUS Magnus, Commentarit in IV Sententiarum d.44 a. 41 ( Opera Omnia, Ed. Paris. 
XXX: 591b; 599a); ALBERTUS Magnus, Summa theologtae swe de mirahilt tcientia del I tr.4 q.20 c.5 
( Opera Omnia, Ed. Colon. XXXIV/1: 108,60); ALBERTUS Magnus, Summa theologtae II ir.2 q.6 
membr.l (Opera Omnia, Ed. Paris. XXXII: 122b). 

41 Vgl. Alh-RTUS Magnus, De bono ( Opera Omnia, Ed. Colon. XXVIII: Index auctorum, 312-320). 
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in zeitlicher Nahe zu diesem verfafiten Quaestiones wie auch in den Kommentaren 
zum Schriftenkorpus des (Pseudo-)Dionysius Areopagita, in den Bibelkommentaren, 
in der Summa tbeologiae sive de mnabili scientia dei I-II sowie in dem zweiteiligen 
Werk iiber die Messe und Eucharistie - Super missam und De corpore Domini - fort. 

Da der Verlauf dieses Rezeptionsprozesses in all den genannten Schriften wegen 
der eng gezogenen Grenzen fur diesen Beitrag hier nicht verfolgt werden kann, sei 
exemplarisch nur noch ein Bibelkommentar Alberts herangezogen, naherhin der 
Kommentar zum Matthausevangelium Super Matthaeum (verfafit Ende 1257 bis um 
1264), um seine patristischen Quellen in den Blick zu bekommen. 42 

Von den ostlichen Kirchenvatern und theologischen Schriftquellen des Ostens aus 
der Vaterzeit werden im Matthauskommentar folgende explizit zitiert: Origenes, 
Eusebius von Casarea (vor 264/265 bis 339/340), Epiphanius von Salamis, Basilius, 
Itinerarium Clementis (= Pseudo-Clemens von Rom, Recogmtiones), Johannes Chry- 
sostomus, (Pseudo-)Dionysius Areopagita, Maximus Confessor 43 und Johannes von 
Damaskus. 

Die im Matthauskommentar ausdriicklich zitierten lateinischen Vater und alt- 
christlichen Quellen sind folgende: Ambrosius, Cyprian, Hilarius von Poitiers, Augu- 
stinus (einschliefilich einiger augustinischer Pseudepigrapha), Cassiodor, Gregor der 
Grofie, Isidor von Sevilla und Beda. Die patristischen Quellen werden dariiber hinaus 
ohne deren explizite Nennung intensiv benutzt, wie sich durch einen Blick in den In- 
dex jener Quellen zeigt, die der Autor selbst zwar nicht ausdriicklich erwahnt, die er 
aber dem Nachweis des Editors zufolge ( Auctores a nobis allegati) heranzieht. 44 Einen 
gewissen Zugang zu den Vatern offneten auch die schon zuvor erwahnten Vitas pa- 
trum, auf die in Super Matthaeum im Zusammenhang mit der Biographie des Orige- 
nes explizit Bezug genommen wird. 45 Es gibt ferner allgemeine und indirekte 
Hinweise auf die Vater, zum Beispiel unter den Bezeichnungen patres / sancti patres, 
sancti und antiqui, ferner quidam und alii. Diese Hinweise lassen sich auf Origenes, 
Tertullian, Johannes Chrysostomus und Johannes von Damaskus, auf Ambrosius, 
Hieronymus, Augustinus, Gennadius, Isidor von Sevilla und Beda zuriickfiihren. An- 
dererseits gibt es aber auch Verweise auf philosophische Autoren und Quellen, zum 
Beispiel auf Plato, welche durch die Vermittlung solcher patristischen Quellen wie 
Hieronymus oder (Pseudo-)Dionysius Areopagita erfolgen. 46 Zu erwahnen ist 


41 Vgl. AlbERTUS MAGNUS, Super Matthaeum ( Opera Omnia, Ed. Colon. XX1/2), Qucllenindizes ( Auc - 
tores ab Alberto ipso allegati und Auctores a nobis allegati), 689-695; 696-714 

41 Die von Albert zitierten Glossae super Dionysium De divinis nominibus (Paris, BNF lit. 15630 f.54rb), 
welche Miximus Confessor zugeschricben werden, gehen auf Johannes Scottus Eriugena zuriick; vgl. 
ALBERTUS Magnus, Super Matthaeum 1,1 ( Opera Omnia, Ed. Colon. XXI/1: 12,52) mit Anm. im 
Quellenapp. 

44 ALBERTUS Magnus, Super Matthaeum (Opera Omnia, Ed. Colon. XXI/2: 704-714). 

45 ALBERTUS MAGNUS, Super Matthaeum V,29 (Opera Omnia, Ed. Colon. XXI/1: 143,44-46). 

“ Vgl. ALBERTUS Magnus, Super Matthaeum X 1 1 1,44 (Opera Omnia, Ed. Colon. XXI/1: 415,32: Hiero- 
nymus); Super Matthaeum XXV.23 (Ed. cit.: 596,37: Ps. -Dionysius). 
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schlieblich die Durchsetzung des Kommentars mit Zitaten aus der Heiligen Schrift, 
welche teilweise den patristischen Quellen und der Liturgie entnommen sind, und die 
Benutzung von Apokryphen (Evangelien, Apostelakten) und Schriftglossen, welche 
vielfach auf die Vater zuriickgehen. 

Statt eine Zwischenbilanz aus diesem Uberblick zu ziehen - die Ergebnisse sollen 
im Schlufiteil zusammengefafit werden sei hier abschliefiend eine Aussage des 
Albertus Magnus wicdergegeben, in der er sein Uiteil iibei die tlieologischen und 
profanen Autoritaten und deren Bedeutung fallt, die er ihnen in seinem Denken und 
Werk einraumt: 

Man mufi wissen, dafi hinsichtlich dessen, was den Glauben und die Sitten betrifft, Augu- 
stinus mehr zu glauben ist als den Philosophen, wenn sie abweichender Meinung sind. 
Sprache man aber liber die Medizin, wiirde ich Galen oder Hippokrates mehr glauben; 
und wenn man liber die Natur der Dinge spricht, glaube ich mehr Aristoteles oder einem 
anderen Kenner der Naturdinge . 47 

Bevor wir uns dem zweiten und eigentlichen Teil unserer Fragestellung zuwenden, 
namlich der Bedeutung der Rezeption patristischer Quellen fur das Kirchenverstand- 
nis des Albertus Magnus, bleibt festzuhalten und zu erlautern, dafi und warum Boe- 
thius (t 524) - ein von Albertus Magnus bereits seit der Erstlingsschrift De natura 
bom vielzitierter und auch sehr geschatzter Autor - in unserem Rezeptionsiiberblick 
nicht beriicksichtigt wird. Der Grand hierfiir liegt darin, dafi Boethius als philosophi- 
scher Autor gilt - er wird von Albert als „unser Philosoph" bezeichnet 48 der zu den 
altchristlichen kirchlichen Schriftstellern im eigentlichen Sinne kaum gerechnet wer- 
den kann, da selbst seine theologischen Werkc ( Opuscula sacra) keine positive Aus- 
kunft iibcr die kirchliche Bindung und den personlichcn christlichen Glauben ihres 
Autors liefern. 


2. Die Kirchenvater im Kirchenverstandnis des Albertus Magnus 

Die Gedanken iiber die Kirche, die in Alberts als friihester bekannten Schrift De natu- 
ra boni begegnen, griinden auf der Heiligen Schrift und ihrer allegorischcn Auslegung. 
Obwohl eine unmittelbare Bezugnahme auf die patristischc Tradition in diesem Zu- 
sammenhang fehlt, ist dennoch von einer indirekten, vor allem durch die Glossa ordi- 
naria Bibliae vermittelten, Beeinflussung seitens der Kirchenvater auszugehen. Als 
Beispiel hierfiir sei die an Offenbarang 12,1 angelehnte allegorische Interpretation der 


47 ALBERTUS MAGNUS, Commenianiin IISententiarumdAi 1.2 (Opera Omnia, Ed. Paris. XXVII: 247a): 
.Sciendum, quod Augustino in his quae sunt de fide et moribus plus quam philosophis credendum 
est, si dissentiunt. Sed si de medicina loqueretur, plus ego crcdercm Galeno vel Hippocrati; et si de na- 
tura remm loquatur, credo Aristoteli plus vel alii experto in rerum naturis." 

41 Albertus Magnus, Quaestio de quiduate et esse (Opera Omnia, Ed. Colon. XXV/2: 278,3 If.): .Boe- 
thius etiam, philosophus noster, in libro De duabus naturis et una persona Christi distinguit ...“. 
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Kirche im Bild des Mondes genannt, den die mit der Sonne bekleidete Frau unter 
ihren Fiifien hat. Diese auf die Kirche applizierte allegorische Auslegung der genann- 
ten Schriftstelle und die sonst mehrfach durchklingende Parallelisierung der Gottes- 
mutter mit der Kirche, die in De natura boni begegnet, ist durch die Glossa inspiriert 
und geht auf Kirchenvater wie Ambrosius, Augustinus und Beda, aber auch auf scho- 
lastische Autoren wie Bernhard von Clairvaux, die sich der patristischen Tradition be- 
dienen, zuriick. 49 In diesem Zusammenhang findet man bei Albertus Magnus die 
ersten deutlichen Ansatze seiner Aufassung der Kirche als mystischem Leib Christi, 
einer ganzheitlichen Konzeption, die in den nachsten Schriften zur systematischen 
Theologie, beginnend mit De sacramentis, und spater in exegetischen Werken entfaltet 
wird. 50 Es gibt in De natura boni auch andere, aus der Heiligen Schrift abgeleitete und 
ebenfalls durch die Glossa inspirierte Aussagen iiber die Kirche. Genannt sei beispiels- 
weise die in Anlehnung an Ezechiel 47,1 („Converti me ad portam domus ...“) und 
mit dem Begriff ,das Haus‘ verkniipfte Bestimmung der Kirche als „das Haus, in dem 
Gott wohnt.‘“ 51 An einer anderen Stelle der Schrift heifit die Kirche „das Haus des 
Sohnes“ und seiner Mutter, das heifit Christi und Mariens, der Gottesmutter, die „alle 
Wege der Kirche betrachtet." Der Ausgangspunkt fur diese Interpretation ist wieder- 
um die Heilige Schrift (Spr 32,27), deren Auslegung sich auch in diesem Fall wohl an 
der Glossa orientiert beziehungsweise von ihr inspiriert ist. 52 Die Kirche wird ferner 
als der .Weinberg' bezeichnet und Maria, die Gottesmutter, als dessen ,beste Reben- 
sorte'. Bei dieser allegorischen Interpretation ist der Einflufi von Hieronymus ( In 
Isaiam) erkennbar. 53 

Das Kirchenverstandnis des Albertus Magnus, dem man in den Werken De sacra- 
mentis, De incamatione und De resurrectione, im Sentenzenkommentar, in den Kom- 
mentaren zum Corpus Dionysiacum , in der Mefierklarung ( Super missam) und im 
Eucharistietraktat ( De corpore Domini) begegnet, hat nicht mehr in dem Mafie wie in 
De natura boni und auch nicht primar die Heilige Schrift zur Textgrundlage, sondern 


49 ALBERTUS Magnus, De natura boni tr.2 pars 3 c.2 II A ( Opera Omnia, Ed. Colon. XXV/1: 55,9-23. 
51,10-1 1). Vgl. ALBERTUS MAGNUS, Commentariiin II Sententiarum d.2 a. 8 ( Opera Omnia, Ed. Paris. 
XXVII: 58b). Fries 1958, 1 1 1; Fries 1959, 320; 325; 334. 

50 Vgl. ALBERTUS Magnus, De natura boni tr.2 pars 3 c.2 II A I 3 ( Opera Omnia, Ed. Colon. XXV/1: 
96,67-74): „in opere autem carpentario, quia aedificata est ibi ecclesia velud de quibusdam lignis fide- 
lium omnium, quia per manum fabricatoris mundi sunt facti, ut filio tamquam capiti suo in structu- 
ram corporis mystici coniungantur. Operantur autem opere triplici: scilicet ,abietarii‘ in structura 
ecclesiae, quae ibi in capite facta est et matre“; ALBERTUS MAGNUS, De natura boni tr.2 pars 3 c.2 II A 1 1 
( Opera Omnia, Ed. Colon. XXV/1: 80,93-81,1): „caput nostrum deus est, nos autem membra secun- 
dum Apostolum" (1 Cor 12,27); II A II 2 (Ed. cit.: 1 10,51.64); II A 1 1 (Ed. cit.: 61,33-34; 78,83-85); II A 
IV B (Ed. cit.: 122,42-44). Vgl. auch FRIES 1959, 334f. mit Anm. 65. 

51 ALBERTUS Magnus, De natura boni tr.2 pars 3 c.2 II A I 3 ( Opera Omnia, Ed. Colon. XXV/1: 
89,66-67): .Domus autem est ecclesia dei, in qua habitat deus.“ Vgl. Glossa inter l. in Ez. 47,1. 

52 ALBERTUS MAGNUS, De natura bonier. 2 pars 3 c.2 II A 1 3 ( Opera Omnia, Ed. Colon. XXV/1: 97,5-6). 
Zur Interpretation dieser Stelle vgl. ANZULEWICZ 2004, Abschn. 4.2. 

55 ALBERTUS Magnus, De natura boni tr.2 pars 3 c.2 II A 13 (Opera Omnia, Ed. Colon. XXV/1: 92,83-85) 
mit Anm. 84 (Quellenapp.). 
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nimmt vielmehr die patristische und auch die scholastische Tradition zum Ausgangs- 
punkt. In der allgemeinen Sakramentenlehre ist die Kirche als solche nicht unmittel- 
bar der Untersuchungsgegenstand, sondern ihre Heilmittel (!), die sacramenta 
ecclesiae. Die Kirche selbst wird jedoch in diesem Zusammenhang immer wieder unter 
ihren verschiedenen Aspekten reflektiert. Sie wird unter anderem als eine gleichsam 
universale, alle Menschen einschliefiende, dynamische Wirklichkeit aufgcfafit, die in 
ihrem Ganzen und in ihrem Vollzug in einer Dreierstruktur zu betrachten ist. Das er 
ste Segment dieser Dreiteilung umfafit Menschen, die in diese ekklesiale Wirklichkeit 
hineinkommen ( status hominum intrantium). Das zweite Glied dieser Struktur bilden 
alle jene, die dieser Wirklichkeit bereits angehoren und in ihr verharren ( status homi- 
num stantium ), wobei dieses Verharren keineswegs statisch begriffen wird, wie aus 
anderen Zusammenhangen bei Albert zu ersehen ist, sondern dynamisch. Es ist die 
Kirche auf dem Wege (in statu viae), weshalb sie auch als die ecclesia militant bezeich- 
net wird. 54 Das dritte und letzte Segment umfafit Menschen, welche die kontingente 
Dimension dieser Wirklichkeit verlassen (status hominum exeuntium ). 55 Insofern die- 
se Menschen lebendige Glieder des mystischen Leibes Christi sind, bilden sie die ,tri- 
umphierende Kirche' in der Verherrlichung (ecclesia triumphant ), die keinem Wandel 
und keinem Irrtum unterliegt. 56 Dieses ganzheitliche, theologische Verstandnis der 
Kirche, welches sie von ihrem Ursprung her, in ihrer Verwirklichung unter den kon- 
tingenten Bedingungen und schliefilich in und nach ihrer Riickfiihrung zu ihrem gott- 
lichen Ursprung, das heifit in der Verherrlichung, erschlieflt, wird durch die in der 
Heiligen Schrift begriindete und auf dieser Grundlage von Albert entfaltete Konzep- 
tion der Kirche als mystischem Leib Christi in einer besonders passenden Weise erfaflt 
und zum Ausdruck gebracht. Diesem biblisch-theologischen und mystagogischen 
Verstandnis der Kirche, das - wie noch im folgenden zu zeigen ist - vor allem von 
(Pseudo-)Dionysius Arcopagita inspiriert ist, kommt im Kontext der Sakramenten- 
lehre wic auch in der Christologie, genauerhin in der Inkarnationslehre, ein hoher 
Stellenwert zu. Deutlich wird diese besondere Stellung bereits in der friihesten Fas- 
sung der Albertschen Eucharistielehre, die in De sacramentis vorliegt. Der Leib Chri- 
sti wird dort auf dreifache Weise betrachtet: (1) als der physische Korper der einen 


54 ALBERTUS Magnus, De sacramentis tr.3 q.l a. 3 (Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 31,63); vgl. ALBER- 
TUS Magnus, De natura bom tr.2 pars 3 c.2 II A I 1 ( Opera Omnia, Ed. Colon. XXV/1: 51,11-13). 

54 Albertus Magnus, De sacramentis tr.l q.4 ( Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 7,77-80). 

54 Die Bezeichnung der Kirche der Verherrlichten als die .triumphierende Kirche' (ecclesia tnumphans), 
ist parallel zu der Bezeichnung der Kirche unter der Bedingungen der Kontingenz als die .kampfcnde 
Kirche' (ecclesia militans) zu sehen; vgl. ALBERTUS MAGNUS, De sacramentis tr.5 pars 1 q.l a. 2 (Opera 
Omnia, Ed. Colon. XXVI: 51,18); tr.6 pars 2 q.2 a. 15 (Ed. cit.: 107,31-36); tr.8 q 8 a.l (Ed. cit.: 
151,63.66); tr.8 q.8 a. 4 (Ed. cit.: 153, 86f.). Diese dreiteilige Struktur, die im Kirchenbegriff zum 
Ausdruck kommt, ist, wieschon andcrnorts gezeigt(ANZULEWlcz2000; vgl. auch ANZULEW1CZ2004), 
fur Alberts Denken grundlegend; sie versinnbildet ein genuin christliches, dem neuplatonischen 
Denkmuster wcitgehend entsprechendes Denkmodell, das dem Gesamtwerk des Doctor universalis 
zugrundc liegt und es als ein onto-theologisches System ausweist, innerhalb dcssen die Wirklichkeit 
unter den kontingcnten Bedingungen in wesentlichenTeilenphilosophischund naturwissenschaftlich 
expliziert wird. 
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Person des Gottmenschen ( corpus personae ); (2) als das Haupt der Kirche ( caput eccle- 
siae) mit seinen primaren Eigenschaften, die dem Hauptglied des mystischen Korpers 
zukommen, welcher, so Albert, die Kirche ist; (3) als die Nahrung des mystischen Lei- 
bes (cibus corporis mystici), welcher die Kirche ist. 57 Nur in der eigentlichen Bedeu- 
tung des physischen Korpers kommt der Bezug Christi zur Kirche nicht in den Blick. 
Die beiden anderen Interpretationen bringen unmittelbar das Verstandnis der Kirche 
als corpus mysticum zum Ausdruck. 

Indem Albert mit Bezugnahme auf die sancti und namentlich auf Gregor den Gro- 
fien 58 die sakramentale Gnade naher zu bestimmen versucht und die Frage nach dem 
Unterschied zwischen der in Sakramenten, in Tugenden und in Gaben wirkenden 
Gnade aufgreift, kommt er zum Ergebnis, daft die Kirche durch ihre Sakramente das 
Heil dem Menschen in statu viae vermittelt. Sie ist eine Wirklichkeit, die dem Men- 
schen, der in seiner ontischen Verfafitheit ( secundum esse) „gemafi dem Bild und der 
Ahnlichkeit Gottes" erschaffen ist, in besonderer Weise - durch ihre Sakramente - die 
Verahnlichung mit Gott dem Erloser ermoglicht. Die Kirche stellt in den Sakramen- 
ten die Mittel zur Verftigung, mit deren Hilfe sich der Mensch unter den Bedigungen 
der Kontingenz (in statu viae) hinsichtlich seiner Vollkommenheit ( secundum bene 
esse) verwirklicht, das heifit seine Gottahnlichkeit realisiert, indem er sich der Gutheit 
Gottes verahnlicht. 59 Die theologische Autoritat und Bedeutung der sancti und spe- 
ziell Gregors sowie des Petrus Lombardus ist mafigeblich, was diese Fragestellung an- 
geht. Die genaue Bestimmung der Funktion der Kirche und der Rolle ihrer 
sakramentalen Heilmittel in bezug auf die Vollendung des Menschen scheint Albert in 
einer fur ihn eigentiimlichen und relativ sclbstandigen, philosophische Interpretamen- 
te integrierenden, Weise vorzunehmen. Mit der Vollendung des Menschen meint er in 
diesem dezidiert theologischen Kontext wie auch in seinen philosophischen Schriften 
nichts anderes als die Erlangung der grofitmoglichen Gottahnlichkeit unter den Be- 
dingungen der Kontingenz, das heifit in Zeit, Raum und Materie. Man mull jedoch un- 
terstreichen, dafi nach Alberts Auffassung die Kirche (und die Theologie) aufgrund 
der Offenbarung das Endziel dieser Vollendung in der Gottahnlichkeit des Menschen 
gemafl der Verherrlichung („assimilatio ad Deum secundum bene esse secundum sta- 
tum gloriae") kennt und iiber entsprechende Mittel verfugt, um es zu erstreben. Denn 
die Sakramente der Kirche sind, wie Albert, Augustinus folgend, festhalt, Zeichen des 
Heils im doppelten Sinne: sie bezeichnen einerseits jene Wirklichkeit, die in der Ver- 


i 1 ALBERTUS Magnus, De sacramentis tr.5 pars 1 q.4 a.1-2 (Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 63,3-17): 
.corpus Christi tripliciter consideratur, scilicet secundum quod est corpus personae, et sic conside- 
ratur in dcbita quantitate et in debita organizatione unitum animae et divinitati. Secundo consideratur 
ut caput ecclesiae, et sic non cointelligitur quantitas, licet sit in ipso quantitas, sed attribuuntur ci pro- 
prietates principals principalis membri corporis mystici, quod est ccclesia. Tcrtio consideratur ut 
cibus corporis mystici, quod est ccclesia. Et in istis tribus considerationibus semper est unitum divini- 
tati et habet ab ea participationem proprictatum divinarum et retinet tamen proprias ...". 

51 Vgl. Gregorius Magnus, Moraha in lob 1.2 c.49 n.77 (CCL 143: 106,37-45). 

51 ALBERTUS Magnus, De sacramentis tr. 1 q.6 (Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 13,49-50.83-14,3. 
77-15,16). 
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herrlichung zu haben ist („aliquid in caelesti patria habendum"), andererseits bezeich- 
nen sie das, was sie unter den Bedingungen der Kontingenz enthalten („aliquid quod 
[sacramentum] includit in via "). 60 Sie sind als unterweisende und zum Heil hinfiihren- 
de Zeichen („signa erudientia, idest ducentia") eingesetzt worden - hierin liegt der 
Grund ihrer Einsetzung -, zum Heil, das sie dem Menschen zuteil werden lassen. 
Durch die Unterweisung hinsichtlich des Heils, die Hinfiihrung zum Heil und die 
Vermittlurg des Heils, das sie enthalten, kann der Mensch mit GlaubensgewiEheit das 
Endziel seiner Vollendung erkennen und sich ihm bereits unter den kontingenten Be- 
dingungen wesentlich nahern . 61 Die Gewifiheit der Unterweisung der sakramentalen 
Zeichen beruht nicht auf apodiktischem Wissen, sondern auf gewisser Ahnlichkeit des 
Zeichens mit dem bezeichneten Gehalt, wie Albert in Anknupfung an De caelesti hier- 
archy des (Pseudo-)Dionysius Areopagita und unter Berufung auf Maximus Confes- 
sor beziehungsweise die ihm zugeschriebene Glosse zu der genannten Schrift 
hervorhebt . 62 Die Kirche weist also mit ihren Sakramenten den Weg der Vollendung 
des Menschen unter den Bedingungen der Kontingenz und befahigt ihn, diese Voll- 
endung - die Verahnlichung mit Gott dem Erloser - zu erstreben und zu verwirk- 
lichen, sie lafit ihn am Heil teilhaben. 

Alle sieben Sakramente bilden die ekklesiale Wirklichkeit und sind fur diese gleich- 
sam konstitutiv. Sie alle weisen auf die Autoritat des sie einsetzenden Christus ( aucto - 
ntas instituentis) und auf die Bediirftigkeit des Menschen ( nostra indigentia) hin . 63 
Den Bezug der Kirche zu Christus stellt Albert besonders in der Eucharistic heraus, 
indem er in den Sakramentsgestalten die Vereinigung Christi mit der Kirche verdeut- 
licht und ihre .Wiederherstellung' ( refectio ) durch Christus unterstreicht. Diese konn- 
te erst nach seiner Menschwerdung und der Annahme der Natur der Glieder in 
vollkommener Weise vollzogen werden . 64 Die vielfaltigen Vollzugsweisen der .Wie- 
derherstellung' crlautcrt Albert in Anlehnung an (Pseudo-)Dionysius (De ecclesiastica 
hierarchy und De caelesti hierarchy). Er fafit hierbei die Kirche ebenfalls ganzheitlich 
auf. Sein ganzheitlicher Ansatz ist darin deutlich zu erkennen, dafi er in seinen Aus- 
fiihrungen fiber das Eucharistiesakrament unter anderem den sakramentalen Ritus als 
prafiguriert im Alten Testament in den Blick riickt, die .Wiederherstellung' des Sakra- 
mentsempfangers und dessen Teilhabe an der Verherrlichung erlautert und schliefilich 
alle Sakramente dcs Neuen Bundes wie auch die Kirche auf den leidenden Christus als 


t0 ALBERTUS MAGNUS, De sacramentis tr. 1 q.3 ( Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 6,10-13); tr.l q.2 (Ed. 
cit.: 3,5-8); vgl. AUGUSTINUS, De doctrma chnstiana 1.2 c.l ( CCL 32: 32,5-7). 

“ ALBERTUS MAGNUS, De sacramentis tr.l q.3 ( Opera Omnia-, Ed. Colon. XXVI: 6,89-7,13). 

* J ALBERTUS MAGNUS, De sacramentis tr.l q.3 ( Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 7,6-13) vgl. (Ps.-)DlO- 
NYSIUS, De caelesti hierarchia c. 1 (PTS 36: 9,3-5; Dionysusca II: 735f.; ALBERTUS MAGNUS, Super Dio- 
nystum De caelesti hierarchia c.l [Opera Omnia, Ed. Colon. XXXVI/1: 13,62-63; M, 33-42]); Glossae 
super Dionysium De caelesti hierarchia Maximo ascrtptae c.l: Paris, BNF lat. 17341 f,17va. 

61 Vgl ALBERTUS MAGNUS, De sacramentis tr.l q.l ( Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 2,57-60). 

M ALBERTUS MAGNUS, De sacramentis tr.5 pars 1 q.l a. 3 {Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 52,47-52). 
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ihren Ursprung zuriickfiihrt . 65 Er kniipft an die allegorische Darstellung des Augusti- 
nus (In Iohannem) an, derzufolge die Kirche aus der Seite des gekreuzigten Christus 
entstanden ist, ahnlich wie Eva aus der Seite des schlafenden Adam . 66 Die Eucharistie 
ist nach seiner Auffassung das „einende Sakrament des mystischen Leibes, welcher die 
Kirche ist, durch die Zufiihrung der Nahrung ." 67 Dicse Aussage wird im Kontext der 
Frage nach den Voraussetzungen des Eucharistieempfanges seitens des Empfangers 
gemacht. Sie schliefit sich an eine Erorterung an, in der einschlagige Stellen aus der 
Heiligen Schrift und der Glossa ordinaria Bibliae, aus den Schriften des Augustinus 
(In Iohannem) und des Richard von St. Viktor (De potestate ligandi et solvendi) ein- 
bezogen werden. 

Die Fragen der Heiligkeit, Einheit und hierarchischen Geordnetheit der katholi- 
schen Kirche sowie ihrer Schliisselgewalt (vis clavium ) behandelt Albert auf der 
Grundlage des Glaubensbekenntnisses, der Heiligen Schrift, der entsprechenden pa- 
tristischen und scholastischen Uberlieferang sowie der Kanonistik. Dies geschieht im 
Kontext seiner Lehre liber das Bufisakrament . 68 Die Heiligkeit, Lebendigkeit, Recht- 
glaubigkeit und Einheit der katholischen Kirche sind, wie er feststellt, das Werk des 
Heiligen Geistes, der das Lebensprinzip des mystischen Leibes und seines Hauptes 
ist . 69 .Die Kirche' heiflt in dem Zusammenhang .die Gemeinschaft': sie ist die Ge- 
meinschaft der Sunder und der Heiligen, das heifit die Glaubensgemeinschaft auf dem 
Weg, deren einzelne Glieder von Verfehlungen und Siinden nicht ausgenommen sind, 
und sie ist die Gemeinschaft der Heiligen (commumo sanctorum ), die bereits am Ziel 
sind. Die Siinden werden in und durch die Kirche, genauerhin: in der Gemeinschaft 
der Kirche (in communione ecclesiae) und durch die Gemeinschaft der Heiligen (per 
communionem sanctorum) vergeben. Die Vergebung, die Versohnung und Wieder- 
eingliederung des Ponitenten in die Gemeinschaft der Kirche wird mittels der Schliissel- 
gewalt bewirkt . 70 Das „Gut der Gemeinschaft" (bonum communionis) - die Verdienste 
der Glieder des mystischen Leibes und vor allem des Hauptes 71 - ist dazu bestimmt, 
dafi es den Bediirftigen durch Gebete der Glaubigen zugeleitet wird. Es ist zu beach- 
ten, daft eine unmittelbare Teilhabe an diesem Schatz und an den Fiirsprachen der Kir- 


65 Albertus Magnus, De sacrum en tis tr. 5 pars 1 q.l a.3 (Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 52,72-53,36); 
tr.3 q.l a.7 (Ed. cit.: 39,59-61). 

“ ALBERTUS MAGNUS, De sacramentis tr.3 q.l a. 6 (Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 34,59-61) mit Anm. 
59 im Quellenapp. 

47 Albertus Magnus, De sacramentis tr.5pars2 q.l (Opera Omnia , Ed. Colon. XXVI: 65,62-64): „istud 
sacramentum sit unitivum corporis mystici, quod est ecclesia, per influxum nutrimenti". 

“ Hierzu (und zum Folgenden) vgl. im besonderen ALBERTUS MAGNUS, De sacramentis tr.6 pars 2 q.2 
a. 14 (Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 106,1-49). 

** ALBERTUS MAGNUS, De sacramentis tr.6 pars 2 q.2 a. 14 (Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 106,4-8); tr.6 
pars 2 q.3 a. 2 $ 2 (Ed. cit.: 1 17,86f.). 

70 ALBERTUS Magnus, De sacramentis tr.6 pars 2 q.2 a. 14 (Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 1 06,2f .): 
.sicut tenet fides, in communione ecclesiae remittuntur peccata"; 106, 9f.: „in qua (sc. ecclesia) per 
communionem sanctorum peccata remittuntur." 

71 ALBERTUS Magnus, De sacramentis tr.6 pars 2 q.2 a. 14 (Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 106,17-20); 
tr.6 pars 2 q.2 a.15 (Ed. cit.: 117,82-84). 
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che ( suffragia ) dem Menschen, der ihrer bedarf, grundsatzlich bis zum gottlichen 
Endgericht und -urteil moglich ist. Die Lauterung im Fegefeuer ist ein Mittelzustand 
zwischen Kontingenz und Ewigkeit ( quodammodo in via , quodammodo in termino 
viae), zwischen Auf-dem-Weg- und Im-Ziel-Sein. Die Lauterungsstrafen konnen 
durch Bittgebete der Kirche gemildert werden. Nach dem Endgericht Gottes werden 
die Fursprachen jedoch nicht mehr hilfreich sein konnen, da sie sonst die Rechtmafiig- 
keit des Urteils verneinten. 72 In seine r Suffragia-Lehre stiitzt sich Albert vcr alleir. auf 
Augustinus ( Enchiridion ). 73 

Die Wiedereingliederung des siindig gewordenen Menschen in die Gemeinschaft 
der Kirche muft durch die eingesetzten kirchlichen Amtstrager vollzogen werden. Im 
Bufisakrament wird der Mensch, wie Albert mit dem Verweis auf altkirchliche 
Tradition festhalt, durch Reue mit Gott, durch Beichte mit der Kirche und durch 
Wiedergutmachung mit sich selbst versdhnt. 

Im Zusammenhang mit der Frage nach der Schliisselgewalt wird im Rahmen der 
Buftlehre die hierarchische Struktur der Kirche und ihre Ableitung aus der himmli- 
schen , Hierarchic' erortert. 74 Eingehender wird die kirchliche Hierarchie im Kontext 
der Lehre iiber das Sakrament der Weihe analysiert. 75 Die Grundlage der allgemeinen 
Aussagen zur hierarchischen Ordnung der Kirche bilden die patristische Tradition, 
die bisweilen unter dem Begriff ,die Heiligen' ( sancti ) subsumiert wird, und die Heili- 
ge Schrift. Die einschlagigen Aussagen aus der Heiligen Schrift, auf die bei der Erorte- 
rung der kirchlichen Hierarchie und Gewaltenordnung Bezug genommen wird, sind 
in erster Linie Romerbrief 13,1 und Offenbarung 21,2. Von den ausdriicklich zitierten 
patristischen Quellen sind Augustinus ( Contra litteras Petiliani, die Pseudepigrapha 
Quaestiones Veteris et Novi Testamenti und De vera et falsa paenitentia), Isidor von 
Sevilla ( Etymologiae ), Beda Venerabilis (In epistulam Iacobi) und vor allem (Pseudo-) 
Dionysius Areopagita (De caelesti hierarchia und De ecclesiastica hierarchia) zu nen- 
nen. Die Autoritat des (Pseudo-)Dionysius Areopagita - sie begegnet in manchen Fal- 
len unter der Bezeichnung sancti - schatzt Albert besonders, was sich darin zeigt, daft 
er wiederholt an seine Auffassung von der Ableitung der kirchlichen Hierarchie von 
der himmlischen Hierarchie ankniipft und am Leitfaden dieses in den Werken des 
(Pseudo-)Dionysius entfalteten Gedankens und in Verbindung mit anderen patristi- 
schen Quellen, wie beispielsweise mit Isidor von Sevilla, seine eigene ganzheitliche 
Konzeption der Kirche entwickelt. Wichtig ist fur uns, daft auch bei der Erorterung 


72 Vgl. ALBERTUS MAGNUS, De sacramentis tr.6 pars 2 q.3 a.4 $ 1 (Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 
126,46-48.74-81); tr.6 pars 2 q.3 a.4 J 2 (Ed. cit.: 127,91-128,4). 

7> Vgl ALBERTUS MAGNUS, De sacramentis tr.6 pars 2 q.3 a.4 $ 1 (Ed. cit.: 124, 84f.); tr.6 pars 2 q.3 a.4 % 2 
(Ed. cit.: 127,32-54); tr.6 pars 2 q.3 a.4 $ 3 (Ed. cit.: 128,12-19.21-25); tr.6 pars 2 q.3 a.4 $ 4 (Ed. cit.: 
128,53-60); AUGUSTINUS, Enchiridion c.29 n.l 10 ( CCL 46: 108,5-109,31). 

74 ALBERTUS MAGNUS, De sacramentis tr.6 pars 2 q.2 a. 15 (Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 106,65-77). 
Die Schlusselgewalt wird ausfuhrlich im Kontext des Weihesakramentcs (ordo) behandelt, vgl. ALBER- 
TUS MAGNUS, De sacramentis tr.8 q.5 (Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 144,31-150,39). 

75 ALBERTUS MAGNUS, De sacramentis tr.8 (Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 135,1-141,59). 
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der hierarchischen Struktur der Kirche unter den kontingenten Bedingungen - ihrer 
verschiedenen Amter und Grade des Weihesakramentes - die theologische Konzep- 
tion der Kirche als mystischem Leib Christi, welche in der dionysischen Tradition ih- 
ren eigentiimlichen Ort hat, deutlich in ihrer Geltung zum Ausdruck kommt . 76 

Es bleibt ferner zu erwahnen, daft Albert in diesem Zusammenhang auch die kano- 
nistische Tradition der Kirche ( statuta canonum) beriicksichtigt, wobei diese Bezug- 
nahme allgemeiner Natur ist und nicht an bestimmte Rechtsvorschriften ankniipft. Sie 
kommt in Verbindung mit der vorchristlichen philosophischen Lehre von der Staats- 
und Gesellschaftsordnung, mit dem Verstandnis von Amt und Gewalt (auch Vermo- 
gen im psychologischen und metaphysischen Sinne) bei Cicero ( De officiis), Aristo- 
teles ( De somno et vigilia, Ethica) und Avicenna ( Philosophia prima) in den Blick . 77 
Zur Sprache kommt spater - im Kontext der Ehelehre - die kirchliche Rechtsdisziplin, 
ebenso wie die Verpflichtung zum Stundengebet und zum Zolibat des Klerus der la- 
teinischen Kirche, welche nach Albert nicht als wesenhafte Folge des Weihesakramen- 
tes zu verstehen sind. Ihren verpflichtenden Charakter haben sie aufgrund der 
Bestimmung des Papstes („secundum determinationem domini papae "). 78 Seine Posi- 
tion wird nicht ausdriicklich mit einer Autoritat verbunden. 

Die theologische Autoritat von Cyprian, Augustinus und Gregor dem Grofien 
nimmt Albert in Anspruch - allerdings vermittelt durch die Sententiae des Petrus 
Lombardus - bei der Diskussion der Frage, von wem und an wen die sakramentale 
Weihe der Kirche und die damit verbundenen Vollmachten erteilt werden durfen. Es 
zeichnet sich hierbei ab, dafi dem Standpunkt des Augustinus mafigebliche Bedeutung 
eingeraumt wird . 79 

Waren in den bisher besprochenen Texten - De natura boni und De sacramentis - 
die ekklesiologischen Gedanken in verschiedenen Zusammenhangen auf der Grund- 
lage der Tradition der Kirche, im besonderen der Heiligen Schrift und der Vater- 
theologie nur ansatzweise entwickelt, liegt in De incamatione ein abgeschlossenes 
Lehrsriick iiber die Kirche als mystischem Leib Christi vor. Seine Theologie der Kir- 
che entfaltet Albert systematisch innerhalb der Christologie an jenem Ort, wo er die 
Frage nach der hypostatischen Union der gottlichen und menschlichen Natur in 
Christus behandelt und sich anschliefiend nach den Folgen der Vereinigung der Natu- 


7 ‘ Vgl. ALBERTUS Magnus, De sacramentis tr.8 q.3 ( Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 140,30-141,36); 
tr.9 q.4 a.2 (Ed. cit.: 169,8-15). Fur die Aufnahme der mystisch gepragten Theologie dcr Kirche des 
(Ps.-)Dionysius vgl. ALBERTUS Magnus, De sacramentis tr.8 q.3 ( Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 
140,3-8. 141,21-36); tr.8 q.5 q.l S 4 (Ed. cit.: 147,74-79; 148,24-29). 

77 Vgl. ALBERTUS MAGNUS, De sacramentis tr.8 q.l ( Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 135,39-46); 
136,8-16); fur die Qucltcn vgl. auch ALBERTUS MAGNUS, De sacramentis tr.6 q.2 a. 15 (Opera Omnia, 
Ed. Colon. XXVI: 106,54-108,45). 

71 ALBERTUS MAGNUS, De sacramentis tr.8 q.2 (Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 137,76-87; 139,45-52). 

79 ALBERTUS Magnus, De sacramentis tr.8 q. 6 (Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 150,42-76); vgl. AUGU- 
STINUS, Contra epistulam Parmentani 1.2 c. 13 n.28 ( CSEL 51: 79,3-80,5) - auf diese Quelle rekurriert 
Albert vermittelt durch PETRUS LOMBARDUS, Sententiae in IV librts distinctae 1.4 d. 25 c.l (Ed. Grotta- 
ferrata: 410,14-411,5). 
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ren in Christus fur die Menschen fragt. 80 Die hypostatische Union hat auf seiten der 
Menschen zur Folge, daft Christus gleichsam zum Haupt und die Menschen, welche 
hier mit der Kirche identifiziert werden, zu den Gliedern des mystischen Leibes 
wurden. Es gilt nun, die Vereinigung des Hauptes mit dem Leib, das heifit Christi mit 
der Kirche, zu klaren. 81 In kurzen Abhandlungen werden folgende neun Themen 
diskutiert: (1) Was ist das eine und gemeinsame Prinzip, welches das Haupt und den 
Leib, das heiSt die Kirche, bewegt? (2) Wodurch wird die Kirche in formaler Hinsicht 
geeint? (3) Ist diese Einheit die Folge der Predestination oder der Gerechtigkeit? 

(4) Gehoren auch Ubeltater ( mali ) dem mystischen Leib, das heifit der Kirche, an? 

(5) Welcher Natur nach ist Christus das Haupt der Kirche? (6) Wie ist Christus Haupt 
derer, die seiner Menschwerdung vorausgegangen sind? (7) Ist Christus das Haupt der 
,kampfenden‘ oder dcr .triumphierenden Kirche', insofern diese aus Engeln und Men- 
schen besteht? (8) Warum wird Christus vielmehr das Haupt als ein anderes Glied 
genannt? (9) Wie verhalt es sich mit der Einheit des Leibes des Teufels aufgrund seines 
Gegensatzes zur Einheit des mystischen Leibes? 82 Die Theologie der Kirche, welche 
in diesem Lehrstiick enthalten ist, wurde in Grundziigen andernorts herausgestellt. 83 
Wir beschranken uns nur auf einige Angaben liber Prasenz und Bedeutung der patri- 
stischen Tradition in diesem Text. 

Es fallt auf, dafi Albert sich bei der Fragestellung zwar an den Sententiae des Petrus 
Lombardus orientiert, zunachst aber keine theologischen Autoritaten ausdriicklich 
heranzieht. 84 In den nachfolgenden Ausfiihrungen analysiert er mit Blick auf die 
Kirche den Begriff des Einen ( unum ) beziehungsweise der Einheit. Er macht hierbei 
Gebrauch von philosophischen Erkenntnissen und Quellen, ohne diese ebenfalls aus- 
drucklich zu nennen. Es sind offensichtlich Aristoteles ( Metaphysica ) und Boethius 
(In Isagogen Porphyrii), deren prazise philosophische Unterscheidungen und Bestim- 
mungen hinsichtlich dcs Begriffs des Einen theologisch adaptiert werden, indem sie zu 
einer wissenschaftlich fundierten, umfassenden Erklarung der Einheit der Kirche an- 
gewandt werden. Die Kirche wird hierbei als mystischer Leib aufgefafit, dessen Haupt 
Christus ist. Die begriffliche Klarung bleibt somit nicht ausschliefilich auf die Doma- 
ne philosophischer Reflexion reduziert, sondern sie geht in die Theologie liber, da sie 
mit Blick auf einen dezidiert theologischen Sachverhalt - es handelt sich um die Ein- 
heit nicht des physischen, sondern des mystischen Leibes - vollzogen wird. Deshalb 
werden nun auch theologische Argumente und Autoritaten herangezogen, deren Aus- 
sagen hinsichtlich des Begriffs der Einheit und speziell der Einheit der Kirche erhel- 


10 ALBERTUS Magnus, De incarnatione tr.5 ( Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 211 ,2f .): .De consequen- 
tibus unioncm in comparationc ad alios homines." 

" ALBERTUS Magnus, De incarnatione tr.5 q.2 ( Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 2 12,8 if.): .quaeritur, 
qualiter sit Christus caput ecclesiae, et de unione corporis et capitis." 

12 ALBERTUS Magnus, De incarnatione tr.5 q.2 ( Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 212,83-94). 

,J Anzulewicz 2004. 

** Hierzu und zum folgenden siehe: ALBERTUS MAGNUS, De incarnatione tr.5 q.2 a. 1-8 ( Opera Omnia, 
Ed. Colon. XXVI: 213-218). 
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lend, lehrinhaltlich tragfahig und letztlich mafigeblich sind, was vor allem fiir die 
Heilige Schrift und die Glossa ordinaria Bibliae sowie fiir Augustinus gilt. An erster 
Stelle begegnen Bernhard von Clairvaux ( De considerations), dessen Aussagen eine 
theologiesystematisch wichtige Erganzung der philosophischen Begriffsanalyse dar- 
stellen, die Heilige Schrift (Apg 4,32; Rom 12,4; Num 23-24; Joh 11,49-51; 1 Kor 
12,11; Rom 5,5), welche die mafigebliche Quelle der Theologie ist, sowie die sie erlau- 
ternde, zum grofien Teil auf der patristischen Tradition fufiende Glossa ordinaria 
Bibliae ( Glossa interl. zu Eph 4,16). Von den patristischen Quellen wird - abgesehen 
von der Glossa - zunachst nur Augustinus - in Wirklichkeit das pseudepigraphische 
Werk De spiritu et anima - zitiert. Bei der Darlegung seiner eigenen Position, unter 
Bezugnahme auf die vorgetragenen Argumente, sriitzt sich Albert vornehmlich, 
direkt und indirekt, auf patristische Quellen. Es sind das Glaubensbekenntnis ( Sym - 
bolum), Augustinus (De libero arbitrio, In Iohannem, De civitate dei, De nuptiis et 
concupiscentia, Enarrationes in Psalmos, De agone chnstiano, De trinitate, De civitate 
dei), Hilarius (De synodis), ferner (Pseudo-)Dionysius Areopagita (De caelesti hier- 
archy, De divinis nominibus) und Gregor der Grofie (In Ezechielem). Auf die Glossa 
ordinaria Bibliae wird mehrfach Bezug genommen, wobei erkennbar ist, dafi hier- 
durch unter anderem der Einflufi von Beda (In I Petri) wirksam wird. Es sei schliefi- 
lich erwahnt, dafi in diesem Zusammenhang auch gewisse Lehraussagen von Boethius 
(De trinitate), Anselm von Canterbury (Cur deus homo) und erneut von Bernhard 
von Clairvaux (In Cantica) assimiliert werden. 

Wichtig ist zu unterstreichen, dafi das wirkursachliche Prinzip der Einheit und der 
Lebendigkeit der Kirche analog zu dem des physisch-organischen Korpers des Men- 
schen gedeutet wird. Dieses eine geschaffene Prinzip, das dem einen Leib innewohnt, 
ihn gleichsam zusammenhalt und belebt, heifit der Geist beziehungsweise die Seele. 
Das Prinzip der Einheit und Lebendigkeit des mystischen Leibes - der Kirche - ist der 
ungeschaffene Geist, welcher der Heilige Geist ist, der den mystischen Leib zusam- 
menhalt und auf geistige Weise lebendig macht. 85 Die Kirche wird also auf ahnliche 
Weise wie ein organischer Leib mit all seinen Gliedern von nur einem Prinzip geeint 
und von nur einem Prinzip gelenkt. Wie ein organischer Korper ist und heifit sie ,eine‘ 
(una) aufgrund der Einheit des sie bewegenden Heiligen Geistes und des einen Haup- 
tcs, das sie lenkt. 86 Die unmittelbaren, explizit von Albert genannten Quellen, auf die 
er sich bei der Entfaltung seiner Lehre stiitzt, sind die Heilige Schrift (1 Kor 12,11) 
und das Augustinus zugeschriebene, pseudepigraphische Werk De spiritu et anima. 

Dafi Albert der theologischen Konzeption der Kirche als mystischem Leib eine 
Vorrangstellung gegeniiber jeder anderen Interpretation einraumt, lafit sich unter an- 
derem auch daraus ablesen, dafi er, wie dargetan, den Heiligen Geist und nicht den ei- 


15 ALBERTUS Magnus, De incamatione tr.5 q.2 a.l ( Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 213,85-90): .Sicut 
enim spiritus creatus deputatur unus corpori uni, quod continet et vivificat, sic spiritus sanctus in- 
creatus, inquantum est sanctus, corpori mystico, quod est ecclesia, deputatur, quod continet et vivi- 
ficat spiritualiter." 

ALBERTUS MAGNUS, De incarnatione tr.5 q.2 a.l ( Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 214,1 1-14). 
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nen Glauben fur das wirkursachliche Prinzip der Einheit und Lebendigkeit der Kirche 
halt. Die Kirche wird die eine Kirche nicht aufgrund des einen Glaubens genannt, ob- 
wohl dieser Standpunkt in der Glossa interlinearis zu Epheserbrief 4,16 eine Bestati- 
gung zu haben scheint, sondern wegen des einen Geistes, der - so Albert - ihre 
Wirkursachc, ihr Ziel und das von ihr erstrebte Hochste Gut ist. Die Aussage tiber den 
Heiligen Geist als das wirkursachliche Prinzip der Einheit, der Lebendigkeit und auch 
der Heiligkeit der Kirche gewinnt an Gewicht durch ihre Riicknihrung auf das Glau- 
bensbekenntis und die Autoritat Gregors des Grofien. 87 

Ist der Heilige Geist das wirkursachliche Prinzip der Einheit und der Lebendigkeit 
der Kirche, so ist die Liebe ( caritas ), wie Albert im Anschlufi an Augustinus festhalt, 
das formale Prinzip der Einheit des mystischen Leibes. 88 Zwar sind alle drei theologi- 
schen Tugenden - Glaube, Hoffnung und Liebe - unmittelbar auf das Letztziel ausge- 
richtet („Deum habent pro materia et fine"), aber der Glaube und die Hoffnung 
bestehen aus Vielem, da sic das Ziel durch eine Vielzahl von Glaubenssatzen und im 
Verdienst gegrundet erstreben. Nur die Liebe bewirkt die Einheit, da sie das Hochste 
Gute als solches zum Ziel hat, und sie ist seitens des Liebenden voraussetzungslos. Die 
Liebe hat das Hochste Gute um seiner selbst willen zum Gegenstand und zum Ziel. 
Die Einheit in ihrer Ganzheit griindet im Ziel und ausschliefilich im Ziel („unio enim 
tota est a fine et a solo fine"). 89 Der Glaube und die Hoffnung sowie andere Tugenden 
hingegen verbinden nur, wie Albert in Ankiipfung an die Glossa interlinearis zu 
Kolosserbrief 2,19 bekraftigt, die Glieder des mystischen Leibes untereinander; sie 
bewirken deren Ubereinstimmung beziehungsweise Ahnlichkeit. 90 

In der Frage nach der Zugehorigkeit zum mystischen Leib der .iiblen Menschen* 
{mali) verdeutlicht Albert auf vielfache Weise die ganzheitliche Dimension der Kir- 
che. 91 Diese ganzheitliche Dimension der Kirche mit Christus als dem Haupt kommt 
insbesondere dann deutlich in den Blick, wenn der mystische Leib in der Hinordnung 
seiner Glieder auf den einen sie bewegenden und belebenden Geist betrachtet wird. 
Die andere, gleichsam horizontale Dimension, welche die Kirche nur unter den Be- 
dingungen der Kontingenz erfaflt, beschrankt sich auf Menschen in ihrer Bezogenheit 
auf die kirchlichen Amtstrager. Auf dieser horizontalen Bezugsebene geht es um die 
Vermittlung dcs Glaubens und der sittlichen Werte. Hierin zeigt sich, daft die Kirche 


Vgl. ALBERTUS Magnus, De mcarnatione tr.5 q.2 a.l ( Opera Omnia , Ed. Colon. XXVI: 214,32-37): 
.propter unam fidem ecclesia non dicitur una, sed propter unum spiritum, qui est efficiens et finis et 
ultimum volitum, sicut etiam dicitur in symbolo .Credo in spiritum sanctum, sanctam ecclesiam', idest 
credo in spiritum sanctum sanctificantem et unientem ecclesiam"; ebd.: 214,45-53; vgl. GREGORIUS 
MAGNUS, Homiliae in Ezechielem hom.5 n.ll ( CCL 142: 62,183-187). 

•* Hierzu und zum folgcndcn: ALBERTUS MAGNUS, De mcarnatione tr.5 q.2 a. 2 ( Opera Omnia, Ed. 
Colon. XXVI: 214,82-215,33); ALBERTUS Magnus, De homtne tr.l q.73 a.2 part.l ( Opera Omnia, Ed. 
Paris. XXXV: 610a); vgl. AUGUSTINUS, In Iohannis evangelium tractatns9 n.8(CC£ 36: 95,28-30); ID., 
De civitate Dei 1.19 c.26 ( CCL 48: 696,18-20). 

*’ ALBERTUS Magnus, De mcarnatione tr.5 q.2 a.2 ( Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 215, 17-21. 23f.). 
M ALBERTUS MAGNUS, De mcarnatione tr.5 q.2 a.2 ( Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 215,24-27). 

” ALBERTUS Magnus, De incarnatione tr.5 q.2 a.4 ( Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 216,24-43). 
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einer zivilen Gesellschaftsordnung mit einem Regierenden und einer Rechtsordnung 
entspricht. Innerhalb dieser gesellschaftlichen Struktur gehoren auch Ubeltater zur 
Kirche, wahrend sie dem mystischen Leib nicht als lebendige Glieder angehoren . 92 

Diese wenigen Einblicke in Alberts Theologie der Kirche miissen an dieser Stelle 
geniigen. Es seien noch einige Beobachtungen zur Bedeutung der Kirchenvater in dem 
Lehrstiick iiber die Kirche als mystischen Leib Christi festgehalten. Die meistzitierte 
und lehrinhaltlich bedeutendste patristische Quelle sind die Schriften des Augustinus. 
Albert stiitzt durch die Autoritat dieses Kirchenvaters, die teilweise auch durch die 
Sententiae des Petrus Lombardus vermittelt ist, seine in der Heiligen Schrift und der 
Glossa ordinana Bibliae fundierte und im weiteren Kontext theologischer wie auch 
philosophischer Tradition entfaltete Konzeption der Kirche als mystischem Leib . 93 
Der augustinische Anteil zeigt sich in den zentralen Aspekten des Lehrsnicks als 
wesentlich und mafigeblich, so dafi ihm ein hoherer Stellenwert als der Glossa ordina- 
na Bibliae zuerkannt wird. Dartiber hinaus wird die patristische Tradition in diesem 
Kontext selektiv einbezogen, assimiliert und wirksam. Ihre Hauptexponenenten sind 
zum einen die loci communes theologia, wie die Glossa ordinaria Bibliae und das 
Symbolum , zum andern Autoren, deren Beitrag zur Theologie der Kirche von Albert 
besonders geschatzt wurde: Hilarius von Poitiers, (Pseudo-)Dionysius Areopagita 
und Gregor der Grofie. 

Mit Blick auf die Schrift De resurrectione, die auf einer breiten patristischen Grund- 
lage aufgebaut ist, sei hier lediglich festgehalten, dafi der Ausgangspunkt der Eschato- 
logie des Albertus Magnus die ganzheitliche theologische Konzeption der Kirche als 
mystischem Leib - der Haupt und die Glieder sowie die vom Leib Getrennten ( mali ) 
umfafit - ist . 94 

Bevor wir diese fliichtige und nur auf die ersten vier Werke - De natura boni, De 
sacramentis, De incamatione und De resurrectione - beschrankte Ubersicht iiber die 
Prasenz und Bedeutung patristischer Theologie in der Lehre des Albertus Magnus 
uber die Kirche beschlieflen, seien noch einige Hinweise auf einzelne Aspekte und 
Texte angefiigt, die ekklesiologisch und zugleich hinsichtlich ihrer patristischen Quel- 
len von Interesse sind. 

In dem wesentlich von (Pseudo-)Dionysius Areopagita inspirierten und sich am 
Corpus Dionysiacum, genauerhin an De caelesti hierarchia, anlehnenden, angelologi- 
schen Teil der Schrift De IV coaequaevis stellt Albert unter anderem die Frage, ob die 


,J ALBERTUS Magnus, De incamatione tr.5 q.2 a.4 ( Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 216,44-53): „dici- 
mus, quod duplex est ordo ecclesiae. Unus ordo est similis ordinationi membrorum ad unum spiri- 
tum moventem ct vivificantem membra, et secundum hoc dicitur, quod Christus est caput ecclesiae. 
Alius est ordo subditorum ad praelatum secundum dispensationcm fidei et bonorum morum. Et ille 
est similis ordini civium sub uno praelato et una lege viventium. Quantum ad hunc ultimum modum 
mali sunt de ecclesia, non quantum ad primum." 

n Vgl. z. B. Albertus Magnus, De incamatione tr.5 q.2 a.4 (Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 
216,13-17); AUGUSTINUS, In Iohannis Evangelium tractatns 26 n. 13 ( CCL 36: 266,24.267,3, bes. 266, 
24-26). 

M Vgl. ALBERTUS Magnus, De resurrectione, proi. (Opera Omnia, Ed. Colon. XXVI: 237,2-4). 
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Engel Erleuchtungen von der Kirche in ihrer kontingenten Gestalt empfangen. 95 
Diese Frage hat deshalb ihre Berechtigung und scheint positiv beantwortet werden zu 
miissen, weil in diesem Sinne, so Albert, die Glossa ordinaria Bibliae zu Epheserbrief 
3,9 zu verstehen ist. Gegen diese Annahme werden Argumente aus De caelesti hier- 
archia des (Pseudo-)Dionysius und aus De trimtate des Augustinus sowie aus der phi- 
losophischen Schrift De motu cordis des Alfred von Sareshel angefiihrt. 96 Alberts eige- 
ne Losung iit im Verhaltnis zu den zitierten Autoritaten originell, denn sie schliefit 
sich weder der einen noch der anderen Position an, sondern sie sucht einen Mittelweg 
und findet ihn. Dieser eroffnet sich durch die Einfiihrung einer Unterscheidung zwi- 
schen dem Empfang einer Erleuchtung von der Ursache und vom Verursachten. In 
der letztgenannten Weise empfangen die Engel nach Alberts Ansicht gewisse Erleuch- 
tungen durch Erfahrung von der Kirche, wenn sic die verborgenen Mystericn der 
Gnade sehen, die sich durch die Zeiten in der Kirche erfiillen. 97 

Auch eine weitere ekklesiologische Digression begegnet in De IV coaequaevis im 
Kontext der Lenre von den Engeln. Sie ist von der Heiligen Schrift (Offb 12,7-8) in- 
spiriert und stiitzt sich auf die Glossa ordinaria Bibliae. In Ubereinstimmung mit den 
genannten Qucllen, und dabei dem Literalsinn der Heiligen Schrift folgend, legt Al- 
bert den im Buch der Offenbarung geschilderten Kampf des Erzengels Michael und 
seiner Gefahrten im Himmel mit dem Drachen und seinen Konsorten als den Kampf 
aus, den die kirchlichen Hierarchen und die Seelsorger in der Kirche mit dem Teufel 
und seinen Mitstreitern fiihren. 98 Der Erzengel Michael wird in dieser Auslegung „der 
Fiirst der Kirche" (prmceps ecclesiae) genannt, der gleichsam aufgrund seines Amtes 
den Kampf fiir die Kirche fiihrt, wahrcnd seine Heifer „die Beschiitzer der Seelen" 
( custodes animarum) heifien. 

Bei der Erorterung der Frage nach dem Urstand des Menschen in De homme wird 
die Erschaffung von Eva am Leitfaden der Augustinischen Auslegung von Genesis 
dargestellt. Wie zuvor in De sacramentis bemerkt Albert in seinem Anthropologie- 
entwurf, daft die erste Frau, das heifit Eva, die Kirche bezeichnet, die aus der Seite 


,s ALBERTUS Magnus, De quattuor coaequaevis tr.4 q.32 a.2 ( Opera Omnia , Ed. Paris. XXXIV: 512a): 
.Item quacritur ultimo, utrum illuminationem recipiant ab ecclesia militante.” 

M Ebd. (51 2 a-b). Vgl. (Ps.-)DlONYSIUS AREOPAGITA, De caelesti hierarchia c.4 (PTS 36: 22,23-25; Dio- 
nysiaca II: 814f.; ALBERTUS Magnus, Super Dionysium De caelesti hierarchia c.4 [Opera Omnia, Ed. 
Colon. XXXVI/1 : 74,76-77.60-75,64]); AUGUSTINUS, De trimtate 1.3 c.IO n.22 ( CCl . 50: 150,5- 
151,10); Alfred von Sareshel, De motu cordis, prolog. (ed. Baeumker 2,7-9). 

ALBERTUS Magnus, De quattuor coaequaevis tr.4 q.32 a.2 ( Opera Omnia, Ed. Paris. XXXIV: 514b): 
„Ad id quod quacritur, utrum accipiant illuminationes ab ecclesia militante, dicendum quod duplex 
est acceptio illuminationum, scilicet a causa, et ab effectu. Et a causa quidem gratiarum proprie ac- 
cipiuntur illuminationes; ab effectu autem per modum experimenti, et sic quasdam illuminationes ac- 
cipiunt angeli ab ecclesia, quando scilicet vident mysteria gratiarum a seculis, et ideo abscondita, per 
effectum in sancta ecclesia compleri." 

** ALBERTUS MAGNUS, De quattuor coaequaevis tr.4 q.65 a.l (Opera Omnia, Ed. Paris. XXXIV: 678a): 
.Dicendum quod illud Apocalypsis secundum litteram intelligitur de proelio quod fit in ecclesia inter 
pracpositos Ecclesiae et animarum angelos, et diabolum cum satellitibus suis; et sic exponit Glossa 
ibidem.” Vgl. Glossa marg. m Apoc. 12,7-8. 
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Christi genommen ist." In demselben Werk erklart er in der Abhandlung iiber das 
Paradies, dafi die .Heiligen* den biblischen Begriff paradisus (Gen 2,8) auf dreifache 
Weise auslegen: wortlich, geistig und im wortlichen und geistigen Sinne zugleich. Im 
letztgenannten Fall heifit das Paradies „die Kirche in der Gegenwart, die den Baum 
des Lebens, Christus, und den Baum der Erkenntnis des Guten und des Schlechten, 
die Erfahrung derTrubsal, besitzt." Diese allegorisch-ekklesiologische Auslegung des 
Begriffs .Paradies* stammt einerseits von Beda Venerabilis ( Hexaemeron ), anderer- 
seits von dem scholastischen Autor Petrus Comestor (Histona scholastica). 100 

In der Inkarnations- und vor allem in der Sakramentenlehre des Sentenzenkom- 
mentars Alberts, im Kommentar zu De ecclesiastica bterarchia des (Pseudo-)Diony- 
sius, in der Schrift De corpore Domini und auch in der Mefierklarung, dem ersten Teil 
dieses eingangs erwahnten Doppelwerkes - in De mysterio missae -, sowie in den Bi- 
belkommentaren (im besonderen Super Lucam) tritt die Konzeption der Kirche als 
mystischem Leib Christi wiederholt in den Vordergrund. Wie schon Albert Lang fest- 
gestellt und teilweise an Texten verdeutlicht hat, stimmt Albert in der Frage nach dem 
eigentlichen Zweck der Eucharistie, den er in der Einheit des mystischen Leibes sieht, 
mit der theologischen Tradition der Kirchenvater iiberein. 101 In Ankniipfung an die 
theologische Tradition der Kirchenvater, an die friihscholastische Theologie und die 
Lehrmeinungen seiner unmittelbaren Vorganger und Zeitgenossen sowie auch unter 
intensiver Nutzung philosophischer Erkenntnisse und Begrifflichkeit entwickelt er in 
den genannten Werken seine eigene, bisweilen originelle und auch heute vollgiiltige 
Theologie der Kirche. Wichtig ist dabei, dafi Albert sich erfolgreich bemuht, die bis- 
weilen sehr disparate patristische Tradition zu einer harmonischen Einheit zusam- 
menzufiigen. Ein Beispiel dafiir ist die gelungene Verbindung der sich inhaltlich kaum 
beriihrenden Positionen von Ambrosius und Augustinus in der Eucharistielehre und 
in ihrem unmittelbaren Bezug zur theologischen Konzeption der Kirche als mysti- 
schem Leib Christi. 102 


3. Resiimee 

Die patristische Tradition stellt einen wesentlichen Bestandteil des theologischen und 
auch philosophischen Werkes des Albertus Magnus dar. Sie pragt in entscheidender 


M ALBERTUS Magnus, De homme tr.l q.75 ( Opera Omnia, Ed. Paris. XXXV: 625a-b): .Mulier enim 
significat ecclesiam de latere Christi reparatam". 

100 ALBERTUS Magnus, De homme tr.2 q.79 ( Opera Omma, Ed. Paris. XXXV: 639b-639a:) .... Sancti 
distinguunt triplicem paradisum, scilicet corporalem ... Et paradisum spiritualem . . .Tertius paradi- 
sus est praesens ecctesia habens lignum vitae Christum, et lignum scientiac boni et mali, experimen- 
tum tribulationum" Vgl. (Ps.-)BEDA, Hexaemeron 1 1 ( PL 91:206-208); PETRUS COMESTOR, Historia 
scholastica: Genesis 13 {PL 198: 1069). 

I0 ' LANG 1932, hier besonders 127 mit Anm. 1. Vgl. auch CONGAR 1971, 149f.; allerdings fehlt in dieser 
Darstellung jeder quellenhistorische Bezug. 

102 Vgl. Lang 1931, 130. 
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Weise, wie sich vor allem an seiner Aneignung der Schriften des (Pseudo-)Dionysius 
Areopagita zeigt, sein Denken der Wirklichkeit, so dafi wir von einem bestimmten 
theologischen Denkmodell des Doctor universalis sprechen konnen. 103 Fur Alberts 
Denken ist eigentiimlich, die Wirklichkeit ganzheitlich in einer dreiteiligen Struktur 
beziehungsweise auf drei Ebenen zu betrachten: (1) in ihrem transzendenten, gott- 
lichen Ursprung, (2) in der Verwirklichung in Zeit, Raum und Materie, das heifit unter 
den Bedingungen der Kontingenz, auf das gottliche Ziel hin, und (3) in diesem trans- 
zendenten Letztziel. Die Kirche wird gemafi diesem Denkansatz ganzheitlich erfafit 
und auf der Grundlage der Heiligen Schrift, der patristischen und auch scholastischen, 
einschliefilich der philosophischen, Tradition reflektiert. Dabei zeigt sich Alberts be- 
sonderes Interesse und seine Praferenz fur erne bestimmte theologische Konzeption 
der Kirche, die seinem Ansatz am meisten entspricht. Es ist die Konzeption der Kir- 
che als mystischem Leib Christi, die von ihm unter Einbeziehung der Tradition 
bisweilen sehr eigenstandig entfaltet wird. Diese Entfaltung und ganzheitliche Er- 
schliefiung der vieldimensionalen, die Grenzen der Kontingenz sprengenden ekklesia- 
len Wirklichkeit gelingt ihm durch Kenntnis und Verarbeitung der primaren und der 
weiteren theologischen Quellen. Zu den ersteren zahlen neben der Heiligen Schrift die 
Kirchenvater. Wie im ersten Teil dieses Beitrags gezeigt wurde, hat Albert diese Tradi- 
tion in weitem Umfang rezipiert und assimiliert. Hierbei sind ebenfalls gewisse Diffe- 
renzierungen in der Wertschatzung der Autoritaten deutlich geworden. Wir konnten 
feststellen, dafi Albert nach eigenem Bekunden einen Theologen aus dem Zeitalter der 
Patristik besonders schatzt und ihm folgt: Augustinus. Eine ahnliche Stellung in der 
Kirche des Ostens - wenn wir von (Pseudo-)Dionysius Areopagita absehen - scheint 
er Johannes Damascenus einzuraumen. Alberts Vater-Begriff ist weit und unscharf; er 
hat mehrere terminologische Entsprechungen, von denen in erster Linie .Heilige' 
(sancti) und .Theologen' ( theologi ) zu nennen sind. 

Der Anteil der patristischen Theologie in Alberts Lehre von der Kirche ist sowohl 
inhaltlich als auch quantitativ wesentlich, ja viel grofier, als er explizit in Erscheinung 
tritt. Die Bedeutung dieser Tradition ist allerdings nicht allein daran zu messen, in 
welchem Umfang sie prasent und wirksam ist, sondern vielmehr an dem Endergebnis, 
das infolge ihrer Rezeption und Assimilation sowie infolge der Auseinandersetzung 
mit ihr erzielt wurde. Dieses Ergebnis ist namlich eine vielschichtige, verschiedene 
Aspekte der umfassenden kirchlichen Wirklichkeit und verschiedene theologische 
Auffassungen fiber sie verarbeitende, zu einem koharenten Ganzen einende, 
ganzheitliche Konzeption der Kirche Christi. Albertus Magnus hat seine theologische 
Konzeption der Kirche als eines durch den Heiligen Geist geeinten und belebten 
.Korpus' einer vielfaltigen und vieldimensionalen, die Grenzen der Kontingenz 
iibersteigenden Wirklichkeit, als eines .mystischen Leibes Christi', im wesentlichen 
auf dem patristischen Fundament des durch die Vernunft gestiitzten biblischen 
Glaubens aufgebaut. Dieses Fundament sichert ihr die vollgiiltige Aktualitat. 


103 Vgl. oben Anm. 7. 
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Propter oblationem Agnetis 
Christus multa bona facit ecclesiae - 
wegen des Opfers der heiligen Agnes 
wirkt Christus viel Gutes fur die Kirche. 


PATRISTISCHE aszese und Martyriumstheologie 
ALS ANTWORT AUF AVERROISTISCHE 
CHRISTENTUMS- UND KIRCHENKRITIK 

DIE PREDIGTEN DES HEILIGEN BONAVENTURA OMlN 
(1221-1274) ZUM FEST DER HEILIGEN AGNES 


Matthias Laarmann 

Bekanntlich ist der theologische Traktat iiber die Kirche ( De ecclesia ) erst eine spate 
Errungenschaft der Theologiegeschichte. Hochscholastischen Theologen war eine 
traktathafte, geschweige denn monographische Reflexion iiber die Kirche fremd . 1 
Konsequenterweise fehlt zum Beispiel in der zu ihren Zeiten gut verbreiteten Katho- 
lischen Dogmatik nach den Grundsatzen des heiligen Thomas (1912-1914, 1I ' 13 1958-1962) 
von Franz Diekamp ein Traktat iiber die Kirche. Will man also das Kirchenverstandnis 
bei scholastischen Autoren zur Darstellung bringen, mufi man sich zu Beginn eines 
solchen Unterfangens vom methodischen Zugriff und vom thematischen Repertoire 
des epochenlang durch antiprotestantische Kontroverstheologie gepragten Traktats 
freihalten. Andernfalls werden die Textc der mittelalterlichen Scholastiker thematisch 
nur selektiv wahrgenommen und zur Geltung gebracht, wie auch bisherige Forschun- 
gen zur ,Ekklesiologie‘ bei Bonaventura belegen konnen. Im Vordergrund standen vor 
allem die Primatsfrage 2 sowie in Anlehnung an die hochscholastischen De Christo ca- 
pife-Traktate die Klarung der Beziehung Christi zur Kirche . 3 In einem weiteren Sinne 
der Ekklesiologie zugehorig sind Untersuchungen zur Ehe -, 4 Firmungs - 5 und speziell 
zur Eucharistielehre 6 Bonaventuras. Selbst die ebenso vorwartsweisenden wie magi- 
stralen Ausfiihrungen von Yves Congar zur scholastischen Lehre von der Kirche ste- 
hen noch im Bann neuscholastischer Forschungsprogramme . 7 Unbekiimmert von 
derartigen Selbstfestlegungen bisheriger theologiehistorischer Forschung gelang es 


1 Vgl. Congar 1971, 140. 

2 Vgl. Congar 1961; Ratzinger 1969; Di Monda 1981; Capitani 1983. 

5 Vgl. BF.RRESHEIM 1939;5iuC 1938.-Dem Verfasser nicht zuganglich war dieStudie von Bougerol(BoU- 
GEROL 1992a), offensichtlich auch cnthalten in OLIVER AlcON / MARTINEZ FrESNEDA 1992 (BoUGE- 
ROL 1992b). 

4 Vgl. BOHNER 1937; Targonski 1990. 

5 Vgl. Larrabe 1983. 

‘ Vgl. Hamman 1991; Laarmann 1999b, bes. 124; 126f. (Lit.). 

7 Vgl. CONGAR 1971, zu Bonaventura bes. 142-145. 
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Klaus Hemmerle 8 und Hanspeter Heinz, 9 das Kirchenverstandnis Bonaventuras fiir 
eine trinitarische Ekklesiologie im Gefolge des II. Vatikanischen Konzils und im Gei- 
ste der Fokolar-Bewegung fruchtbar zu machen. Dies geschah und geschieht vermut- 
lich als feme Resonanz auf Impulse Romano Guardinis, 10 dessen Bedeucung fiir die 
Wiederentdeckung und Riickgewinnung ekklesiologischer Einsichten Bonaventuras 
speziell innerhalb der deutschsprachigen katholischen Theologie des 20. Jahrhunderts 
eine eigene Untersuchung wert ware. 11 

Wenn nun im Folgenden versucht wird, dem Fortwirken patristischen ekklesio- 
logischen Denkens bei Bonaventura nachzugehen, soil zunachst (1.) die Auswahl der 
zugrundegelegten Textsorte erlautert werden. Dann wird (2.) der theologie- und phi- 
losophiehistorische Kontext dieser Texte umrissen, wobei (3.) der argumentative Sta- 
tus der sancti, also der Vertreter der Alten Kirche, im Gesamtgefiige des theologischen 
Denkens Bonaventuras zur Sprache kommt. Schliefilich stehen (4.) die beiden Sermo- 
ties zum Fest der heiligen Agnes aus den Jahren 1267 und 1268 im Mittelpunkt. Sie 
sollen in einem dokumentarisch-deskriptiven Verfahren, das durch thematische 
Werkdurchblicke bei Bonaventura sowie durch motiv- und begriffsgeschichtliche 
Erklarungen erganzt ist, erschlossen werden. 

1. Die folgenden Ausfiihrungen wollen ekklesiologische Einsichten bei Bonaventura 
an einer Textgattung darlegen, die fiir einen mittelalterlichen magister theologiae zum 
integralen Ganzen seiner amtlichen Tatigkeit gehorte. Die magistralen Tatigkciten be- 
standen in der dreistimmigen Verkiindigung des Wortes Gottes durch legere (Exegese 
der biblischen Texte), disputare (offentliche spekulativ-rationale Durchdringung) und 
praedicare (Predigen), wobei die eine gottliche Wahrheit in dreifacher Spiegelung 
zwar polyphon, aber nicht polydox 12 zur Geltung gebracht wurde. Besonders die Pre- 
digttatigkeit war im Mittelalter eine zentrale offentliche Manifestation der in der Kir- 
che bewahrten und von der Kirche fortwahrend bezeugten Wahrheit des gottlichen 
Offenbarungswortes. Bonaventura gait zu seinen Zeiten als einer der herausragenden 
Prediger, 13 dem Sinn und Bestimmung der Predigt und des Predigers vollauf bewufit 
waren. 14 Seine ihm seit 1257 zugewiesene Funktion als Generalminister verschaffte 


' Vgl. Hemmerle 1975, 36-43; Hemmerle 1990. 

’ Vgl. Heinz 1985; Heinz 1989. 

10 Vgl. bes. Guardini 1921; GUARDINt 1923. 

" Eine gute Grundlage dafiir schafft SCHILSON 1986, bes. 217-223; 227; vgl. auch 82-86. 

11 DieGegenuberstellungvon .polyphon' und .polydox' verstehtsich als cine Anlehnunganein Wort des 
im 5. Jahrhundert n. Chr. schreibendcn Stobaeus (STOBAEUS, Eclogue II 7; cd. WACHSMUTH II 
49,29-50,1) uber vermeintliche Lehrdifferenzen bei Platon. Stobaeus schreibt: To 6e ye noXuiptuvov 
TOO nXdxu)V 05 <, oil Jtoklifio^ovx Ubersetzt heifit dies etwa: .Platon hat zwar viele Redewcisen, aber 
nicht viele Meinungen." 

,J Vgl. die mittelalterlichen und fruhneuzeitlichen Testimonien in der Introductio cum opusculo De arte 
sermocmandi , in: BONAVENTURA (ed. Quaracchi IX: 3a-4a). 

14 Vgl. CANTINI 1940;sehr grundlichundlesenswcrtCLASEN 1961;SCHNEYER 1968, Registers, v. .Bona- 
ventura'; SCHNEYER 1973;B0UGER0L 1988, 221-241; Madec 1990, 7- 12 (Lit.); allg. zurStrukturierung 
und Stilistik der universitaren scholastischen Predigt LEINSLE 1995, 63-68. 
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ihm iiberaus zahlreiche Anlasse, bei grofier offentlicher Beachtung das Wort Gottes 
zu erklaren, sei es als Sermo, der wahrend des morgendlichen Gottesdienstes gehalten 
wurde, sei es als collatio, die er als Konferenzvortrag nachmittaglich im Konvent vor- 
trug. Viele seiner Predigten lassen sich nicht nur in relativer, sondern auch in absoluter 
Chronologie bestimmen. 15 Diese Texte Bonaventuras sind erfreulicherweise inzwi- 
schen nach modernen Mafistaben kritisch reediert worden, doch blieb es bei einer 
iibersrhaubaren Anzahl vor theologischen Untersuchur.gen, die zudem ein deutlich 
eingegrenztes Themenspektrum umfassen. 16 Sieht man von den Collationes in Hexa- 
emeron ab, steht eine umfassende Auswertung dieses umfanglichen Textmaterials 
etwa in gattungs-, exegese-, theologie-, kirchen-, ja auch in philosophiegeschicht- 
licher 17 Hinsicht noch aus. 

2. Ein Grofiteil der Sermones und collationes Bonaventuras fallt in die Jahre 1265 bis 
1274. Die Kontroversen zwischen Vertretern traditionsorieritierter christlicher Theo- 
logie und Vertretern eines als autosoterischen Neopaganismus verdachtigten averroi- 
stischen Aristotelismus (Siger von Brabant, 18 Boethius von Dacien 19 u. a.) machten 
diese Jahre zu einer der intellektuell aufregendsten und aufreibendsten Zeiten der Pa- 
riser Universitat, die spektakulare Aufgipfelungen durch die im ganzen intellektuellen 
Europa beachteten Lehrverurteilungen des Pariser Bischofs Stephan Tempier 1270 
und 1277 erfuhren. Diese Positionskampfe sind nicht kurzatmige Zankereien zur 
Wahrung intellektueller Eitelkeiten gewesen, sondern haben einen langeren Vorlauf 
im Rahmen des durch eine umfassende Aristoteles-Rezeption wesentlich gewandelten 
Rationalitatskonzeptes im westlichen Europa. Vor dem Hintergrund einer Funda- 
mentalkrise der christlichen Gottesidee seit Beginn des 13. Jahrhunderts 20 ging es fiir 
die damalige christliche Theologie um nichts Geringeres als um die notwendige Auf- 
gabe, die dogmatischen Zentralwahrheiten des christlichen Offenbarungsglaubens 
und die moraltheologischen Grundorientierungen einer nur in einem ekklesialen 
Raum als vollziehbar gedachten christlich-sakramentalen Lebensfiihrung zu verteidi- 
gen und zu bewahren. 


15 Vgl. bes. QUINN 1974; zur Werkiibersicht und Chronologie vgl. nun CHAVERO Blanco 1998. 

14 Vgl. die o. g. Bonaventura-Studien, ferner z. B. BEUMER 1973, der sich trotz des allgemein gehaltenen 
Titels auf mariologische Themen konzentriert. - Leider konnte CHAVERO BLANCO 2000 nicht mehr 
ausgewertet werden. Der Autor weist u. a. auch eine antiaristotelische StoSrichtung der Franzis- 
kus-Predigten nach und zieht zugleich Linien zuriick zur Spiritualitat des 12. Jahrhunderts. 

17 Eine bemerkenswerte, abgeklarte Wiirdigung des sehr komplexen und diffizilen Philosophiekon- 
zeptes bei Bonaventura findet man bei IMBACH 1998. 

18 Vgl. HADRIANUS A KRIZOVLJAN 1957; STEENBERGHEN 1977, bes. 185-253; 335-377; IMBACH / PUTAL- 
LAZ 1997. 

*’ Vgl. STEENBERGHEN 1977, bes. 377-387. 

20 Vgl. Laarmann 1999a, 78-90. 
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Bonaventura stellte mehrere Haresienkataloge auf . 21 Neben den Lehren von der 
Ewigkeit der Welt und der Einheit des Intellekts nannte er die inkriminierte Lehre 
vom bestimmenden Einflufi der Gestirne, die eine Leugnung einer unmittelbaren Vor- 
sehung Gottes fur jeden individuellen Menschen impliziert. Bonaventura notiert in 
seinen Collationes in Hexaemeron zusatzlich die Lehren, dafi der Mensch nicht in der 
Lage sei, ein Armuts- und Keuschheitsgeliibde abzulegen, sowie die Unsiindbarkeit 
des Ehebruchs . 22 Lauft letzteres auf moralischen Liberalismus hinaus, erklart sich die 
Ablehnung der als evangelische Rate exponiertcn Geliibde zu Armut und Ehelosigkeit 
vor dem Hintergrund der antik-paganen aristotelischen Ethik, die derartige Werte 
nicht nur nicht kennt, sondern als sinnlos einschatzt. Denn „die Ethik des Aristoteles 
kodifizierte die Lebensnormen eines wohlhabenden, gesunden, verheirateten Grund- 
besitzers mit theoretischen Neigungen.“ 2J Aristoteles prasentierte eine diesseitsorien- 
tierte, einseitig vom Theorie-Ideal gepragte Ethik, die gemaG dem antik-paganen 
Autarkie-Ideal Selbstvervollkommnung und Selbsterlosung 24 propagiert und daher - 
in der Sicht Bonaventuras - fur theosoterische 25 Elemente wie gnadengetragene ,theo- 
logische' Tugenden, Sakramente, aber auch fur soziale Gnadenwirklichkeiten wie die 
Kirche als Institution mit Amtern, Diensten und Gewalten keinen sinnvollen Ort zu- 
laGt, ganz zu schweigen von Bettelorden, die sich den evangelischen Raten besonders 
verpflichtet fiihlen. 

„Wenn das hochste Gut des Menschen im Hinblick auf den Intellekt besteht, ist es 
der Philosoph, der das einzig wirkliche Menschenleben fiihrt. Diese Konzeption 
muGte AnstoG erregen, aber nicht wegen der ihr zugrunde liegenden Vorstellung einer 
Intellektuellenaristokratie, sondern wegen ihres Bruches mit der monastischen Ethik 
und der augustinischen Weltauffassung iiberhaupt." 26 Fiir Bonaventura sind derartige 
Ansichten weder schriftgemaG noch konform mit dem Leben der Kirche, sei es das 
institutionell-sakramentale Handeln in der Liturgie, sei es das Lebens- oder besser: 
Tugendzeugnis jener Christen, an denen die Wahrheit des Evangeliums vom gekreu- 
zigten und auferstandenen Christus offenbar und ablcsbar ist. Die Heiligen und ihr 
Glaubenszeugnis im Leben und Sterben werden bei Bonaventura zur Apologie der 
Kirche im ganzen. 


21 Vgl. etwa BONAVENTURA, Collationes dedccem praeceptis, coll. II 21 -29 (ed. Quaracchi V: 5 1 4a-51 5b); 
Collationes de doms Spiritus Sanctt, coll. VIII 16-19 (ed. Quaracchi V: 497b-498b); Collationes in 
Hexaemeron VI 1-5 (ed. Quaracchi V: 360a-361b); VII 1-2 (ed. Quaracchi V: 365a-b); XIX 6-15 (ed. 
Quaracchi V: 421a-422b). 

22 Vgl. BONAVENTURA, Collationes in Hexaemeron 4,16 (ed. DELORME VIII: 59): „In tantum aliqui no- 
scri temporis in iis profecerunt, ut - erccca cervicc contra veritatem Scripturac - in iacturam matris 
Ecclcsiae dicerent et scriberent mundum aeternum, animam omnium unam, non esse tutum votum 
paupertatis et castitatis, non esse peccatum fornicari et plurima deteriora, quae non sunt digna dici. 
(...) Religio autem est Ecclcsiae (ilia specialist 

22 FLASCH 1989, 75. 

24 Vgl. MOLLER 2000. 

25 Vgl. Seckler 2000. 

2 ‘ FLASCH 1986,361. 
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Werner Hiilsbusch 27 hat eindrucksvoll an dem zu guten Teilen aus Predigten beste- 
henden Spatwerk Bonaventuras aufzeigen konnen, dafi ein staurologisch unterfafiter 
und eschatologisch-apokalyptisch iiberwolbter Christozentrismus als theologische 
Hauptoption Bonaventuras anzusehen ist und dieser Christozentrismus sich als des- 
sen ebenso umfassende wie frontale Antwortreaktion auf den anhebenden Neopaga- 
nismus seiner Epoche in alle Zweige der Bonaventurianischen Theologie hinein 
ausw’rkt. Gemafi der Paulinischen Devise, „jeden Gedanken gefanger.zunehmen in 
den Gehorsam Christi“ (2 Kor 10,5: „captivare intellectum in obsequium Christi“) - 
die sich spater iiber die Lehre der Monchsvater vom sogenannten .blinden Gehorsam' 
und iiber die jesuitische Gehorsamsmystik zu der korrekt verstehbaren, aber nur zu 
oft polemisch mifibrauchten Redeweise vom ,Opfer des Verstandes' ( sacrificium intel- 
lectus ) 28 fortentwickelte - kam es im Pariser Universitatsmilieu jener Jahre zu einem 
intellektuell-rhetorischen Schlagabtausch, in dem man die von Bonaventura geteilte 
Position nicht unerheblich mifiversteht und unterbewertet, mochte man sie - wie etwa 
Kurt Flasch insinuiert 29 - als Manifestation einer theologisch wenig differenzierten, 
geistig bevormundenden, ja zur Brachialgewalt neigenden, zensorischen Oppression 
machtversessener und intellektuell unredlicher Kirchenkonservativer begreifen. 

Fur Bonaventura, und nicht nur fur ihn, stand das neu erstarkte geistliche Leben 
der Kirche auf dem Spiel. Ist ein von Gottes Gnade getragenes und begleitetes Leben 
in und mit der Kirche die bessere, ja beste Lebensform des Menschseins? Durch das 
Auftreten eines Franz von Assisi (und auch eines Dominikus) und durch die Ver- 
breitung der Bettelorden erlebte die Kirche damals einen unerhorten geistlichen Auf- 
bruch, der ihr eine anziehende Lebendigkeit fur die Menschen und neue Glaubwiir- 
digkeit bei den vielen durch kirchlichen Sittenverfall Enttauschten und Geschadigten 
verschaffte. Der Geist dieser wieder attraktiv gewordenen Kirche war aber nicht der 
des Aristoteles, sondern der einer Christusnachfolge, die dem Rat des Heiligen Gei- 
stes folgsam ist und nach den besten Ratgebern fur ihr Leben Ausschau gehalten hat. 
Wahrhaft einziger consiliarius ist nach Bonaventura Christus selbst, das wahre und 
bleibend giiltige Wort, das weder triigen noch betriigen kann, Gottes einziggeborener 
Sohn, seine Lehre und sein Leben. Christus rat zu einem Leben, in dem man ihm 
durch Almosengeben und in Demut, Armut und Gehorsam nachfolgt. 

Es gibt einen einzigen Ratgeber, namlich Christus ... Das wahrhaftige Wort, das weder 
triigen noch betriigen kann, ist der einziggeborene Sohn Gottes, und zwar sowohi auf- 
grund seiner Lehre als auch aufgrund seiner Lebensweise, ... ein bestandiger Rat ... Die- 
ser Ratgeber, namlich Christus, hat viele Ratgeber, denen er an seinem Rat Anteil gibt. 
Augustinus sagt ...: „Hore, Christus ist arm geworden, damit wir seiner Armut nachfol- 


27 Vgl. HOLSBUSCH 1968, bes. 49-54 zum Predigtwerk insgesamt, 176 und 226f. zur Kreuzestheologie, 
216-219 zur Kritik der eigenherrlichen Philosophic in den Predigten; vgl. weiter HULSBUSCH 1974; 
HOLSBUSCH 1987. 

28 Vgl. Laarmann 1992 (Lit.). 

29 Vgl. FLASCH 1 989, dort etwa die Gesamtbeurteilungen 83-85 und 277-282; zu Bonaventura bes. 41-48; 
52; 63; 68f.; 76; vgl. dazu die kritische Rezension von Roland Hissette (HlSSETTE 1990). 



722 


MATTHIAS LAARMANN 


gen.“ Der Magister <sc. Christus> spricht, damit wir ihm selbst nachfolgen beim Spenden 
von Almosen, in der Demut, in der Armut und im Gehorsam. Diese Weisung wird be- 
starkt und gefestigt durch die zwolf Apostel und durch die Weisungen der heiligen Vater. 
Falls du ein Zeugnis der Heiligen fiir jene Weisungen willst, frage Antonius, Paphnutius 
und Makarius, die alle anordnetcn, jene Weisungen einzuhalten. Frage die Bischofe Basi- 
lius, Augustinus, Martin und Gregor; alle Monche sind es gewesen, haben sowohl ange- 
ordnet, die Weisungen einzuhalten, als auch sie beachtet. Frage auch Benedikt, der Abt 
gewesen ist; frage Dominikus, frage Franziskus, die anordneten, all dies zu beachten. ... 
Ein Mensch mufi die Weisungen des heiligen Benedikt und anderer befolgen. Er darf nicht 
neue Ratgeber beiziehen, sondern mufi dem Rat Christi folgen, dessen Leben eine zuver- 
lassige und glaubwiirdige Lebensform ist . 30 

Die Apostel und die sancti sind Teilhaber an diesem Rat und verbtirgen auch die Leb- 
barkeit dieser Lebensform. Bonaventura nennt ausdriicklich die Monchsvater Anto- 
nius, Paphnutius und Makarius, die Bischofe Basilius, Augustinus, Martin (von Tours) 
und Gregor den Grofien und fiihrt, um es seinen Zuhorern noch eindringlicher zu ma- 
chen, den Reigen der sancti iiber Benedikt von Nursia zu Dominikus und Franziskus 
bis an seine eigene Gegenwart heran. Die Argumentationsform des zitierten Textpas- 
sus leitet schon iiber zum nachsten Abschnitt. 


3. Im Jahre 1563 erschien postum Melchior Canos methodologisch epochemachendes 
Werk De locis theologicis libri duodecim. In diesem Klassiker der theologischen Er- 
kenntnislehre handelt der Liber VII iiber die Autoritat der sancti, will heifien, der 
sancti patres der ersten christlichen Jahrhunderte. Bei Cano schaffte sich eine Proble- 
matik monographischen Ausdruck, die ihre ersten nennenswerten Reflexionsetappen 
in der Hochscholastik des 13. Jahrhunderts besitzt. Bonaventura spielt dabei eine 
eigene Rolle in der Entwicklung der Lehre von den loci theologici , 31 insofern bei ihm 
noch nicht eine Engfiihrung auf die conclusions sanctorum patrum geschehen ist, son- 
dern die Vollgestalt heiligen Denkens und Lebens starker im Blick bleibt. Die sancti 
gelten als auctoritates, die trotz ihrer nachgeordneten Natur an der singularen auctori- 
tas i2 des in Gott selbst ruhenden Glaubens teilhaben. 33 Sie stehen in einer Hierarchie 
gestufter Erkenntnissicherheiten unterhalb des uniiberbietbaren, in der Heiligen 
Schrift enthaltenen Wortes Gottes, aber noch vor den oft zerstrittenen magistri, das 
heifit den Universitatstheologen, und vor den sehr irrtumsanfalligcn mundiales sive 
philosophi, also den paganen Denkern. 34 Diese substantiell eine, Gott und seinem von 
ihm selbst gestifteten Glauben innewohnende auctoritas findet eine pluriforme Be- 
zcugungsgestalt in den sancti, die ihrerseits Anspruch auf eine ,ehrwiirdige‘ Exegese 


M BONAVENTURA, ColUtiones de doms Spirit us Sancti, coll. 7, nr. 14-16.19 (ed. Quaracchi V: 491b-492a; 
493b). 

51 Vgl. SECKLER 1987, der allerdings Bonaventura nicht beriicksichtigt; Laarmann 1 991 ;Seckler 1997. 

Vgl. Bougerol 1969, 23; vgl. allg. immer noch DE Ghelunck 1935. 

” Vgl. Bonaventura, Commentum in Lucam 9, nr. 3f. (ed. Quaracchi VII: 2 1 6f .). 

14 Vgl. BONAVENTURA, ColUtiones in Hexaemeron XIX 5-14 (ed. Quaracchi V: 421a-422b). 
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erheben diirfen . 35 Bonaventura macht unterschiedlichen Gebrauch von den ihm vor- 
gegebenen auctoritates, von denen J.-G. Bougerol 36 besonders Augustinus und Pseudo- 
Dionysius Areopagita, aber auch Anselm von Canterbury, Bernhard von Clairvaux, 
Hugo und Richard von St. Viktor hervorgehoben hat. Doch Autorenzitate gewahr- 
leisten langst noch nicht Zustimmung und Fortfiihrung in der Sache. Mag fur Bona- 
venturas ekklesiologisches Denken die Hierarchientheorie des Areopagiten sehr pra- 
gend sein , 37 sc ist ctv/a seine Trinitatsihtologie trotz aller Augustinusreminiszenzen 
ein echter Neuansatz in der abendlandischen Dreifaltigkeitslehre . 38 Bonaventura darf 
als entschiedener Anhanger der patristischen Autoren gelten, aber nicht hinsichtlich 
der Ubernahme der einen oder anderen speziellen These, sondern hinsichtlich einer 
entschieden reflektierten generellen Praferenz fur die sancti, die engste Kontinuitat, 
sozusagen Lebenskontakt, mit dem in der Heiligen Schrift erkennbaren und erfahr- 
baren Christus, dem demiitigen und gekreuzigten Wort Gottes, halten. 


4. Natiirliche Konsequenz dieser eben umrissenen Einstellung bei Bonaventura ist die 
Verehrung der Heiligen. 39 Der begrenzte Umfang dieses Beitrages lafit es lediglich zu, 
an einer sehr kleinen, aber doch aussagefahigen Textauswahl seine Wertschatzung der 
Patristik fur Bonaventuras Kirchenverstandnis zu dokumentieren. Die Wahl fallt auf 
zwei Sermones, die Bonaventura jeweils am 21. Januar der Jahre 1267 und 1268 am 
Fest der heiligen Agnes in Paris hielt. 

Die heilige Agnes, 40 „die gefeiertste romische Heilige", 41 wurde schon in der Alten 
Kirche als leuchtendes Vorbild gepriesen. Ambrosius von Mailand schildert die Tu- 
gendstarke dieser Frau, die im jugendlichen Alter unter Diokletian (304) oder Vale- 
rian (258/259) zu Tode kam, gleich zu Beginn seiner viel gelescnen Schrift Ober die 
Witwen (De viduis), lobt ihr ..duplex martyrium pudoris et religionis" 42 und erwahnt 
sie auch in seiner Schrift De officiis minis trorum.** Nachdem schon Ambrosius dich- 
terisch vorangegangen war, 44 verfafite Prudentius einen Hymnus auf ihr Martyrium 
von 133 Versen Lange. 45 Einen hochprominenten Platz ehrenden Angedenkens fur 


35 Vgl. Bonaventura, In I Sententiarum, d. 15, p. 1, art. un., q. 4 concl. (ed. Quaracchi 1: 265). 

3 ‘ Vgl. Bougerol 1997; Bougerol 1988,43-118. 

32 Vgl. Bougerol 1968 ; Bougerol 1969; Bougerol 1988, 63-77. 

31 Vgl. schon STOHR 1925; belegreich fur die Bewertung Auguscins und auch der Vater insgesamt 
Meier 1930, allg. Iammarone 1986. 

” Vgl. Elders 1986. 

10 Vgl. allg. den sehr grundlichen Artikel von K. Zimmermanns (ZIMMERMAN NS 1973); ferner BaUTZ 
1976, 56 (v.a. fur altere Lit.); Zender 1980. 

41 SCHAFER 1940, hier 184; vgl. auch fur die Vita gemafS den latcinischen Akten (AcnsSS Jan. 2 [ed. Paris 
1863], 714-728). 

42 Vgl. AMBROSIUS, De vtrgimbus II 5 ( FlorPatr 31: 58-60). 

43 Ambrosius, De officus I 41,204 (CCL 15: 76) 

44 Vgl. AMBROSIUS, In natah Agnctis vugtnis martyris ( AHMA 50: 15f.); AMBROSIUS, Hymni (ed. FON- 
TAINE 376-379, dort 363-374 cine Hinfiihrung und 380-403 ein minutioser Zeilenkommentar). 

43 PRUDENTIUS, Peristefanon XIV (C CL 126 386-389). 
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alle spateren Zeiten fand die heilige Agnes durch ihre seit dem Ende des 5. Jahr- 
hunderts belegte Aufnahme in den Katalog der Heiligen, der im Kanon der Romi- 
schen Liturgie erscheint. 46 Thomas von Aquin fiihrt sie namentlich als Exempel jener 
Jungfrauen an, die zur Wahrung ihrer ubernatiirlich motivierten Jungfraulichkeit den 
Martyrertod auf sich genommen haben. 47 Die Heilige erhielt als Namenspatronin der 
heiligen Agnes von Assisi, der jiingeren Schwester der heiligen Klara, indirekte und 
doch stete Gegenwart fiir die franziskanischc Gemeinschaft durch die Vita sorons 
Agnetis , germanae sanctae Clarae, die der Chronica XXIV generalium ordinis mino- 
rum eingegliedert ist. 48 

Es gab in der hochmittelalterlichen Theologie - sieht man ab von den T raktaten zur 
Theologie der Taufe 49 und den Erorterungen zur aureola der Martyrer 50 - keinen 
fixen literarischen Ort, um eine geschlossene Theologie des Martyriums 51 zu ent- 
wickeln. Auch in der Quodlibetalienliteratur der Epoche findet man das Thema mar- 
tyrium 52 und martyres 5i nur sparlich und zudem - mit Ausnahme des Aquinaten - 
nur von Franziskanertheologen beriicksichtigt. Gleichwohl formulierte man Thesen 
von Gewicht. Denn die Erorterungen der hochscholastischen Autoren in den theo- 
logisch-systematischen Werken zum Martyrium gaben Anlafi, fiber Sinn und Ernst 
des Christseins Auskunft zu geben. So sieht sich etwa Thomas von Aquin dabei in 
seiner Summa theologiae zu einer Definition des Christen veranlaftt: 

Christ ist, wer Christus gehort. Von jemandem wird aber nicht blofi deshalb gesagt, dafi er 

zu Christus gehort, weil er den Glauben an Christus besitzt, sondern auch daher, daK er, 


44 Vgl. Hosp 1926; bes. KENNEDY 1938, der aaO. 179-181 die Quellentexte verzeichnet und meist aus- 
zitiert. 

47 Vgl. Thomas VON Aquin, Summa theologiae, Suppl., q. 96, a. 6, ad 9 (ed. Paulina 2748) [= In I V Sen- 
tentiarum, d. 49, q. 5, a. 3, ad 9 (ed. BUSA 701)]. - Fiir Bonavcntura und auch Thomas ist vcrnachlassig- 
bar, dafi sichcrlich tcxtliche Vorformcn kursierten, die Jacobus de Voragine fiir den Agncs-Passus sei- 
ner Legenda aurea (ed. MAGGIONI 169-173) verwendete. 

41 Vgl. Chronica XXIV generalium ordinis mmorum ( Analecta Franciscana 3: 173-182); vgl. SCHtlTZ 
1973. 

44 Vgl. etwa Alexander von Hales, Glossa in IV Sententiarum, d. 4, nr. 9-13 ( Bibliotheca Franciscana 
Scholastica 15: 78-83). 

,0 Vgl. etwa ALEXANDER VON Hales, Quaestiones disputatae , antequam esset frater', q. 58: De tnplici 
fructu ( Bibliotheca Franciscana Scholastica 20: bes. 1132; 1144; 1149; 1152f.; 1156); BONAVENTURA, 
In IV Sententiarum, d. 33, a. 2, q. 3 (ed. Quaracchi IV: 755-758): U trum virginitat is praemium sit aureo- 
la, BONAVENTURA, Breviloquium VII 7,5 (ed. Quaracchi V: 290); Thomas VON Aquin, Summa theo- 
/ogueIHSuppl.,q.96,a. 1-1 3, bes. 6, 1 1, 13(ed. Paulina2739-2752);zurThcmatikvgl. WlCKI 1954, 

51 Vgl. SCHOCKENHOFF 1993, der sich aber faktisch nur auf die Martyriumstheologie bei THOMAS VON 
Aquin beschrankt. 

5J Vgl. Thomas VON Aquin, Quodhbet IV q. 1 0, a. 1 -2 (ed. Leon. 25: 340f); RAIMUNDUS RlGALDI, Quod- 
hhet III 27: Utrum ahquis sine gratia posstt poenam martyru sustinere (zit. nach DELORME 1 935, hier 
831); Roger Marston, Quodltbet IV 32 ( Bibliotheca Franciscana Scholastica 26: 436-438); PETRUS 
Johannis Olivi, Quodlibet IV 27 (ed. Defraia 222-233). 

” Vgl. Johannes Peckham, Quodhbet III 46 (ed. Etzkorn 11 1-122); Petrus deTrabibus, Quodlibet 
II 14 (vgl. Glorieux 1925 / 1935, II 232). 
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vom Geist Christi durchdrungen, zu tugendhaften Werken voranschreitet, und ... in der 
Nachfolge Christi den Siinden abstirbt . 54 

In vielfaltiger Weise nimmt man eine christozentrische Auslegung vor und expliziert 
das wohl an Cassiodor anschliefiende patristische Axiom „Omnis Christi actio nostra 
est instructio ", 55 wie auch gut fur Bonaventura belegt werden kann . 56 Bei Bonaven- 
tura findet man mehrere markante Hinweise auf die Sinnhaftigkeit des christlichen 
Martyriums. Die Martyrer, die ihre Leiden willentlich erleiden 57 und hoher als die Be- 
kenner stehen , 58 schauen sofort nach ihrem Tod Gott von Angesicht zu Angesicht . 59 
Sie geben ein Zeugnis fur die Wahrheit 60 und fordern durch ihr Leiden den Glauben 
an und die Liebe zu Gott , 61 wenden die von ihnen erlittene Strafe in Verdienste vor 
Gott um . 62 Das Martyrium besteht im liebevollen Erleiden einer Strafe , 63 zu dem not- 
wendig Blutvergiefien hinzukommt . 64 Es ist eine Vollkommenheit, deren Wirksam- 
keit es allein aus dem Leiden Christi besitzt 65 und die der heiligmachenden Gnade 
entspricht , 66 denn fur Christus den Tod auf sich zu nehmen, ist das Hochste an Voll- 
kommenheit 67 sowie Zeichen und aufierer Ausweis grofiter Liebe . 68 Sich fur Christus 


54 THOMASVON AQVlN,Summa theologiae II-II q. 124, a. 5 ad 1 (ed. Paulina 1591a): „Christianusdicitur, 
qui Christi est. Dicitur autem aliquis esse Christi non solum ex eo, quod habet fidem Christi, sed etiam 
ex co, quod Spiritu Christi ad opera virtuosa procedit, secundum illud Rom. 8<,9>: ,Si quis Spiritum 
Christi non habet, hie non est eius'; et etiam ex hoc, quod ad imitationem Christi peccatis moritur 
secundum illud Galat. 5<,24>: ,Qui Christi sunt, carnem suam cruxifixerunt, cum vitiis et concupis- 
centiis." Et ideo ut Christianus patitur non solum, qui patitur pro fidei professione, quae fit per verba, 
sed etiam quicumque patitur pro quocumque bono opere faciendo, vel pro quocumque peccato vitan- 
do, propter Christum, quia totum hoc pertinet ad fidei protestationem." 

55 Vgl. Schenk 1990, bes. Ulf. zur historischen Herkunft des Axioms. 

56 Vgl. BOUGEROL, Introduction, in: BONAVENTURA, Sermones domimeales ( Bibliotheca Franciscana 
Scholastica 27: lOOf.) mit Belegen. 

57 Vgl. BONAVENTURA, In II Sententiarum, d. 36, a. 1, q. 2, concl. (ed. Quaracchi II: 846a-b); In IV Sen- 
tentiarum, d. 20, p. 1, a. un., q. 3, concl. (ed. Quaracchi IV: 522a). 

’■ Vgl. BONAVENTURA, In II Sententiarum, d. 40, a. 2, q. 1, fund. 2 (ed. Quaracchi II: 926a). 

54 Vgl. BONAVENTURA, In IV Sententiarum, d. 45, dub. 5 (ed. Quaracchi IV: 952a-b), vgl. In III Senten- 
tiarum, d. 22, a. un., q. 6, arg. 4 (ed. Quaracchi III. 463a); In IV Sententiarum, d. 4, p. 2, a. 1, q. 2, s.c. 4 
(ed. Quaracchi IV: 1 08b). 

60 Vgl. Bonaventura, Commentum in Lucam XXI 20 (ed. Quaracchi VII: 528a). 

11 Vgl. BONAVENTURA, In HI Sententiarum, d. 19, dub. 1 (ed. Quaracchi III: 412a). 

4J Vgl. BONAVENTURA, In II Sententiarum, d. 22, a. 2, q. 2, ad 2 (ed. Quaracchi II: 524b), In II Senten- 
tiarum, d. 29, a. 3,q.2,resp. (ed. Quaracchi II: 707a); In II Sententiarum, d. 33, dub. 4 (ed. Quaracchi II: 
800a-b). 

45 Vgl. BONAVENTURA, In IV Sententiarum, d 4, p. 2, dub. 1 (ed. Quaracchi IV: 116a). 

M Vgl. BONAVENTURA, In IV Sententiarum, d. 4, p. 2, a. 1, q. 3, ad 3 (ed. Quaracchi IV: 1 10b). 

45 Vgl. BONAVENTURA, In IV Sententiarum, d. 4, p. 2, a. 1, q. 2, ad 2 (ed. Quaracchi IV: 109b). 

44 Vgl. BONAVENTURA, In IV Sententiarum, d. 25, a. 2, q. 1 ad 4 (ed. Quaracchi IV: 650a-651b). 

47 Vgl. BONAVENTURA, In III Sententiarum, d. 30, a. un., q. 2, fund. 4, ad 4 (ed. Quaracchi III :659b; 66 lb). 

44 Vgl. BONAVENTURA, In / Sententiarum, d. 17, p. 1, dub. 7 (ed. Quaracchi I: 306b). 
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und die Kirche dem Tod auszusetzen, stellt einen Akt der Vollkommenheit und Uber- 
gebuhr ( supererogatio) b 9 dar. 

Bonaventura begriindete ausfiihrlich in seiner 1269 verfafiten Apologia paupemm 
Wiirde und Rang des Martyriums und verteidigte den appetitus martyru. 70 Er fiihrt 
dort Gedanken fort, die er bereits in der 1259 / 1260 zur geistlichen Unterweisung der 
Klarissen in Longchamps / Paris verfafiten Schrift De triplici via umrissen hatte. Von 
den „sieben Stufen, auf denen man zum Schlummer des Friedens gelangt", steht an 
sechster Stelle „die Glut, mit der das Martyrium ersehnt wird, und zwar aus vier 
Griinden: weil es vollkommene Vergebung der Siinden bringt, von jedem Makel voll- 
standig reinigt, ebenso vollstandig Genugtuung leistet und vollkommene Heiligung in 
der Gnade bewirkt." 71 Dieser ,nach innen' gerichtete, spirituelle Aufruf zum Marty- 
rium - bereits die Sehnsucht nach dem Martyrium geniigt - erhalt allerdings spater 
realen Ernst. In der gezielten Auseinandersetzung mit dem radikalen Aristotelismus 
taucht bei Bonaventura bereits in einer friihen Predigt der Jahre 1250-1253 der Hin- 
weis darauf auf, dafi die umfassende Christusnachfolge auch die Moglichkeit des leib- 
lichen Martyriums als aufierste Konsequenz mit einzubeziehen hat, wenn sie ihre 
Vollgestalt behalten mochte. 72 Historischer Hintergrund sind ordensinterne Debat- 
ten um das Verstandnis der Missionsdirektiven des heiligen Franziskus, wie sie in der 
um 1221 redigierten Regula non bullata, cap. XVI: De euntibus inter saracenos et alios 
infideles niedergelegt sind. 73 Bonaventura fordert unter Berufung auf den Willen des 
Ordensgrunders massiv die Bereitschaft zum Martyrium, auch und gerade in der 
Konfrontation mit Andersglaubigen - sein Verhaltnis zum Judentum 74 sei hier uner- 
ortert - und Unglaubigen. Eindeutige Worte findet auch die aus jener Zeit stammende 


*’ Vgl. BONAVENTURA, In III Sententiarum, d. 30, a. un., q. 2, concl. (ed. Quaracchi III: 660a-b); Com- 
mentumin Ioannem, cap. X,28 (ed Quaracchi VI: 389a); Collationesin Ioannem, cap. X, coll. 40, 4(ed. 
Quaracchi VI: 584b). 

70 Vgl. BONAVENTURA, Apologia pauperum 4 (ed. Quaracchi VIII: 252a-257b): „Secundae responsionis 
prima particula quariumque capitulum, in quo appetitus martyrii de se perfectus ostcnditur et e con- 
trario fuga martyrii de se imperfecta monstratur." 

71 BONAVENTURA, De triplici via 3,2 (ed. Quaracchi VIII: 12a-b): „Gradus autem perveniendi ad sopo- 
rem pacis sunt isti septem. (...) Sexto, ardor in appetitione martyrii, et hoc propter quattuor, scilicet 
propter perfectionem purgationis maculae, propter perfectionem remissionis offensae, propter per- 
fectionem purgationis maculae, propter perfectionem satisfactionis poenae, propter perfectionem 
sanctificationis in gratia.* Deutsche Ubcrsctzung nach ScHLOSSER (FC 14: 138-141). Vgl. die Einlei- 
tung 74f. und 80 zum Martyriumsbegriff. 

72 Vgl. BONAVENTURA, Sermones dominicalei 4 Adv. ( Bibliotheca Franciscana Scholastica 27: 167,1 13f. 

120-123): .Secundo praeparemus nos ut servi obsequentes ad oboediendum praecipienti per exsecu- 
tionem effectus nulla admittentes contraria, nulla aequiparantes disparia, sed cum extollentes sub- 

limiter super omnia, eum corde amando, opere obsequendo et ore praedicando, et si nccesse fuerit, 
corpore patiendo sive moriendo." Zur Datierung vgl. Bibliotheca Franciscana Scholastica 27: 15f. 

75 Vgl. Franz VON Assisi, Regula non bullata ( Spictlegium Bonaventunanum 13: 390f.). 

74 Vgl. DAHAN 1984. 
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pseudo-bonaventurianische Expositio super regulam Fratrum Minorum. 7i Die heutige 
Forschung ist sich uneins, ob die Empfehlung des Martyriums bei Bonaventura sich 
als authentische Auslegung des Willens des poverello verstehen darf 76 oder als „Hero- 
isierungscendenzen die wenig mit der urspriinglichen Motivation des Franziskus 
gemeinsam haben.“ 77 Doch ist die Beantwortung dieses Problems nachrangig gegen- 
iiber der Feststellung, dafi Bonaventura das Martyrium fur eine Notwendigkeit seiner 
Zeit hieU und das Besrehen der Kirrhe und ihres Glaubens an die Martyriumsfahigkeit 
ihrer Glaubigen kniipfte. Bei der Ausschau nach nacheifernswerten Vorbilden ergriff 
Bonaventura zweimal die Gelegenheit, offentlich mit der heiligen Agnes eine expo- 
nierte Heilige der Kirchenvaterzeit in ihrer Gegenwartsbedeutsamkeit aufzuzeigen. 


4.1 Den ersten Sermo 78 zum Fest der heiligen Agnes hielt Bonaventura am 21. Januar 
1267 in Paris. Dieser Text steht somit am Beginn seiner letzten grofien Schaffens- 
periodc, in der er die Ccllationes de decern praeceptis (1267), die Collationes de septem 
donis Spiritus Sancti (1268), die Apologia pauperum (1269), die Kleinschrift De planta- 
tione paradisi (1273) und abschliefiend die Collationes in Hexaemeron (1273) verfafite. 
Hauptkontrahenten in diesen Schriften waren nicht nur die Vertreter des Joachimis- 
mus und die Kritiker des Mendikantentums aus dem Weltklerus, sondern vor allem 
der averroistische Aristotelismus der 60er und 70er Jahre im 13. Jahrhundert, der von 
Bonaventura als fundamentale Kritik kirchlicher Sozialformen und besonders des 
Ordenslebens verstanden wurde. 

Im Prothema seines Sermo vergleicht Bonaventura die heilige Agnes mit jener 
geeigneten Frau, die die Engel gcmafi dem dritten Buch der Konige (1,2) fur Konig 
David suchen. Auch heute suchten diejenigen, die fur die Herde des Herrn Sorge tra- 
gen - damit signalisiert der Prediger schon ganz zu Beginn die gesamtekklesiale Stoft- 
richtung seiner Heiligenpredigt -, nach einer Seele, die unverdorben sein soil, voll 
Liebe, Gefuhl und Kraft (Z. 1-11). Diese Seele findet man bei der Jungfrau Maria. We- 
gen deren einzigartigen, privilegiertcn Ranges aber sucht man auch weitere jungfrau- 
liche Seelen. Untcr ihnen ragt in der Kirche des Westens („in Ecclesia occidentali") 
eine hcraus, die als Beispiel vorgestellt werden soil: die heilige Agnes (Z. 11-15). Auf 


75 Die pseudo-bonaventurianische Expositio super regulam Fratrum Minorum 10,1 (ed. Quaracchi VIII: 
431b) betont fur den missionarischcn Umgang mit Andersglaubigen mit knappen, aber unmilSvcr- 
standlichen Worten: .Siticntibus martyrium aperit (sc. regula) aditum, docens infidelibus se iungere, 
domesticis abdicatis". Die alu mfideles werden zudem aktualisierend mit den pagani vel haeretici 
vel schtsmattct idcntifiziert (12,2; ed. Quaracchi 8: 436a). Zur Stelle vgl. VAN DER VAT 1934, 35f. 

7 ‘ Fur diese Position vgl bcs. DANIEL 1972; Daniel 1975; LEHMANN 1984; LEHMANN 1985. 

77 VON DER Bey 1996, bcs. 38-46, Zitat: 45 Anm. 114, mit bcs Bezug auf HOEBERICHTS 1992 und Rot- 
ZETTER 1984. 

71 BONAVENTURA, Sermones de diversis: De sancta Agncte virgine et mar tyre, Sermo II (ed. BOUGEROL 2: 
506-516). Hinweisc im Text geschehen durch Zeilenangabe. Bougerols Edition folgt der Miinchener 
reportatio, die Edition in den Opera omnia (ed. Quaracchi IX: 505b-51 lb) folgt einer cinzigen Pariser 
Handschrift (Paris, Bibl. Nat. lat. 16499). 
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die selbstgestellte Frage nach Alter, Person und Herkunft antwortet Bonaventura zu- 
nachst, sie sei vom Heiligen Geist geschaffen. Denn nur aus dessen Tun komme man 
zu der Vollkommenheit, die einen Martyrer ausmacht (Z. 17-20). Wer ihr Beispiel 
aufier Acht lasse, nicht danach frage, wer und wie sie gewesen sei, und sich nicht be- 
miihe, es ihr gleich zu tun, spiele mit seinem Untergang am Tage dcs Letzten Gerichts 
(Z. 20-27). 

Der Sermo selbst beginnt mit einer Vorabgliederung (Z. 28-49), die als divisio alle 
wesentlichen Gesichtspunkte in nuce enthalt. Im Anschlufi an Canticum 1,4 („Ecce tu 
pulchra es, arnica mea etc.") 79 deutet Bonaventura diese Worte des Brautigams an sei- 
ne Braut unter der Hinsicht, dafi sie an eine kontemplative Seele gerichtet sind, als 
Worte des gottlichen Erlosers an eben jene Jungfrau Agnes. Vier Eigenschaften emp- 
fehlen die heilige Agnes: erstens ihre Heiligkeit des Lebens und Anmut des Umgangs, 
zweitens die Reinheit ihrer Zuneigung, drittens die Heiterkeit ihrer Kontemplation 
und viertens die Einfachheit ihrer Absicht. Erst durch das Zusammenkommen all die- 
ser vier Eigenschaften ist nach Bonaventura die Seele Christus verbunden, und zwar 
im vollen Sinne urspriinglicher Tugenden (Z. 28-37). Dann lenkt Bonaventura die 
Aufmerksamkeit seiner Horer auf die verschiedenen Titel, mit denen diese Seele vom 
Brautigam angesprochen wird: Schwester ( soror ), Tochter (filia), Braut ( sponsa ) und 
Freundin (arnica). Bonaventura hebt den Titel ,Freundin‘ hervor, denn so werde man 
nur genannt, wenn man nicht schon Schwester, Tochter und Braut gewesen sei. Mo- 
gen auch andere Jungfrauen diesen Titel innegehabt haben, die heilige Agnes hat ihn 
principaliter inne - ein schillernder Ausdruck, der frei etwa mit ,von ihrem Ursprung 
und von ihrer Bestimmung her' oder ,aufgrund ihres lebendigen Bezuges zu ihrem 
Existenzprinzip' iibersetzt werden konnte. So lafit sich fur Bonaventura gleich die 
volkstiimliche Namensetymologie anbinden, die den Eigennamen der Heiligen mit ei- 
nem phonetisch ahnlichen christologischen Hoheitstitel des Neuen Testaments ver- 
schrankt. Denn die Heilige wird .Agnes' gerufen, weil sie Schwester, Tochter, Braut 
und Freundin des Lammes 80 (kirchenlat.: agnus) ist (Z. 35-43). Jeder einzelne dieser 
Titel ist durch spezifische Vorzuge begriindet, die Bonaventura nun kurz anreiflt 
(Z. 43-49), dann aber ausfiihrlich und in klimaktischer Reihenfolge erlautert. 

Den Titel .Schwester Christi' (Z. 50-81) tragt die heilige Agnes wegen ihrer Gleich- 
formigkeit mit der Unschuld Christi („propter innocentiae Christi conformitatem"). 
Ihre Unschuld versteht Bonaventura als Befolgung der Liebe als des prinzipiellen Ge- 
setzes, und zwar ohne Auslassung oder Ubcrschreitung. Die Erfiillung des Gesetzes 
der Liebe erweist sich durch reinherzige Liebe, die alles Weltliche und Fleischliche 
verschmaht, durch festen, ungeheuchelten Glauben und durch eine unanfechtbare 
Bestandigkeit, die durch keinen Gewissensbifi angenagt ist. 


n Aus Raumgriinden mull bei den folgenden Ausfuhrungen auf eine Einbettung der Bonaventura-Textc 
in die Geschichte der Hohclied-Exegese verzichtet werden. Diesbezugliche Aspekte, die die Tcxtc im 
reichen Mafic bieten, werden hier weitestgehend ausgeblendec. 

10 Vgl. BEUTLER 1997. 
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Den Titel .Tochter des Lammes* (Z. 82-117) tragt die Heilige wegen der unverziig- 
lichen Bereitwilligkeit zum Gehorsam („propter oboedientiae promptitudinem"). 
Diesen Vorzug besitzt sie, weil sie mit „Schuhen der Kraft und des Langmuts" von 
Tugend zu Tugend fortschreitet. Nur so vermag sie den dreifachen, schwierigen Wil- 
len des Herrn zu erfiillen, den Menschen von der Prachtfiille der Welt, von der 
Fleischlichkeit und von der Begehrlichkeit nach weltlichen Ehren zuriickzurufen 
(Z. 91-94). Auf Eingebung und Belehrung des Heiligen Geistes bin hat Agnes in ihrem 
eigenen Leben dies bezeugt, indem sie auf die Vorziige ihrer nationalen Herkunft, auf 
ihre adlige Abkunft und ihr grofies Erbe und auf die Moglichkeit einer Heirat mit 
einem Statthalter verzichtete (Z. 95-113). 

Den Titel .Braut des Lammes* (Z. 118-156) tragt die Heilige wegen der Unauflos- 
lichkeit ihrer Verbindung („propter cohaerentiae indissolubilitatem“). Dies erklart 
sich fur die Beziehung der Seele der Braut zu Christus aus der Analogic zum matri- 
monium corporate (Z. 119-123). Gefahren fur das Band der Liebe sind eine Verderbnis 
guter Lebensfiihrung, eine Zerstorung des guten Gewissens und ein Verlust des guten 
Rufes (Z. 123-156). Sittlich gutes Leben und Reinheit des Gewissens, aber noch mehr 
der durch Keuschheit erworbene gute Ruf, wofiir Bonaventura namentlich auf Am- 
brosius rekurriert (Z. 139-146), sind Garanten einer unaufloslichen Verbundenheit 
mit Christus. 

Den Titel .Freundin' (Z. 157-247) tragt die heilige Agnes wegen ihrer Fiille an 
Wohlwollen („propter benevolentiae plenitudinem"). Das Wohlwollen ( benevolen - 
tia) macht die Seele empfanglich fur die Aufnahmen, der Gnade des Heiligen Geistes, 
und zwar durch den den Heiligen Geist tragenden Habitus. Zur Fiille des Wohlwol- 
lens gehort genauerhin eine Liebe, die verschmilzt, die gegenseitig bestarkt, die Frie- 
den schafft und die verschonert. Im Anschlufl an Pseudo-Dionysius Areopagita 81 
lehrt Bonaventura die gcnctische Abfolge von Einigung, Bestarkung, Befriedung und 
Verschonerung (Z. 170-177). Entsprechend diesem vierfach differenzierten Akt des 
Wohlwollens weist eine Seele, wenn sie Freundin Christi ist, dies vierfach aus: in ih- 
rem Wohlwollen im Sinne der vercinigenden Liebe ( benevolentia amoris coadunantis) 
durch Hingabe ( devotio ) (Z. 178-190), in ihrem Wohlwollen der bestarkenden Liebe 
( benevolentia corrobantis <sc. amoris> ) durch Nacheifern ( aemulatio ) (Z. 191-204), in 
ihrem Wohlwollen der befriedenden Liebe ( benevolentia amoris pacificantis) durch 
Unverdorbenheit ( incorruptio ) (Z. 205-219), in ihrem Wohlwollen der verschonern- 
den Liebe ( benevolentia amoris pulchrificantis) durch die Beschauung ( contemplatio ) 
(Z. 220-247). Bei der Kontemplation, dem letztgenannten Ausweis vollendeten Wohl- 
wollens, signalisiert Bonaventura mit einem (fur Zuhorer, die im niichternen, sich zu- 
riicknchmenden Stil scholastischer Disputationen geiibt waren, iiberdeutlichen) „sed 
notandum" (Z. 224), dafi er nun dezidiert sein eigenes Verstandnis der Kontemplation 
erlautert und gegen konkurrierende Theorien abgrenzt. Vehement wendet sich Bona- 
ventura gegen das Mifiverstandnis, diese Kontemplation ware Werk und Ergebnis 


" Vgl. Ps. -Dionysius Areopagita, De divinis nominibus 4,15 (PTS 33: 161). 
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selbsterworbenen Wissens („scientiae acquisitae“), wie es der konsequente Aristote- 
lismus averroistischer Herkunft behauptet. Sie ist allein ein von Christus gnadenhaft 
eingegossenes Wissen („sola scientia per Christum infusa"). Nur dieses Wissen durch 
Gnade eroffnet den Weg zur Erkenntnis ( cognitio ), Beschauung ( contemplatio ) und 
schliefilich zur direkten Schau ( visio ) Gottes (Z. 228-230). Erst die Gnade verschonert 
wahrhaftig die Seele, macht sie heiter, weil sie Aufierliches iibersteigt, macht sie zu 
einem arcanum durch das Riickschreiten auf innere Dinge, erhoht sie durch die Er- 
hebungsbewegung der Kontemplation und verbreitet schliefilich auch die Siifie der 
Kontemplation (Z. 230-247). 

An mehreren exponierten Stellen kehrt Bonaventura in dieser ersten, aber auch in 
seiner zweiten Agnes-Predigt auf den Punkt der Keuschheit ( castitas ) zuriick. 82 Dies 
liegt nicht nur an der Haupttugend der jungfraulichen Heiligen, dem vordergriindigen 
Predigtthema. Vielmehr sind die damals lautstark gewordene averroistische Kritik an 
der Sinnhaftigkeit der Ehelosigkeit und wohl auch tatsachliche Faille sexueller Liberti- 
nage und Perversion 83 die vom Prediger ungenannte Ursache dafiir. Die evangelischen 
Rate Armut (paupertas ), Keuschheit ( castitas ) und Gehorsam ( oboedientia ) sind - so 
Bonaventura - von Franziskus als konstitutiv fur seinen Orden erklart worden und 
sichern die Bcwahrung des Evangeliums, denn „die ganze Substanz der Regel" sei von 
der Reinheit des Evangeliums getragen. 84 Wie durch diese Formulierung Bonaven- 
turas, die in einem weiteren Sinne in die Begriffsgeschichte des Ausdrucks ,Wesen des 
Christentums* hineingehort, 85 schon angezeigt ist, betreffen gemaft dem Selbstver- 
standnis der Mendikanten ihre Ordensgelubde keine Nebensachlichkeit, sondern 
eben die Substanz des Christentums. 


4.2 Der zweite Sermo , den Bonaventura zum Fest der heiligen Agnes hielt, ist nach 
Bougerol vermutlich auf den 21. Januar 1268 zu datieren. Der Streit um eine korrekte 
Aristoteles-Rezeption schaukelte sich weiter auf, um erst 1270 und dann 1277 durch 
spektakulare Verurteilungen des Pariser Bischofs kirchliche Reaktionen bislang unge- 
kannter Strenge hervorzurufen. Die schriller werdenden Tone merkt man dem zwei- 
ten Sermo an: affektive rhetorische Fragen, zahlreiche Ausrufe und direkte Zurufe an 


11 Vgl. Bonaventura, Sermones de dtversis, Sermo II (ed. BOUGEROL 94; 99-104; 138-156; 201-203; 

21 1; 219); Sermones de dtversis, Sermo I (ed. BOUGEROL 46-52; 121; 127-187[!]; 296-306). 

15 Vgl. HULSBUSCH 1968, 88, bes. Anm. 117 (Roger Bacon berichtet, untcr Gregor X. [1271-1276] seien 
Theologen .propter sodomiticas vilitates" aus Paris verbannt worden) und 120, sowie 89 Anm. 122; 
SchOPPERT 1972, bes. 130-138 zur Kritik an den Bettelorden. 

14 Vgl. Ps.-BONAVENTURA, Exposttto super regulam Fratrum Mtnorum I 3 (ed. Quaracchi VIII; 393). 

15 Vgl. Wagenhammer 1973, 32. 

Bonaventura, De sancta Agnete vtrgine et martyre, Sermo I, in: BONAVENTURA, Sermones de dtversis 
(ed. BOUGEROL 2; 493-505). Hinweise im Text erfolgen durch Zeilenangabe. Bougerols Neuedition 
folgt der einzigen Uberlieferungshandschrift, Troyes, Biobliothequc municipalc 951, die Edition in 
den Opera omnia (ed. Quaracchi IX: 501a-505b) ist nur unwescntlich verbessert worden. 
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die Zuhorer. Zugleich findet man zahlreiche Wiederaufnahmen von Texten und Mo- 
tiven des ersten Sermo. 

Das mit Canticum 1,8 („Equitatui meo in curribus Pharaonis assimilavi te, arnica 
mea“) anhebende Prothema (Z. 2-17) greift die Schlufithematik des ersten Sermo auf. 
Das Hohelied ist als Lied fiber die Liebe ein Lied iiber jene Tugend, die dem, der sie 
hat, Gott als Lohn fiir diese Liebe schenkt. Die heilige Agnes ist besonders des Lobes 
und der Err.pfehlung wiirdig. Trotz ihrer Juger.d besaG sie die Reife des Alters, sie war 
ganz erfullt von der Gnade der Liebe. 

Zum Eingang des Sermo hebt Bonaventura hervor, dal? Canticum 1,8 als Lob jeder 
vollkommenen Seele, die die den Jungfrauen zukommenden Vorzfige besitzt, verstan- 
den werden kann. Die heilige Agnes wird zu Recht zu den lobeswiirdigen Seelen 
gezahlt: wegen der Manifestation und wegen des Ursprungs ihrer Tugend. Die Mani- 
festation der Tugend zeigt sich im Erreichen des Triumphes, und zwar fiber den Teu- 
fel, die Welt und das Fleisch. Der Ursprung ihrer ganzen Heiligkeit und Giite liegt 
darin, ganzlich vom Heiligen Geist in Besitz genommen worden zu sein (Z. 18-30). 

Dadurch ist aber fiir Bonaventura aussagbar, dal? durch die Reiterei des Pharao das 
Heer der Glaubigen figuriert ist, das nach dem Niederwerfen des Pharao in das Land 
der Verheifiung gelangt. Ebenso gleichen aber dieser Reiterei wegen ihrer Vielzahl an 
Vorziigen auch die Kirche und die Jungfrau Agnes. Die Gemeinsamkeiten der Braut 
des Hohenliedes, die mit der Reiterei des Pharao verglichen wird, mit der Kirche und 
der heiligen Agnes sind ein ahnlicher Krieg, eine vergleichbare Starke, ein ahnlicher 
Schutz und ein ahnlicher Triumph (Z. 31-38). 

Der ahnliche Krieg ( comimile bellum ; Z. 39-55) wird dagegen gefiihrt, mit sich 
geistig-geistlich Unzucht treiben und sich korperlich verderben zu lassen. Gegen 
Aberglauben und korperliche Unzucht helfen Keuschheit ( castitas ) und Unerschfit- 
terlichkeit des Glaubens ( integritas fidei). „Wenn doch die rationale Kreatur bemerk- 
te, wie oft der Geist zur Unzucht des Fleisches oder zur Neugierde ( curiositas ) des 
Geistes versucht wird! Wenn wir doch den Glauben vor Augen hatten, den wir bei der 
Taufe angenommen haben!" (Z. 52-55). 

Die vergleichbare Starke ( comimilis robur ; Z. 56-74) liegt in der Kraft des Heiligen 
Geistes, die jeden bekleidet, beschiitzt und verteidigt, solange man nicht von ihm 
weicht. Diese Kraft ist wie eine Riistung und meint nichts anderes, als Jesus Christus, 
unseren Herrn, anzuziehen (vgl. Rom 13,14). Der ahnliche Schutz ( comimile prae- 
sidium-, Z. 75-94) versteht sich als Beistand der Engel, auch und gerade in der Versu- 
chung. Der ahnliche Triumph und Siegespreis ( tropaeum comimile-, Z. 95-11 1) besteht 
im Land der Verheil?ung, im Land der Lebenden. 

Nach diesen mit starker Kriegsmetaphorik versehenen Ausfiihrungen fiber die 
Lebensumstande und den Lebenslauf nicht nur des Volkes Israel, sondern auch der 
Kirche selbst, als deren Hauptreprasentantin die Jungfrau und Martyrerin Agnes vor- 
ansteht, kehrt Bonaventura wieder zur Liebesthematik zuriick. Er greift auf das neu- 
platonische Exitus-Reditus-Schema zuriick und benennt vier Griinde, deretwegen 
Agnes in einzigartiger Weise .Freundin' genannt werden darf: erstens die Reinheit ih- 
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rer Schamhaftigkeit, die ihr Tun anfangen lafit (Z. 127-187), zweitens die Bereitwillig- 
keit ihres Gehorsams, der sie voranbringt (Z. 188-235), drittens ihr Genufl der 
Weisheit, der vollendet (Z. 236-288), viertens und schliefllich die Unverganglichkeit 
ihrer Ausdauer, die erhalt (Z. 289-327). 

Alle vier Auszeichnungen der Agnes, wie Bonaventura sie konturiert, machcn sie 
zu einem Gegenentwurf christlicher Anthropologie gegenuber dem Menschenbild des 
paganen Aristotelismus. Sexuelle Askese bis hin zum Totalverzicht ist dem Aristote- 
lismus wesensfremd, ist doch die Moglichkeit der Fortpflanzung die einzige Form fur 
das sterbliche Individuum, durch den Fortbestand der Gattung die Ewigkeit des Kos- 
mos nachzuahmen. Freiwilliger Gehorsam, wie ihn gerade die Orden leben, steht in 
erheblicher Spannung zur Aristotelischen Lehre vom freien Burger in der Polis; die 
Menschwerdung ist Ausdruck hochsten Sohnesgehorsams bis zum Tod (vgl. Phil 
2,6f.; Z. 213-217); Gehorsam widerspricht dem Autarkie-Ideal der Antike. Diese 
Autarkic des antik-paganen Weisen, der mit eigenen Kraften seine intellektuale Ver- 
vollkommnung erreichen kann, vertragt sich nicht mit der von Bonaventura energisch 
vorgetragenen biblisch-christlichen Lehre von der allein gnadenhaft vermittelbaren 
Weisheit. Schliefilich ist das Ausmaft der Ausdauer nicht vom Menschen vorgegeben, 
sondern von Gottes Kraft bestimmt. 

Besonders ausfiihrlich erlautert Bonaventura die Reinheit der Schamhaftigkeit 
bzw. die Keuschheit (Z. 127-187). Unberiihrte Schamhaftigkeit ist Jungfraulichkeit, 
die nicht nur jede Seele als Tempel des Heiligen Geistes auszeichnen soil. Der Geruch 
dieser Siifie schmiickt nach Bonaventura die triumphierende, aber auch die streitende 
Kirche (Z. 139f.). Ein so bei Gott Vater gewonnenes Wohlgefallen zieht den himmli- 
schen Brautigam zu sich herab, so dafi die ganze Dreifaltigkeit in die Braut Christi ein- 
kehrt (Z. 140-142). Es ist also die Selbstmitteilung 87 Gottes an das .jungfrauliche* 
Geschopf, die bereits auch die streitende Kirche (und nicht nur die triumphierende 
Kirche) in und durch ihre Heiligen zu einem Ort wahrer Gottesgegenwart werden 
lafit. Die Reinheit der Kirche ist allerdings nur moglich geworden durch den Er- 
losungstod Christi, der die Kirche nur mit seinem Blut erlosen, reinwaschen und wie- 
derbeleben wollte. Mittels einer ethisierenden Interpretation der Aristotelischen (!) 
actus p«r«s-Theorie, die an Exodus 3,14 angebunden ist, macht Bonaventura den me- 
taphysischen Grund fur die Heiligkeit und Reinheit der Kirche in Gott selbst fest 
(Z. 165-182). Denn nach Pseudo-Dionysius Arcopagita 88 ist Gott heilig ( sanctus ), also 
auch rein (purus). Auch Christi Erlosungswirken wird so ethisch-metaphysisch er- 
klarbar. Da nur ein Reiner vor Gott treten darf, mull die siindenbefleckte Welt durch 
Christi Blut gereinigt werden. 

Die Erorterungen zum Genufi der Weisheit (Z. 236-288) finden eine eucharistisch- 
ekklesiale Aufgipfelung, indem Bonaventura auf einen besonderen Ort des Gottes- 


" Vgl. Laarmann 1996. 

•* Vgl. Ps. -D ionysius Areopagita, De divinis nomimbus 12,2 ( PTS 33: 224f ). 
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genusses hinweist (Z. 280-288), aber iiber seine eigene Zeit klagt: Man sei wie die Kin- 
der Israels, die Nahrung von bestem Geschmack haben, aber sich daran ekeln. 

Christus hat uns das Altarsakrament zur Nahrung bereitgestellt, und wenn die Seele diese 
Nahrung mit Hingabe (devotio) aufnahme, konnte sie Gottes wunderbare Macht, Schon- 
heit und Giite sehen. Dieses Sakrament verschonert das Voranschreiten der Kirche; was 
immer im Alien Gesetz bezeichnet wird, wird in diesem Sakrament erfiillt (Z. 283-288). 

Bonaventuras Erklarungen, warum die heilige Agnes wegen der Unendlichkeit 
ihrer Ausdauer Freundin Christi gewesen ist (Z. 289-327), bestimmen unitio und clau- 
sio der Predigt. Er schliefit mit einer kraftigen adhortatio, die den Nutzen, den die hei- 
lige Agnes fur die Kirche ihrer Zeit gebracht hat, zu einem mit Gottes Hilfe 
erreichbaren Ziel fur die Menschen seiner Gegenwart erklart. 

Lafit uns sehen, ob du ein Freund bist, wenn du Ausdauer bei deinem guten Vorsatz hast. 
Wegen Agnes' Opfer wirkt Christus fur die Kirche viel Gutes. Die Schwester des Kaisers 
bekehrte sich und wurde von der Lepra befreit, auch schenkte man der Kirche Frieden in 
der Zeit (sc. Papst) Silvesters, der nach ihr lebte. Jungfrauen haben die Kraft, uns zu reini- 
gen. Deshalb miissen wir uns an sie wenden und ihre Hilfe erflehen. Lafit uns den Herrn 
darum bitten. 89 


ss-sj-sj- 

Bonaventura geht reverenter, aber doch frei mit Gestalten und Themen der kirch- 
lichen und theologischen Tradition um. Ein archivarisches oder museal-historisches 
Interesse an der Geschichte der Kirche ist ihm fremd. Die Epoche der Kirchenvater 
verdient fur ihn alle Beachtung, aber sie besitzt keinen Selbstwert. Bonaventura drangt 
die Unmittelbarkeit der in der Heiligen Schrift erfaflbaren Wirklichkeit des dreifalti- 
gen Gottes. Denn es ist der eine und selbe Geist Gottes, der alle Glieder der Kirche zu 
alien Zeiten eine zeitiiberlegene Wahrheit verkiinden und durch ihr Leben bezeugen 
lafit. Diese in den Heiligen vergangener Tage fafibare Wahrheit ist fur Bonaventura fur 
jede spatere Zeit vergegenwartigbar und in Zeiten der Bedrangnis fur die Kirche hilf- 
reich und vorwartsweisend gegenwartig zu machen. Alle neuen Irrtiimer zerschellen 
an der ewig alten und ewig neuen Wahrheit Gottes. Die Predigten Bonaventuras 1267 
und 1268 iiber die Tugendstarke und Kreuzesnachfolge der heiligen Agnes erkennt 
man so als kritisch-christliche Antwort auf den autosoterischen Immanentismus und 
liberal-hedonistischen Moralentwurf des averroistischen Aristotelismus. Ob dessen 
an einer diesseitigen Erfiillung orientierte Lebensform (forma vivendi) die Kirche 


” BONAVENTURA, Sermones de diversis, Sermo I 15 (ed. BOUGEROL 321-327): .Videamus, si cs amicus, 
si perseverantiam habes in bono proposito. Propter oblationem Agnetis Christus multa bona facit 
Ecclesiae. Conversa est soror imperatoris et purgata a lepra, et data cst pax Ecclesiae tempore Sylve- 
stri, qui post ipsam fuit. Habent virgines virtutem nos castificandi; ideo debemus ad ipsas recurrere 
et implorare ipsarum auxilium. Rogamus Dominum etc." 
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stiitzt und schmuckt oder ob die in der Kirche Christi befolgte Lebensform der De- 
mut und selbstlosen Lebenshingabe weiterhilft, ist fiir Bonaventura evident im Blick 
auf die Gestalt der heiligen Agnes, die aus der an sancti nicht armen Kirchenvaterzeit 
herausragt: „Propter oblationem Agnetis Christus multa bona facit Ecclesiae .“ 90 
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PATRISTISCHE fundamente 
DER EKKLESIOLOGIE DES THOMAS VON AQUIN 


Thomas PrOgl 

Gilt es, das Wesen der mittelalterlichen Scholastik zu benennen, so wird man - neben 
dem Anselmischcn „fides quaerens intellectum" - auf das Zusammenspiel von aucto- 
ritas und ratio hinweisen. Dieses Begriffspaar liefie sich urn jenes von den nova et 
vetera erganzen, die der gute Verwalter aus seinem Schatzkastchen hervorholt. Wenn 
wir im folgenden Beitrag einige vetera der Thomasischen Kirchentheorie aufzeigen 
wollen, dann sind wir uns bewuftt, daft diese eine untrennbare Einheit mit den nova 
eingegangen sind ; mit denen der heilige Thomas die Kirche seiner Tage erklaren 
wollte. Unser Beitrag will einige Schlaglichter auf die patristische Dokumentation des 
heiligen Thomas werfen, wobei uns vor allem das Verstandnis des Papstamtes inter- 
essiert, das Thomas mit patristischen Texten illustriert. Daftir bieten sich zwei Werke 
besonders an: Contra errores Graecorum und die Catena aurea, die Thomas weit- 
gehend aus patristischen Texten komponierte. Beide Werke werfen auch Licht auf die 
formale Rolle, die Thomas der patristischen Autoritat beimifit. Dieses Bild soli abge- 
rundet werden mit der Frage nach der Rolle des Pseudo-Dionysius sowie des heiligen 
Augustinus fur die Ekklesiologie des Aquinaten. 

1. Patristische oder kirchliche Autoritat? Der papstliche Primat in 

Contra errores Graecorum 

Wenn Thomas in typisch scholastischer Manier die Darlegung der eigenen Lehre in 
reflektierender Auseinandersetzung mit Uberliefertem als Zusammenspiel von ratio 
und auctontas entwickelt, fungieren die Vater in diesem Prozefi nicht nur als materiale 
Quellen, in denen Fragestellungen, Formulierungen oder Losungen bereitgestellt 
werden, sondern als den sancti kommt ihnen dariiber hinaus auch eine formale Auf- 
gabe im epistemologischen Statut der Theologie zu . 1 Als Autoritaten begleiten und 
kommentieren sie die Heilige Schrift, finden aber an der Schrift auch ihren Mafistab 
und ihre Grenze. Wahrend Thomas die Schriften der Philosophen als der Theologie 
.fremde' oder .aufierliche* Autoritaten ( tamquam extranea) bezeichnet, sind die Aus- 
spriiche der Kirchenvater die der Theologie .eigenen', angemessenen Autoritaten 
{tamquam propria). Im Vergleich zur offenbarten Schrift, welche die hochste und si- 


1 Grundlcgcnde Uberblicke zur Rezeption der Patristik bei Thomas bei ELDERS 1997; GEENEN 1943; 
GEENEN 1946; Geenen 1975; BaCKES 1931; DUZOIS 1963 / 1964; Dobler 2001; Dobler 2000. 
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cherste Autoritat darstellt, konnen die Kirchenvater allerdings nur Wahrscheinlich- 
keit beanspruchen . 2 Die Autoritat schlechthin, die jener der Vater vorausgeht und 
unmittelbar auf der Offenbarungswahrheit aufruht, ist die Kirche selbst. 

Auch wenn Thomas die epistemologische Bedeutung von Kirche nirgendwo aus- 
fiihrlich erlautert, so lassen bestimmte Aufierungen keinen Zweifel daran, dafi er etwa 
Konzilsbeschlusse oder papstliche Entscheidungen, allgemein rezipierte und weithin 
praktizierte Traditionen als von solcher Art ansieht, daft sie dem Kriterium hochster 
theologischer Autoritat gerecht werden . 3 Die Unterscheidung von patristischer und 
kirchenamtlicher Autoritat kommt sehr sprechend in Thomas’ Bewertung des (pseu- 
do-)athanasischen Glaubensbekenntnisses Quicumque zum Ausdruck: Athanasius 
selbst habe diesen Text nicht als Symbolum abgefafit, sondern als lehrhafte Auslegung 
des Glaubens. Da es den Glauben aber so vollstandig und biindig enthalte, sei es durch 
die Autoritat des Papstes fur die ganze Kirche rezipiert worden und gelte fortan als 
Glaubensregel . 4 Dieses Beispiel allein zeigt, dafi Thomas eine Autoritat nicht nach ih- 
rem Alter, sondern nach ihrem Verbindlichkeitsgrad bewertet. Erst eine Verifizierung 
sowohl anhand der Schrift als auch anhand der kirchlichen Rezeption, das heiSt an- 
hand der aktuellen kirchlichen Glaubensuberzeugung, verleiht einem Vatertext wirk- 
liche Autoritat. 

In besonderer Weise stellt sich Thomas dieser Aufgabe der Verifizierung in dem 
Opusculum Contra errores Graecorum. Vom Papst aufgefordert, eine Kollektion 
griechischer Vatertexte zu begutachten, die unter dem Titel Libellus de fide trinitatis 
am papstlichen Hof bekannt wurde, verfafit Thomas einen Traktat tiber die vier 
hauptsachlichen Kontroverspunkte zwischen der lateinischen und der griechischen 
Kirche ( Filioque , papstlicher Primat, Azymen, Fegefeuer). Contra errores Graecorum 
stellt aber weniger ein Gutachten liber besagten Libellus dar, sondern entpuppt sich 
viclmehr als kontroverstheologische Vergewisserung des katholischen Glaubens und 
als Argumentationshilfe fur Unionsverhandlungen mit der griechischen Kirche. Im 
Vorwort stellt Thomas wertvolle hermeneutische Uberlegungen zur theologischen 
Bewertung und Verwendung patristischer Texte an. Auch wenn einige Texte in dem 
fraglichen Libellus als dubios erschienen, konne die Sammlung fur den intendierten 
Zweck gleichwohl hilfreich sein. Um die Texte als Autoritaten ernstnehmen zu kon- 
nen, bediirfe es allerdings einer Klarung derselben. Das erreiche man mit einer behut- 
samen Auslegung auf ihren intendierten Wahrheitsgehalt hin („nec ea extendere 
oportet, sed reverenter exponere“). Sind aber die Zweifel ausgeraumt, ist der rechte 
Sinn des Vatertextes klargestellt, dann darf er als ..niitzliche und ausdriickliche" Auto- 


2 Vgl. Thomas von AQUIN,S«mmd Theologiae 1 1,8, ad 2 (E ditto Ottaviensis 1 8*); vgl. dazu Elders 1997, 
339-342; DE Miguel 1975, 125-160; Bougerol 1997; Geenen 1952. 

1 Vgl. etwa THOMAS von AQUIN, Summa Theologiae II-II 1,9-10; I 1,8 ( E ditto Ottaviensis III 
141 0 b - 1 4 13*; I 7 b -8 b ). .Saint Thomas mettait sur le memepied l’.auctoritas* des Ecritures canoniqucset 
celle des conciles cecumeniques." GEENEN 1946, 740. 

4 Vgl. Thomas von Aquin, Summa Theologiae II-II 1,10, ad 3 (Editio Ottaviensis III 1413*). Zum ps.- 
athanasischen Symbolum s. KANNENGIESSER 1993; ALTANER / STUIBER 1978, 253f. 
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ritat gelten, um den rechten Glauben zu formulieren und ihn gegen Einwande zu 
behaupten. 5 Dieses Vorgehen zeigt, dafi fiir Thomas die Vaterautoritat nicht selbst- 
evident ist. Sie mufi vom Theologen erhellt werden, um in ihrer Bedeutung aufleuch- 
ten zu konnen. Erst aus dem argumentativen Kontext gewinnt sie Autoritat. 

Wie geht nun Thomas dabei konkret vor? Aus den Uberlegungen in der Einleitung 
darf man vermuten, daft er nicht den Inhalt seiner Lehre von der Patristik libernehmen 
wird. Dieser Lehrinhalt, die doctrina, ist an den ihm vorausliegenden katholischen 
Glauben gebunden, wie er in der Kirche bekannt, tradiert und gelebt wird. Als solcher 
hat er in den Glaubensartikeln eine biindige Formulierung erfahren; ihn gilt es in 
Beschreibung, Erhellung, Verifizierung zu statuieren und zu verteidigen. 

Fiir die Ekklesiologie ist vor allem der zweite Kontroverspunkt, der sich dem 
papstlichen Primat widmet, von Bedeutung. Thomas exzerpiert den Libellus, um ge- 
wisse Texte unter Titeln zusammenzufassen, die er als Explikationen des katholischen 
Glaubens formuliert. Der Theologe konstruiert gleichermafien das Geriist der Dok- 
trin. Er gibt die Eckpunkte vor, die es in einein zweiten Schritt mit Autoritaten zu 
stiitzen gilt. Das Ergebnis ist eine authentische Explikation des Glaubens. Demzu- 
folge ist es katholischer Glaube, dafi der Papst den Primat iiber die universale Kirche 
besitze (pars II, c. 32), dafi dieser Primat den ,Vorsitz‘ (praelatio) in der ganzen Kirche 
bedeute (II 33), dad dieser Vorsitz mit .Vollgewalt' (plemtudo potestatis) ausgeiibt 
werde (II 34), dafi diese Vollgewalt eben jene des heiligen Petrus sei (II 35), dafi der 
Papst letzte Entscheidungsgewalt in dogmatischen Fragen habe (II 36), dafi er Vor- 
rang auch iiber die anderen Patriarchen besitze (II 37) und dafi es schliefilich heils- 
notwendig sei, dem romischen Pontifex unterstellt zu sein (II 38). 6 Freilich (und das hat 
man ihm in der Neuzeit schwer angelastet) legte Thomas den meisten dieser Thesen 
Texte aus dem nicht-authentischen Liber Thesaurorum Cyrills von Alexandrien 
zugrunde. 7 Aber kann man deshalb sagen, Thomas ,begriinde‘ die Papstgewalt mit 
Pseudo-Cyrill? Wendet man die hermeneutischen Regeln an, die wir eingangs heraus- 
gestellt haben, so miifite man richtiger sagen, dafi Thomas diese Texte eher auf die 
vorgangige Glaubensiiberzeugung appliziert, als dafi er diesen Glauben aus ihnen 
ableitet. Glaube wird nicht bewiesen, der Theologe hat ihn zu erhellen. 

In drei der insgesamt sieben Kapitel iiber den Primat beginnt Thomas seine Doku- 
mentation mit Konzilstexten, und in sechs der sieben Kapitel beeilt er sich, den patri- 
stischen Texten auch eine entsprechende Schriftautoritat beizuftigen, so dafi sich 
Schrift, Tradition und Glaubensiiberzeugung idealerweise decker, und gegenseitig 


s THOMAS VON Aquin, Contra errores Graecorum, Prologus ( Opera Omnia, Editio Leonma 40: A71); 
JORDAN 1987. Zum historischen und literarischen Hintergrund des Libellus siehe die Einleitung von 
Dondaine zur kritischen Edition von Contra errores Graecorum, A7-A20. Der Libellus selbst wurde 
ediert von Dondaine (ebd. A109-A151). 

‘ THOMAS VON Aquin, Contra errores Graecorum ( Opera Omnia, Editio Leonma 40: A101-A103). 

7 Vgl. Crowe 1972. 



748 


THOMAS PRUGL 


erhellen. 8 Rein quantitativ betrachtet, wird Johannes Chrysostomus am haufigsten 
bemuht (7x), noch vor Pseudo-Cyrill (5x). Gleichwohl stellen die Ausschnitte aus 
dem Liber Thesaurorum die langeren Textabschnitte dar. Vermutlich ist Thomas von 
ihnen besonders deswegen angetan, weil sie die lehramtliche Kompetenz der romi- 
schen Kirche herausstellen. 9 Vergleicht man die Pseudo-Cyrillischen Zitate mit den 
iibrigen Texten in Contra errores Graecorum, so bieten nur sie die typisch romische 
Primatsauffassung, die die Verdienste des heiligen Petrus, durch die die romische Kir- 
che mit einem besonderen Privileg von Glaubensfestigkeit ausgezeichnet wurde, her- 
vorheben. Die Chrysostomustexte sprechen dagegen nur von Petrus als dem ersten 
der Apostel; seine Nachfolger werden nicht explizit erwahnt. 

Thomas hat von den zweifelhaften Texten des Libellus in der Folge Abstand ge- 
nommen, was sich am deutlichsten in der Summa Theologiae in dem Artikel fiber die 
Verbindlichkeit des papstlichen Glaubensurteils zeigt (II-II 1,10). Obwohl sich der 
Liber Thesaurorum bestens angeboten hatte, im „apostolischen Thron der romischen 
Papste jenes Haupt zu erblicken, von woher wir erfragen, was wir glauben und fest- 
halten sollen" 10 , verzichtet Thomas in diesem Artikel komplett auf patristische 
Autoritaten. Statt dessen erlautert er - mit Verweis auf die Konzilien von Ephesus und 
Chalkedon - das Verhaltnis von Papst und okumenischem Konzil. In diesem Zu- 
sammenhang macht er auch die bereits erwahnte Beobachtung zum Pseudo-Athana- 
sischen Symbolum Quicumque. Die Praxis der alten Konzilien wiegt fur Thomas 
weitaus mehr als einzelne Vaterzeugnisse. Gerade Chalkedon vermittelte ihm die 
Einsicht, dafi, wenn es die Umstande erfordern, eine explanatio symboli auch durch 
den Papst alleine erfolgen kann. 11 


’ Die Konzilstcxte sind ebenfalls dem Libellus entnommen; zwei basieren auf echten Texten (Konstan- 
tinopel I, can. 3; Chalkedon, act. 3), ein Konzilstext (Ps. -Chalkedon) ist nicht authentisch. Siehe die 
genauen Textnachweisc im Apparat der kritischen Edition. Auf die heilige Schrift wird stereotyp ver- 
wiesen mit der Formcl: „Hoc etiam trahitur ex auctoritate sacrae scripturae". THOMAS VON AQUIN, 
Contra errores Graecorum II 32, lin. 24f.; II 33, lin. 22(.; II 34, lin. 29; 1137, lin. 11 ( Opera Omnia, Editio 
Leomna 40: A101-A103). 

* Siehe v. a. Thomas von Aquin, Contra errores Graecorum II 36: „Quod ad eum pertinet determinare 
quae sunt fidei." ( Opera Omnia, Editio Leomna 40: A102f.). 

10 „U t membra maneamus in capite nostro apostolico throno Romanorum pontificum, a quo nostrum est 
quaererequid credere et quid teneredebeamus." THOMAS VON AQUIN, Contra errores Graecorum II 36 
( Opera Omnia, Editio Leomna 40: A102(A103). Thomas zitierte dicsen Text bereits in zwei friiheren 
Schriften: In Sententiarum IV d.24 q.3 a. 2 qc.3 s.c.2 ( Editio Parisiensts XI: 43) und THOMAS VON 
AQUIN, Contra impugnantes religionem 3 $ 7 ( Opera Omnia, Editio Leomna 41: A68). 

11 Siehe auch THOM AS VON AQUIN, Quaestiones disputatae de potenlia Dei 10,4, ad 13(ed. Bazzi 82f.), wo 
Thomas das Verhaltnis zwischen Papst und Konzil anhand der Lchrschrciben Leos fur Chalkedon 
und Agathos fur Konstantinopel III verdeutlicht. 
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2. Schriftauslegung durch Vatertexte: Die Petrusperikopen in der Catena 
Aurea und in den Auslegungen zu Matthaus und Johannes 

Untersucht man die bekannten Texte des Neuen Testaments zum Petrusprimat (Mt 
16,16-19; Lk 22,32; Joh 21,15-19) in der Catena aurea , jenem fortlaufenden Evan- 
gelienkommentar, den Thomas fast ausschliefilich aus Vaterauslegungen zusammen- 
stellte, so ercffnet sich eine viel breitere Auswahl von patristischen Que!len fvir seine 
Ekklesiologie. Wie bereits Contra errores Graecorum, so spiegelt auch die Catena 
aurea das besondere Interesse des heiligen Thomas an der griechischen Patristik wi- 
der. Auch dieses Werk ist ein Auftragswerk fiir Papst Urban IV., dem die Katene zum 
Matthausevangelium gewidmet ist. 12 Thomas will in erster Linie eine gewisse Breite 
und damit eine Vielfalt an Auslegungen vorstcllen. Die lehrhaften Gesichtspunkte, 
unter welchen die Texte aneinandergereiht und verbunden sind, spiegeln Thomas’ 
Interesse an den Vatertexten und seine Auslegungskunst wieder. 

Pro Perikope fiihrt Thomas zwischeri 15 und 20 Vaterexzerpte verschiedener Lange 
an. An den uns interessierenden Stellen ist es wiederum das Lehramt der romischen 
Kirche, worin der Aquinate den Kern der Petrusberufungen des Neuen Testaments 
erblickt. Bereits der Widmungsbrief an Papst Urban IV. schneidet dieses Thema an, 
wenn Thomas den Zweck seines Werkes beschreibt und es in den theologischen Kon- 
text der Vermittlung von gottlicher Weisheit stellt. Gott will seine Weisheit alien 
Menschen mitteilen, um dem Menschengeschlecht eine vollstandige Ruckkehr zu ihm 
zu ermoglichen. Es war aber das Verdienst des heiligen Petrus, die hochste Weisheit 
Gottes, das gottliche Wort, als erster im Glauben erkannt zu haben. Daher nahm die 
Kirche in Matthaus 16 ihren Anfang. 13 Der Papst als Erbe des Petrinischen Bekennt- 
nisses gab den Anstofi fvir die Catena aurea, wodurch der Glaubensverbreitung und 
der tieferen Kenntnis der gottlichen Weisheit ein Dienst erwiesen werde. Den Wid- 
mungsbrief konnte man noch als schmeichelnde Reverenz gegeniiber dem Auftrag- 
geber vernachlassigen, allerdings fiihrt Thomas in den Auslegungen der Petrusperikopen 
denselben Gedanken fort. 

Matthaus 16,16-19 auslegend, greift Thomas das einzige Mai in der Catena auf 
Pseudo-Cyrill zuriick (mit einem Textausschnitt, der iibrigens nicht in Contra errores 
Graecorum einging). Auch dieser Text betont die Glaubensfestigkeit der romischen 
Kirche, die im Gegensatz zu alien andcren Kirchen „von jeder Verfiihrung der Haresie 
unversehrt blieb." Pseudo-Cyrill sieht daher in ihr den typus veritatis et apostolicae 


12 Vgl. BATAILLON 1 993, 1 5-36. Zum Einflufi der griechischen Theologie auf Thomas gencrell vgl. WEIS- 
HEIPL 1980, 155-166. 

12 „Haec (sc. confessio Petri) in terris fundat Ecclesiam. THOMAS VON AQUIN, Catena aurea super 
Matthaeum, Epistula dedicatona ad Urbanum IV (ed. GUARIENTI I 3). Der Gedanke wird wiederholt 
in der Auslegung zu Matthaus 16, als Einleitung zu einem Chrysostomuszitat: »Et super hanc petram 
aedificabo Ecclesiam meam; Chrysostomus (horn. 55), idest in hac fide et confessione aedificabo Ec- 
clesiam rnearn." THOMAS VON AQUIN, Catena aurea in Matthaeum 16,18 (ed. GUARIENTI I 251 b ); vgl. 
Johannes Chrysostomus, In Matthaeum homtha 54 (55) ( PG 58: 534). 
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traditionis . 14 Ein Origenestext erganzt den Gedanken. Darin wird gefragt, ob die 
Verheifiung in Matthaus 16,19, dafi die Pforten der Unterwelt die Kirche nicht iiber- 
waltigen werden, auf die petra oder auf die Ecclesia zu beziehen sei. Die Antwort 
lautet: auf beide. Sowohl dem Petrus als auch der Kirche wurde Indefektibilitat verhei- 
ften. 15 Damit kontrastiert dieser Text mit jener anti-romischen und spater konziliari- 
stischen Auslegung des Augustinus, wonach der Felsen, auf dem die Kirche gegriindet 
ist, nicht Petrus, sondern Christus selbst sei. Thomas zitiert die Retractations , worin 
Augustinus gesteht, er habe beide Auslegungen vertreten, iiberlasse es aber dem Leser 
zu entscheiden, welche Losung er vorziehe. 16 Welche Auslegung favorisiert Thomas? 
Will er - wie im 15. Jahrhundert die thomistischen Antikonziliaristen - die Autoritat 
des grofiten lateinischen Kirchenvaters fur eine ,romische‘ Auslegung von Matthaus 
16 reklamieren? Immerhin bringt er das Augustinuszitat zusammen mit anderen 
Interpretationen, die eine propapale Auslegung favorisieren. Oder will er umgekehrt 
allzu papalistischen Interpretationen von Matthaus 16 entgegensteuern? Wir werden 
sehen, ob der Matthauskommentar naheren Aufschlufi gibt. 

Zunachst soli jedoch der zentrale Gedanke der Glaubensfestigkeit des Petrus weiter 
verfolgt werden, den Thomas in der Auslegung des Apostolischen Glaubensbekennt- 
nisses wieder aufgreift. Im Artikel iiber die Kirche skizziert er, die vier notae ecclesiae 
kommentierend, eine knappe Ekklesiologie. Das vierte Wesensmerkmal der Kirche, 
die Apostolizitat, bedeutet fur Thomas vor allem ,Festigkeit‘, die in Petrus, dem ver- 
tex ecclesiae, versinnbildet und gewahrleistet sei. Daher sei der feste Glaube auch nur 
in der Kirche des Petrus bewahrt worden, wahrend alle anderen Kirchen entweder 
vom Glauben abgefallen seien oder ihn mit Irrtum vermischt weitergegeben hatten. 17 

Doch zuriick zur Catenal Die .Festigkeit* der Kirche wird auch in einem weiteren 
Origeneszitat herausgestellt. Ein darauffolgender Chrysostomustcxt liegt auf dersel- 
ben Linie: Petrus erhielt Macht, um die Kirche zu festigen („ecclesiam immutabilem 
facere"). 18 

Ein zweiter wichtiger Aspekt der Auslegung von Matthaus 16 ist die Einheit der 
Kirche. Offenbar findet Thomas diesen ihm wichtig erscheinenden Gedanken in den 


14 THOMAS von Aquin, Catena aurea in Matthaeum 16,19 (ed. GUARIENTI I 252a); vgl. Ps.-CYRILL, 
Liber Theiaurorum, in: Liber de fide trinitatis 98 (ed. DoNDAINE A145f.). 

15 Thomas VON Aquin, Catena aurea in Matthaeum 16,18 (ed. GUARIENTI 1 252* b ); vgl. ORIGENES, In 
Matthaeum XII 1 1 ( GCS 40: 89). 

14 Thomas VON Aquin, Catena aurea in Matthaeum 16,18 (e d. GUARIENTI I 251b-252a); vgl. AUGUSTI- 
NUS, Retractationes I 21 (CCL 57: 62). 

17 Vgl.THOMAS VON Aquin, In Symbolum apostolorum expositio, art. 9 ( Sancti Thomae Aquinatis Opus- 
cula theologica 2: 213 $$ 985f ). Jene Bemerkung, die Iulien als besondcren Teil der .ecclesia Petri' 
ruhmt, ist ein spatcrer Zusatz. Den kritischcn Text der bevorstehcnden Leonina-Edition nimmt vor- 
weg: N. Ayo in: THOMAS Aquinas, The Sermon-Conferences, 130. Vgl. Congar 1960, 209-224. 

" Thomas von Aquin, Catena aurea in Matthaeum 16,19 (e d. GUARIENTI 1 252 b ). DieTexte dieses Ab- 
schnittes der Catena hat verifiziert: HORST 2001, 562-567; JOHANNES CHRYSOSTOMUS, In Matthaeum 
homilia 54 (55)(PG58: 534); ORIGENES, In Matthaeum XII 14 (GCS 40: 98): .Vide autemquantampo- 
testatem habet petra super quam aedificatur ecclesia Christi ... ut etiam iudicia eius maneant firma, 
quasi Deo iudicante per cam." 



THOMAS VON AQUIN 


751 


ihm zur Verfiigung stehenden Vaterkommentaren nicht mit hinreichender Klarheit 
ausgesprochen, weshalb er auf eine (nicht naher qualifizierte) Glosse zu Matthaus 
16,19 zuriickgreift, die sowohl den Einheitsaspekt als auch die Schiedsrichterfunk- 
tion, die im Apostelfiirsten verankert sei, betont. 1 ’ Einen einzigen kirchenamtlichen 
Text fvihrt Thomas in der Auslegung zu Matthaus 16 an, eine Bestimmung des zweiten 
Konstantinopolitanum (553), das die Giiltigkeit der Exkommunikation Verstorbener 
erortert. Diese Praxis sei nicht nur in der nordafrikanischen Kirche - Augustinus wird 
genannt - iiblich gewesen, auch die romische Kirche habe iiber einige Bischofe post- 
hum das Anathem ausgesprochen, obwohl diese zu Lebzeiten nicht angeklagt gewe- 
sen seien. 20 

Blickt man auf die zitierten Namen, so fallt eine Vorliebe fair bestimmte Vater ins 
Auge. In der Auslegung zu Matthaus 16 rangieren an erster Stelle Hieronymus und 
Origenes, gefolgt von Chrysostomus. Rabanus kommt dreimal zu Wort, Hilarius, 
Augustinus sowie die Glosse werden je zweimal zitiert, Pseudo-Cyrill und das zweite 
Konzil von Konstantinopel je einmal. 

Ein ahnliches Bild ergibt sich fur die Parallelstelle Matthaus 18,15-20, wo den Apo- 
steln Binde- und Losegewalt iibertragen wird. Origenes und Chrysostomus fiihren 
wiederum die Liste an (6x), gefolgt von Hieronymus (4x). Hilarius, Augustinus und 
die Glosse sind wiederum zweimal vertreten. Der ekklesiologische Ertrag in dieser 
Auslegung ist allerdings gering. Obwohl Matthaus 18,17 das beruhmte „Sag es der 
Kirche!" enthalt, befassen sich die Texte, die Thomas heranzieht, in erster Linie mit 
dem Wesen der correctio fratema. Das „Dic ecclesiae!" wird mit Chrysostomus kurz 
und biindig erklart als: „jenen, die der Kirche vorstehen." 21 Die Apostel als Kollegium 
oder als irgendwie bedeutsame ekklesiologische Grofle werden nicht thematisiert. Mit 
Origenes werden sie im Gegenteil sogar in die zweite Reihe verbannt. Sie seien nicht 
von derselben Vollkommenheit wie der heilige Petrus, weshalb diesem auch die 
Schliisselgewalt in coelis (Mt 16,19), jenen nur in coelo (Mt 18,18) anvertraut wurde. 22 
Die zentrale Schriftautoritat des spatmittelalterlichen Konziliarismus erfahrt bei 


'* .... ut nos ad unitatcminvitaret ... ecclesiahabet unumprincipalem vicarium, ad quern diversa membra 
recurrerent, si dissentirent. Quod si diversa capita essent in Ecclesia, unitatis vinculum rumperetur." 
Thomas von Aquin, Catena aurea in Matthaeum 16,19 (ed. GuARIENTI 1 252b). 

20 Concilium Constantmopolitanum II, Sententia adversus Tria Capttula ( COD 1 10, 42-11 1,4). Thomas 
kcnnt das Zweite Konstantinopolitanum nachweislich seit dem vierten Buch der Summa contra Gen- 
tiles und zitiert es vor allem im Zusammenhang seiner Christologie. Die skeptische Einschatzung von 
Backcs (BaCKES 1931, 30f .): „Mehr als die Kanones scheint Thomas nicht gekannt zu haben", die 
durch unseren Text in der Catena aurea widerlegt wird, korrigiert auch MORARD 1 997, der zeigt, dad 
Thomas von der Verurteilung der Exegese des Theodor von Mopsuestia und des Theodoret von Cyr 
iiber das Zweite Konstantinpolitanum erfahren hatte. Doch auch Morard kcnnt den hier vorgestellten 
Text aus der Catena aurea nicht. Soweit ich sehe, kommt Thomas in spiiteren Schriften nicht mehr 
auf ihn zuruck. 

21 Thomas von Aquin, Catena aurea in Matthaeum 18,17 (ed. Guarienti 1 273 b ); Johannes Chryso- 
stomus, In Matthaeum horn. 60 (61) ( PG 58: 586). 

22 Thomas VON Aquin, Catena aurea in Matthaeum 18,18 (e d. GUARIENTI I 274'); ORIGENES, In Mat- 
thaeum XIII 31 ( GCS 40: 270f.). 
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Thomas nicht die geringste Anspielung in eine solche Richtung. Wie bereits in der 
Auslegung zu Matthaus 16 steuert die Glosse den wichtigsten ekklesiologischen Ge- 
danken bei: Damit die kirchliche Exkommunikationsgewalt wirksam sei und das Ge- 
bet der Glaubigen erhort werde, bediirfe es der Einheit und des Konsenses in der 
Kirche. 23 

Weitaus interessantere Aussagen zum Petrusamt bietet die Auslegung zu Lukas 
22,32. Thomas hat fur die Catena aurea liber Markus, Lukas und Johannes neue Uber- 
setzungen von griechischen Katenen anfertigen lassen, wie er im Vorwort verrat. 24 
Die Forschung hat daftir insbesondere die Katene des Niketas von Herakleia als Quel- 
le ausfindig gemacht. Die von Thomas initiierte Ubersetzung ist nicht erhalten, der 
Stil der iibersetzten Texte spricht zumindest gegen Wilhelm von Moerbeke als Uber- 
setzer. 25 Die dominierenden Namen in der Auslegung von Lukas 22,32 sind nun Beda 
(3x), Theophylakt (2x) sowie Chrysostomus, Cyrill von Alexandrien und Ambrosius 
(je einmal). Die Griechen Chrysostomus, Theophylakt und Cyrill werden anders als 
die lateinischen Autoren ohne Werkangabe zitiert, woraus man schliefien darf, daft 
Thomas sie aus der griechischen Katene iibernimmt. Bei Theophylakt (1050/60-1126) 
handelt es sich nicht um einen Vater der alten Kirche, sondern um einen mittelalterli- 
chen Erzbischof von Ochrida. Dies blieb Thomas freilich verborgen; Theophylakt gilt 
ihm wie die anderen erwahnten Autoritaten auch als patristische Autoritat. Dessen 
Texte jedoch stiitzen den Hauptgedanken der Auslegung, die Glaubensstarke des Pe- 
trus, in besonderem Mafie. Petrus ist der .starkere Apostel*, der sich bereits einer frii- 
heren Verheifiung (Mt 16!) riihmen konnte. Er trage den Glauben wie einen Samen in 
sich, dessen Wurzeln immer erhalten blieben. Petrus ist der Apostelfiirst, die Starke 
und der Felsen der Kirche, nicht nur fur die Apostel, sondern fur alle Glaubigen. Als 
solcher wird er zum .Bischof aller Welt' ( antistes mundi). u Chrysostomus setzt eben- 
falls Lukas 22 mit Matthaus 16 in Beziehung: Die stolze Brust des Petrus soli ange- 
sichts der bevorstehenden Leugnung demiitig werden. Aber sein Glaube werde 


25 .Non solum auccm decxcommunicationesed etiam deomni petitions quae fit consemientibus in imi- 
tate Ecclesiae, dat confirmationem." THOMAS VON AQUIN, Catena aurea in Matthaeum 18,18 (ed. 
GUARIENTI 1 274 b ). I n der Glosse findct sich der Satz nursinngemaG, Bib ha Latina cum Glossa Ordina- 
rta IV, 60 b (zu „Ibi sum in medio”). 

24 .Et ut magis integra et continua praedicta sanctorum expositio redderetur, quasdam expositiones 
doctorum graecorum in latinum feci transferri, ex quibus plura expositionibus latinorum doctorum 
interserui, auctorum nominibus praenotatis.” THOMAS VON AQUIN, Catena aurea super Marcum, 
Epistula dedicator ui ad Hannibaldum Presbyterum Cardinalem (ed. GUARIENTI I 429). 

25 Vgl.CONTICELLO 1990, hier v. a. 55-59. Zu Niketas von Herakleia (geb. um 1060) siehe: PR1NZING 
1993, 842; Podskalsky 1993, 1160; Beck 1959, 651-653. 

24 THOMAS VON Aquin, Catena aurea in Lucam 22,32 (ed. GUARIENTI II 289b). Zu Theophylakt vgl. 
CONTICELLO 1 990, 77-79 (v. a. Anm. 323); GAUTHIER 1 963 sowie Gauthiers Edition von Theophylakts 
Orationes. Ironischcrwcise schricb Theophylakt iiber den Primat dcs Papstes in anti-lateinischer 
Absicht, was jedoch Thomas nicht wufite. C.G. Conticello (CONTICELLO 1990, 77 Anm. 323) ver- 
merkt, dafi er weithin aus alten Quellen schopfte, .a Giovanni Cristostomo in particolare, di cui puo 
essere considerato un vero e proprio abbreviatore.” Thomas war in jedem Fall dafur verantwortlich, 
daG das Schrifttum des Theophylakt dem lateinischen Westen erstmals zuganglich gcmacht wurde. 
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auf grand des Gebcts Jesu nicht zugrande gehen. 27 Auf keinen dieser Texte greift 
Thomas zuriick, wenn er sich liber die Papstgewalt in spateren Schriften auflert. Of- 
fenbar halt er sie nicht fur so unabdingbar, daft ohne sie der papstliche Primat nicht 
aufrechterhalten werden konnte. 

Bleibt noch ein Blick auf Johannes 21,15-19 in der Catena. Der erste Zeuge ist 
wiederum Theophylakt. Sein friiher geaufierter Gedanke von Petrus als dem ,Welt- 
bischof wird hier wiederholt: Christus habe dem Petrus, und nicht ,anderen‘, die Ser- 
ge fur die Schafe auf der ganzen Welt anvertraut. 28 Den Primatsgedanken bringt ein 
Chrysostomuszitat scharfer zum Ausdruck: Petrus ist der herausragende unter den 
Aposteln („eximius apostoloram"), der Mund der Jiinger („os discipuloram") und die 
Spitze des Apostelkollegiums („vertex collegii"). Ihm wird die Vorsteherschaft uber 
die Briider anvertraut. Wie schon bei Theophylakt geschieht dies in Abhebung von 
den ,anderen‘ („praeteriens alios“). 29 Theophylakt und Chrysostomus werden in die- 
sem Abschnitt jeweils dreimal bemliht, Augustinus hingegen siebenmal. Der Johan- 
neskoinmentar des Augustinus steht bei Thomas in hochstem Ansehen. Gleichwohl 
sind die Augustinustexte, was das Petrasamt oder die Hierarchie betrifft, ekklesio- 
logisch unbedcutsam. Dafiir steuert Alkuin, der insgesamt zweimal zitiert wird, einen 
wichtigen Passus uber die Glaubensfestigkeit der Kirche bei. Dieser Text hatte bereits 
einen hohen Bekanntheitsgrad, da er auch uber die Glosse tradiert wurde. 30 Da Tho- 
mas ihn mit Autorennamen wiedergibt, diirfte er ihn unmittelbar von Alkuin bezogen 
haben. Darin werden verschiedene Aspekte des ,Weidens‘ erlautert: Zunachst bedeute 
es, die Glaubigen im Glauben zu festigen, damit diese nicht vom Glauben abfielen. 
Der Hirt miisse unter Umstanden auch deren Lebensunterhalt gewahrleisten, ihnen 
ein Vorbild an Tugend sein und sie in der Predigt unterweisen. Schliefilich habe er 
Gegner abzuwehren und Irrende zurechtzuweisen. Keiner dieser Texte spricht expli- 
zit von der romischen Kirche. Dennoch darf man davon ausgehen, da ft Thomas sie als 
Aussagen uber das Petrasamt des romischen Papstes betrachtet. Der Papst ist der Erbe 
des Petrus und daher der feste Garant des Glaubens. 

Inwieweit beeinflussen die Vatertexte der Catena aurea die eigentlichen ekklesio- 
logischen Positionen des heiligen Thomas? In der Summa Theologiae scheinen sie 
keine Rolle zu spielen, schaut man allerdings auf die Schriftkommentare, so ist die 
Kontinuitat offenkundig. Thomas hat ja die Evangelien nicht nur in der Catena aurea 
kommentiert, wahrend seines zweiten Pariser Lehraufenthaltes liest er auch liber das 


27 Vgl. Thomas VON AQUIN, Catena aurea in Lucam 22,32 (ed. GUARIENTI II 289 b ). Chrysostomus war 
einer der meistzitierten Viter des Mittelalters. Burgundio von Pisa iibersetzte zwischen 1 1 SO und 1180 
seine Homiliae in Matthaeum, m lohannem und in Genesim. Vgl. BOUHOT 1989, 31-39. Zu seiner 
Rezeption bei Thomas siehe CONT1CELLO 1990, 61-70; BACKES 1931, 37-40; FERRARO 1985. 

11 .... commissionem omnium mundi Pctrocommendat, non aliis.“ THOMAS VON AQUIN, Catena aurea 
in Joh. 21,13 (ed. GuarienTI II 590a). 

n Thomas VON AQUIN, Catena aurea in Joh. 21,13 (ed. GUARIENTI II 590*); Vgl. JOHANNES CHRYSO- 
STOMUS, In lohannem hom. 88 ( PG 59: 478). 

10 Biblia Latina cum Glossa Ordinana IV, 270a (zu .Pasce oves“). 
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Matthaus- und das Johannesevangelium. 31 Sehen wir zu, welche Aspekte innerhalb 
der Petrusperikopen das Interesse des Aquinaten nun finden werden. 

Die Auslegung von Matthaus 16,16-19 in der Lectura beginnt mit der Frage Augu- 
stins, ob Christus mit dem Felsen Petrus oder sich selbst bezeichnen wollte. Thomas 
hat den Text aus den Retractationes bereits in der Catena aurea zitiert; nun mifit er 
ihm noch hohere Bedeutung bei, denn es geht bei dieser Frage um nichts Geringeres 
als um das Fundament der Kirche. 32 Da der Ursprung der Kirche immer in Christus 
liegt, so die Antwort des Thomas, ist er auch das vorrangige Fundament. Daher legt 
Augustinus die petra aus Matthaus 16,16 zu Recht auf Christus hin aus, das funda- 
mentum secundum se. Aber auch Petrus ist Fundament, insofern er das Bekenntnis 
Christi ,besitzt‘. Die Apostel dagegen sind Fundament der Kirche nur kraft der ihnen 
von Petrus verliehenen Autoritat. Augustinus lehrt Thomas, die Kirche vorrangig 
christologisch zu begriinden, Thomas geht jedoch uber Augustinus hinaus, wenn er 
die Apostel dem heiligen Petrus unterordnet. 33 

In den Petrusperikopen der Catena aurea kehrt leitmotivisch die Glaubensstarke 
des Petrus und der romischen Kirche wieder. Diese findet ihren Grund in der Ausle- 
gung von Matthaus 16,18 („die Pforten der Unterwelt werden sie nicht iiberwalti- 
gen“). In seiner Vorlesung iiber das Matthausevangelium thematisiert Thomas den 
zeitgenossischen Hintergrund fur diese Akzentuierung. Wahrend Konstantinopel 
von Haretikern heimgesucht wurde, blieb allein Rom, die Ecclesia Petri, von aller Irr- 
lehre unbeschadet. 34 Damit gibt er uns einen Schliissel fur die Auswahl der Vatertexte 
in der Catena in die Hand: den lateinisch-griechischen Gegensatz. Thomas will mit 
Blick auf die Glaubensgesprache zwischen Lateinern und Griechen die romische In- 
terpretation des Petrusamtes mit Hilfe gerade der griechischen Vater verifizieren. Sie, 
alien voran Chrysostomus, aber auch Origenes, Cyrill und Theophylakt, sprechen 
von dem einmiitigen Privileg der .Kirche des Petrus', im Glauben niemals zu wanken. 
Die gleichmafiige Auswahl der Texte aus Ost und West soil unterstreichen, dafi der 
Primat des Papstes keine westliche Sonderlehre oder gar eine romische Erfindung dar- 
stellt, sondern auf die Stiftung Christi zuriickgeht. Der Glaube des Petrus ist der si- 
chere Glaube und der Mafistab fur die gesamte Kirche. Daher wird Petrus auch als 
vicarius Christi eingesetzt und mit der Fiille der Schliisselgewalt ausgestattet, die in 
das Himmelreich fiihrt. 35 Lehre und Tendenz des Matthauskommentars und der Ca- 


31 Zum exegctischcn Wcrk des Aquinaten vgl. PrOGL 2004. 

31 Thomas von Aquin, Super Evangelium S. Mattbaei lectura §§ 1381-1393 (ed. Cai21 1-2 13); Thomas 
von Aquin, Catena aurea in Matthaeum 16,18 (ed. GUARIENTI 1 251 b -252*); AUGUSTINUS, Retracta- 
tiones I 21 (CCL 57: 62). 

33 Daft die Kirche auf Christus erbaut ist, wiederholt Thomas in seiner Auslegung des Apostolischen 
Glaubensbekenntnis: .Fundamentum autem principale est Christus." THOMAS VON AQUIN, In sym- 
bolum apostolorum expositio art. 9 ($ 985) ( Sancti Thomae Aquinatis Opuscula theologica 2: 213). Zur 
scholastischen Auslegung von Matthaus 16: La BONNARDlERE 1961; HORST 2001; FROEUCH 1989; 
GlLLMANN 1924. 

34 THOMAS von Aquin, Super Evangelium S. Mattbaei lectura § 1385 (ed. Cai 21 If.). 

35 Thomas VON Aquin, Super Evangelium S. Mattbaei lectura $ 1386 (ed. Cai 212). 



THOMAS VON AQUIN 


755 


tena sind folglich identisch, gleichwohl fiihrt Thomas in der Lectura in Matthaeum 
keine einzige der patristischen Autoritaten der Catena an; nur Augustinus kommt zu 
Wort. Aber auch er liefert keine Bekraftigung der Primatsaussagen, sondern lenkt die 
Aufmerksamkeit auf einen fundamentalen Gedanken der Kirchenstiftung. Wir diirfen 
allerdings annehmen, daft Thomas wahrend der Vorlesung nicht die Zeit hatte, seine 
Auslegung mit langen autoritativen Texten zu untermauern, die er sich in der Catena 
bereitgelegt hatte. Zudem gilt es auch, auf die unmittelbareren Bediirfnisse seiner 
Horer zu achten. Der zweite Teil des Kommentars iiber Matthaus 16,16-19 befafit sich 
namlich recht ausfiihrlich mit der priesterlichen Schliisselgewalt, die in der Catena 
kaum berticksichtigt ist. Die angehenden Prediger und Seelsorger bedurften dieses 
Wissens offenbar dringender als einer Nachhilfe in Kontroverstheologie. 36 

Ein weitaus grofieres Echo findet die Catena in der Auslegung von Matthaus 
18,15-20. Wiederum bevorzugt Thomas die Augustinuszitate, vor allem jene, die be- 
reits in der Catena das Wesen der correctio fratema verdeutlichen. 37 Weiterhin fallt 
auf, dafi Thomas, sich selbst treu bleibend, darauf achtet, die Apostel nicht als Gegen- 
spieler des Petrus zu profilieren. Dazu wiederholt er das Origeneszitat, in dem der 
Vorrang des Petrus durch den unterschiedlichen Numerus in der Verheifiung der 
Schliissel {in coelis / in coelo) zum Ausdruck kommt. 38 

Auch in der Lectura in Iohannem bedient sich Thomas weitaus haufiger der Vor- 
arbeiten aus der Catena aurea. In Johannes 21,15-19 habe Christus dem Petrus das 
Hirtenamt iibertragen. Illustriert wird diese Grundaussage mit dem Chrysostomus- 
zitat, dafi Petrus der herausragendere der Apostel sei, ihr „Mund und Scheitelpunkt" 
(„os discipulorum et vertex collegii“). 39 Rein statistisch betrachtet dominiert aber 
auch diesen Abschnitt die Autoritat Augustins, der allerdings nicht auf die ekklesio- 
logische, sondern auf die aszetische Dimension dieser Perikope abzielt („Diliges me? 
Amas mc?“). Nach Ansicht eines doctor graecus sei die dreimalige Frage des Herrn ein 
Vorbild fur das Taufskrutinium. Schlagt man in der Catena nach, so entpuppt sich 
dieser .griechische Lehrer' als Theophylakt. 

Gerade wenn man nach den Quellen der Thomanischen Ekklcsiologie sucht, bietet 
die Auslegung von Johannes 21 einen fur Thomas typischen Aspekt, der unsere Suche 
nach den patristischen Vorbildern relativiert, das methodische Vorgehen des Aquina- 
ten aber vervollstandigt. Gleichsam um zu unterstreichen, dafi die Patristik nicht der 


M Im z weiten Teil des Auslegung in der lectura betont Thomas erncut, dafi die Kirchc auch Vcrstorbene 
exkommunizierendiirfe. Er verschweigt aber die Quelle, dicer in der Catena dafiir ausfindiggemacht 
hat, jenen kurzen Text aus der Sententia des Zweiten Konst ant inopolitanums. S. o. Anm. 20; THOMAS 
VON AQUIN, Super Evangelium S. Matthaei lectura § 1392 (ed. Cm 213). 

17 Thomas von AQUIN, Super Evangeltum S. Matthaei lectura §§ 1517-1525 (ed. Cai 232f.). 

’* Thomas von AQUIN, Super Evangeltum S. Matthaei lectura § 1524 (ed. Cai 233); Thomas VON 
AQUIN, Catena aurea in Matthaeum 18,18 (ed. GUARIENTI I 274*); OriGENES, In Matthaeum XIII 31 
(CCS 40: 2 70f.); s. o. Anm. 22. 

J * THOMAS von AQUIN, Super Evangeltum S. Ioanna lectura § 2627 (ed. Cai 483); vgl. oben Anm. 28: 
Thomas VON AQUIN, Catena aurea in Joh. 21,15(ed. GUARIENTI II 590‘); JOHANNES CHRYSOSTOMUS, 
In Iohannem horn 88 (PC 59: 478). 
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ausschliefiliche Mafistab der Kirchen- und Papsttheorie ist, greift Thomas - was er in 
den Schriftkommentaren hochst selten tut - auf die Aristotelische Politik zuriick, in 
der er passende philosophische Erganzungen zu den theologisch-biblischen Aussagen 
bei den Vatern findet. Hier ist es das Argument, daft der, der vorsteht und regiert, als 
herausragender angesehen werden mufi, weil er sich zu den Untertanen wie die Seele 
zum Leib verhalte oder wie der Mensch zum Tier . 40 Trotz seines Interesses an der Po- 
litik halt es aber Thomas nicht fur angebracht, auf die Monarchic als die beste Regie- 
rungsform hinzuweisen. Doch das Petrusamt als Vorsteheramt wird gleichwohl mit 
einer gewissen nariirlichen Notwendigkeit begriindet. 


3. Hierarchischer Ordo versus apostolische Autoritat: die Rolle des 
(Pseudo-)Dionysius Areopagita 

Einem wichtigen griechischen Autor des ersten Jahrtausends, zumal fur die Ekklesio- 
logie, sind wir in den zuvor untersuchten exegetischen Werken des Aquinaten nicht 
begegnet: Dionysius Areopagita. Als Philosophen wie auch als spirituellen Autor 
schatzte Thomas ihn hoch, wie etwa sein Kommentar iiber De divinis nominibus 
zeigt, worin er den vermeintlichen Apostelschiiler als sectator sententiae platonicae 
charakterisiert . 41 Wie aber verhalt es sich mit dem Einfluft von Dionysius’ Ekklesio- 
logie? Wilhelm von St. Amour konfrontiert wahrend des Bettelordensstreites die 
Mendikanten mit dem Hierarchienmodell aus De ecclesiastica hierarchia des Areo- 
pagiten, wonach Monche keinc .heiligen Handlungen* vollziehen diirfen, weil sich ihr 
Platz in der untersten Hierarchie, der der Laien, befande und sie zu den perficiendi, 
nicht zu den perfecti zu zahlen seien. Folglich diirften die Mendikanten weder Seel- 
sorge ausiiben noch predigen noch an der Universitat lehren. Thomas stellt sich den 
Angriffen in seinem Friihwerk Contra impugnantes religionem und entkraftet diesen 
Einwand zunachst aus historischer Sicht: In der alten Kirche (ecclesia primitiva) seien 
die Monche freilich keine Kleriker gewesen. Dies habe sich aber langst gewandelt und 
entspreche seit langem nicht mehr der kirchlichen Realitat. Aufterdem habe Dionysius 
mit .heiligen Handlungen' die Spendung der Sakramente gemeint, wovon die Lehrta- 
tigkeit zu unterscheiden sei . 42 Die Gegner haben folglich Dionysius gehorig mifiver- 
standen. 


40 Thomas VON AqUIN, Super Evangelium S. Ioanms lectura ( 2619 (ed. Cai 482). Vgl. AR1STOTELES, 
Politeia 1 (1254a20-b30); lateinischer Text bei THOMAS VON AQUIN, In Libros Polittcorum Sententia 
Expositio 1 3. Aristoteles bchalt dcnnoch nicht das letzte Wort in dicser Auslegung. Thomas fiigt ein 
Zitat Gregors des Grofien an, in dem der philosophische Vcrgleich des Aristoteles zwischen Mensch 
und Tier mit jenem biblischen Bild von Hirt und Schafen erganzt wird. GREGOR DER GROSSE, Regula 
Pastoralis, pars II c.l (SC 381: 174). Vgl. auch ESCHMANN 1956. 

41 Vgl. Torrell 1993; O'Rourke 1992; de Andia 1997; Boiadjiev 2000. 

42 THOMAS VON Aquin, Contra impugnantes Dei cultum et religionem c.l (§ 4) (Opera Omnia, Editio 
Leonina 41; A61); CONGAR 1961; HORST 1992, 35-46. 
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Was Thomas hier zu entkraften keine Miihe bereitet, deutet gleichwohl auf ein viel 
tiefer liegendes Problem hin. Das Aufkommen neuer Formen des Ordenslebens kon- 
trastierte durchaus mit dem alten, der stabilitas loci und dem aszetischen Leben in Ge- 
bet und Bufie verpflichteten Monchtum. Als Personalverbande strukturiert, agierten 
die Mendikanten iiber alle Didzesan- und Provinzgrenzen hinweg im modernen Sinn 
international und beschritten auch in der Seelsorge neue Wege. Angesichts solch mar- 
kanter Neuerunger. erscheir.t es durchaus legitim, nach der ekklesiclcgische.n Konti- 
nuitat dieser Entwicklung zu fragen. Wie begegnet Thomas dieser Besorgnis? Ob der 
Aquinate das Problem in dieser Scharfe erkannt hat, lafit sich schwer sagen. Kontinui- 
tat in der Kirche bedeutet aber fur ihn nicht knechtisches Festhalten an alten Ordnun- 
gen, sondern beinhaltet das Recht, alte Strukturen neuen Verhaltnissen anzupassen 
und legitime Veranderungen in der Kirche vorzunehmen. Die neuen Anforderungen 
an die Seelsorge erlauben und rechtfertigen daher, neue Orden zu griinden. Solche 
Neuerung weifi sich aber zwei unumstofilichen ekklesiologischen Prinzipien ver- 
pflicruet: auf der einen Seite der Schliisseistellung der Bischofe und auf der anderen 
Seite der primatialen Vollgewalt des Papstes . 43 Thomas venritt eine unmifiverstand- 
liche Episkopalverfassung der Kirche, die er ausdriicklich als constitutio antiqua her- 
ausstellt. Einzig und allein der Bischof ist fiir das Wohlergehen und die Leitung seiner 
Kirche zustandig, er hat plena potestas iiber jede einzelne Pfarrei. Daher bedarf jede 
Seelsorge, auch die der Mendikanten, der Zustimmung und des ausdriicklichen 
Auftrages des Bischofs. Die alten Autoritaten, mit denen Thomas dieses Konzept be- 
griindet, stammen allesamt aus dem Gratianischen Dekret. Da es sich meist um Kon- 
zilstexte handelt, wird Thomas sie umso lieber zitiert haben . 44 Die Ekklesiologie des 
Dionysius Areopagita diirfe nicht so verstanden werden, als ob es Bereiche in der Kir- 
che gabe, die der Verfiigungsgewalt des Bischofs entzogen seien. Die Priester, auch die 
Pfarrer, sind lediglich coadiutores der Bischofe, die allein als successores apostolorum 


45 Vgl. RaTZINGER 1969; HORST 1999. 

44 Vgl. Thom as von Aquin, Contra impugnantes Dei cultum et rehgionem,cA ($7) (Opera Omnia, Edi- 
tio Leonina4\ : A73). Dieeinschlagigcn Kanones aus dem Dekret sind: C.lOq.l cc. 2-5 (ed. FR1EDBERG I 
613-614), Texte des 3. Konzils von Toledo, des 2. Konzils von Chalon-sur-Saone und eines Antiocheni- 
schen Konzils; C.16 q.l c.41 (C/C, ed. FRIEDBERG I 773-774). In THOMAS VON AQUIN, Contra impu- 
gnantes Dei cult um etrehgionem c.4 (§ 9) (Opera Omnia, Editio Leonina 41) kommen folgcndeCano- 
neihinzu;C. 1 6 q.l.cc. 9, 24, 25 (C/C, ed. FRIEDBERG 1 763 und 767). Es handelt sich um Texte von Papst 
Paschalis II., Gregor dem GroCen und Papst Bonifaz I. DaB Bischofe speziclle Prediger beauftragen 
konnen, wird vor allem mit der Bestimmung des Laterankonzils begrundet: .episcopi viros idoneos ad 
sanctae praedicationis officium salubriter exequendum assumant" (Lateran IV, c.10; COD 239f.), bei 
Thomas zitiert nach dem Liber Extra (I 31,15) (C/C, ed. FRIEDBERG II 192). 
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gelten. Der bischofliche Ordo ist der hochste Ordo in der Kirche . 45 Wenn es darum 
geht, den Status der Bischofe hervorzuheben, stellt sich Thomas also hinter die Auto- 
ritat des Dionysius und richtet somit die prominenteste Autoritat der Mendikanten- 
gegner gegen diese selbst. 

Von den Bischofen leitet Thomas zum Papst iiber. Mit Hilfe eines Dionysiuszitates 
erinnert er daran, dafi die Bischofe die Stellvertreter Christi auf Erden seien . 46 Dies 
gelte aber in besonderer Weise vom Romischen Papst, was Thomas mit Zitaten aus 
Pseudo-Cyrill und Pseudo-Chrysostomus belegt, zwei Texten, denen er sparer im 
Libellus de fide trinitatis, jener Sammlung griechischer Vaterautoritaten, die zum 
Anlafi fiir Contra errores Graecorum wurde, wiederbegegnen wird . 47 Unabhangig 
von dieser zweifelhaften patristischen Dokumentation bleibt festzuhalten, dafi Tho- 
mas die Autoritat des Papstes als Teil und Konkretion der bischoflichen Gewalt inter- 
pretiert. 

Ohne sich an eine bestimmte patristische Richtung zu ketten, betont Thomas die 
Notwendigkeit historischer Entwicklung in der Kirche. Daher darf, bei aller Vereh- 
rung, auch das Kirchenmodell des Dionysius nicht als zeitlos giiltig angesehen wer- 
den. Ohne ihn direkt zu kritisieren, zeigt Thomas die Grenzen der Dionysischen 
Ekklesiologie auf. Die kirchliche Hierarchie ahmt die himmlische eben nicht in alien 
Punkten nach . 48 Die kirchliche Ordnung ist nicht statisch und uniiberwindbar, son- 
dern flexibel. Diese Flexibility wird gewahrleistet durch ein Bischofsamt, das lure di- 
vino eingesetzt ist, und durch die freie und hochste Verfiigungsgewalt des Papstes, 


45 Thomas von Aquin, Contra impugnantes Dei cultum et religionem c.4 (§ 7) ( Opera Omnut, Editio 
Leomna 4 1 : A74); Ps. -DIONYSIUS Areopagita, De ecclesiastica hierarchia 5 (§ 7) ( PG 3 : 508C = PTS 36: 
109,13-1 5). Thomas scheint diese Texte nicht den originalia entnommen zu haben, da er zum einen den 
Titel falschlich als De caelesti hierarchia angibt, zum andcren auf die Auslegung des Dionysianischen 
Werkes durch den hi. Maximus verweist. Vgl. S Maximi Scholia in Librum de Ecclesiastica Hierarchia 
(PG 4: 115-184); vgl. dazu DONDAINE 1952 sowie die Verifizierung der lateinischen Ubersetzung im 
Apparat von Thomas VON AQUIN, Contra impugnantes Dei cultum et religionem ( Opera omnia, Edi- 
tio Leonina 41: A74). 

44 .Episcopi in Ecclesia tenent locum Domini Jesu Christi. Unde Dionysius dicit in V cap. Ecclesiasticae 
hierarchiae .Pontificumordo primumquidemest THOMAS VON AQUIN, Contra impugnantes Dei 
cultum et religionem c.4 (§ 7) ( Opera Omnia, Editio Leonina 41: A75); vgl. Ps. -DIONYSIUS ArEOPAGI- 
TA, De ecclesiastica hierarchia c.5 (§ 5) (PG 3: 505A = PTS 36: 107,13f.). 

47 „Hoc autem praecipue verum est de romano pontifice, cui - ut Cyrillus dicit - .ornnes iure divino caput 
inclinant et ei tamquam ipsi Domino Iesu obediunt'; et Chrysostomus dicit super illud Ioh. ultimo 
.Pasceoves meas‘: ,idest loco meipreposituset caput es to fratrum‘.“: THOMAS VON AQUIN, Contra im- 
pugnantes Dei cultum et religionem, c.4 ($ 7) (Opera Omnia, Editio Leomna 41: A75); dort auch die 
Nach weise fur die Texte im Libellus. Nebendiesem kurzenZitat begegnet in Contra impugnantes auch 
jenes langerc und bckanntere Ps.-Cyrillzitai: .Ut membra maneamus in capite nostro apostolico thro- 
no ...“, auf das wir auch in Contra errores Graecorum gestofien sind. S. o. Anm. 10, Thomas VON 
AQUIN, Contra impugnantes Dei cultum et religionem c.3 (§ 7), (Opera Omnia, Editio Leonina 41: 
A68, 458-469). 

41 THOMAS von Aquin, Contra impugnantes Dei cultum et religionem c.4 (J 12) ad 9 (Opera Omnia, 
Editio Leonina 41: A80). 
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durch die er unmittelbar und ungehindert in alle Belange der Kirche eingrcifen kann . 49 
Die plenitucio potestatis des Papstes erweist sich als die Grundlage einer flexiblen Kir- 
chenverfassung, und gerade darin zeigt sich die Gegenwart der alten starren Ordnung 
iiberlegen. Was hier stattfindet, ist ein Sieg der agilen iurisdictio liber den starren ordo, 
ein Sieg auch des Mittelalters iiber das erste Jahrtausend. Seelsorge ist eben nicht an 
den Ordo gebunden, sondern wird mittels einer Beauftragung durch den zustandigen 
Kirchenoberen, vor a!lem durch den Papst ermoglicht . 50 

Auch in der Sakramentenlehre geht Thomas auf Distanz zu (Pseudo-)Dionysius. 
Am deutlichsten wird dies in der Lehre vom Ordo, fur dessen Definition sich De ec- 
clesiastica hierarchia geradezu anbietet. Thomas beriicksichtigt zahlreiche Argumente 
aus diesem Werk und verwendet sie vor allem in den Einwanden, in der Antwort aber 
setzt er sich weitgehend davon ab. Der Grund ist in dem unterschiedlichen Sakramen- 
tenverstandnis beider Autoren zu suchen. Thomas sieht in der Dionysischen Hier- 
archic und in den dreigestuften, dem spirituellen Aufstieg verpflichteten .heiligen 
Handlungen* ( hierarchicae actiones) nicht den letzten Sinn des sakramentalen Gesche- 
hens. Die Gnade wird nicht wie mystische Erleuchtung durch den Amtstrager, sei er 
Diakon, Priester oder Bischof vermittelt, sondern einzig und allein durch den Kontakt 
mit dem Leiden Christi im Sakrament. Das Wesen des Ordo ist daher von der Zu- 
ordnung zum hochsten Sakrament, der Eucharistie, abzuleiten . 51 Das Modell des 
Dionysius spiegelt lediglich eine friihere Praxis der ecclesia primitiva wieder. Mit der 
Liturgie hat sich aber auch die Kirche weiter entfaltet und auf neue Anforderungen 
reagiert . 52 


4 ’ „Quod iutem papa univcrsalem pontificem se prohibet nominari, non hoc ideo est quia ipse non habet 
auctoritaiem immediatam cc plenam in qualibet ecclesia, sed quia non praeficitur cuilibet particulari 
ecclesiac ut proprius et specialis illius ecclesiae rector. Sic enim cessarent omnium aliorum pontificum 
potestates." THOMAS von AQUIN, Contra impugnantes Detcultum etreligionem c.4 (§ 13) ad 8 ( Opera 
Omnia, Editio Leonina 41: A82). 

50 THOMAS VON AQUIN, Contra impugnantes Dei cultum etreligionem c.4 ($ 1 5) ad 5 et 6, (Opera Omnia, 
Editio Leonina 41: A85). 

51 THOMAS VON Aquin, Summa Theologiae, Suppl. 37,2 ( Editio Ottaviensis V 137-139); cf. In Senten- 
tiarum IV d.24qu.2 a.l qa. 2 (Editio PariuensisXl 34-36);TllOMASVON AQUIN, Summa contra Gentiles 
IV c.75 (ed. Pera / Marc / Caramello III 383f.). 

” .In primitiva ecclesia propter paucitatem ministrorum, omnia inferiora ministeria diaconibus com- 
mittebantur, ut patet per Dionysium 3 cap. de ecclesiastica hierarchia. (...) Sed postea ampliatus est 
cultus divinus, et Ecclesia quod implicite habebat in uno ordine, explicite tradidit in diversis.": THO- 
MAS VON AQUIN, Summa Theologiae, Suppl. 37,2, ad 2 (Editio Ottaviensis V 138f.); vgl. Ps. -DIONYSIUS 
AREOPAGITA, De ecclesiastica hierarchia 3, p. II ( PG 3: 425f.C = PTS 36: 80,16-19). Zur Rezeption dcs 
Dionysius in der Sakramentenlehre dcs Thomas siche CONGAR 1961, 123-132, hier 132: ,S. Thomas 
doit evidemment beaucoup a Denys .. . Mais sa ecclesiologie nous parait peu inf luencee par Denys dans 
ses lignes profondes. Elle est trop christologique, trop soteriologique, trop anthropologiquement con - 
ditionnee, pour etre vraiment rattachee a un modelc angelique et celeste." Auf die Kntik des Aquinatcn 
am Hierarchienmodell des Areopagiten weist auch hin LUSCOMBE 1 998, hier 1 1 8f. 
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4. Kirche als mystischer Leib: Eine augustinisch inspirierte 
Gnadenekklesiologie 

Trotz mancher Abgrenzung legt Thomas Wert auf eine breite patristische Dokumen- 
tation, die die Kontinuitat seiner Auffassungen von Kirche mit der ,alten‘ kirchlichen 
Lehre belegen soli. Thomas hat keiner bestimmten patristischen Tradition den Vorzug 
gegeben, mit einer Ausnahme: Augustinus. Schon in den Auslegungen der Petrusperi- 
kopen in den Vorlesungen iiber Matthaus und Johannes konnten wir den zunehmen- 
den Einflufi des groflten lateinischen Kirchenvaters feststellen, obwohl dessen Texte 
die rdmische Petrusinterpretation kaum unterstutzen. Begibt man sich aber auf eine 
tiefere, unmittelbarer theologische Sicht von Kirche bei Thomas, so wird der Einflufi 
des Bischofs von Hippo mehr als deutlich. 

Fur Thomas geht Kirche aus einem theologischen Kommunikationsgeschehen her- 
vor, dem Geheimnis der gottlichen Gnadenvermittlung und der menschlichen Ant- 
wort darauf. Kirche ist fur Thomas der „Raum der wirksamen Gnade“, sie ist Form, 
Wirkung und Ermoglichungsgrund von Gnade gleichermafien . 53 Thomas bringt dies 
sehr klar in seinem Kommentar zu den Paulusbriefen zum Ausdruck, die er als ko- 
harente Gnadenlehre interpretiert. Der Romerbrief lege das Wesen von Gnade 
secundum se dar, beide Korintherbriefe und der Galaterbrief sprechen iiber die sakra- 
mentale Vermittlung von Gnade, die iibrigen Paulusbriefe betrachten die Gnade, inso- 
fern sie sich als einheitsstiftendes Werk in der Kirche auswirkt . 54 Gnade wird in dieser 
Sicht zum alles begriindenden und zusammenhaltenden Aspekt, von wo aus alles 
kirchliche Leben seinen Sinn und seine Mitte empfangt. Solche Ekklesiologie als Gna- 
denlehre ist nun aber im Grunde nichts anderes als die konsequente Weiterftihrung 
des biblischen und patristischen Gedankens vom corpus mysticum , 55 

Fiir dieses Modell aber stand Augustinus mehr als jeder andere Kirchenvater Pate. 
Wie viel Thomas in dieser Hinsicht dem Bischof von Hippo verdankt, wird deutlich, 
wenn man gerade die Gnadenlehre, aber auch die Sakramentenlehre des Aquinaten auf 
die unmittelbare und mittelbare Prasenz Augustins hin untersucht. So wie fiir Augu- 
stinus das Wesen der Kirche als unitas, cantas etpax gilt, so versteht auch Thomas die 
Kirche in erster Linie als das in der Gnade mit Gott geeinte Gottesvolk . 56 In der Aus- 


55 Sabra 1987,73-77. 

54 „Est cnim haec doctrina tota de gratia Christi, quae quidem potest tripliciter considcrari: uno modo 
secundum quod est in corpore Christi ... alio modo secundum quod est in membris principalibus 
corporis myscici .... tertio modo secundum quod in ipso corpore mystico, quod est ecclesia." THOMAS 
VON Aquin, Super epistolas S. Pauli lectura, Prologus (§1 1) (ed. Cai I 3). 

55 Congar hat diese Verwandtschaft treffend formuliert: „Quand on considire revolution d’ensemble 
dcs idees ecclesiologiques, qui se reflete dans les elements engages par notre theme, on est frappe par 
le caractere spirituel-personnel de la notion d‘£glise qui, d’Augustin aux grands scolastiques, domine 
tout le moyen age. L’£glisc est principalement la communaute de ceux qui, par la foi ont lc Christ pour 
tete et sont ses membres. (...) S. Thomas a, s’il est possible, accentue encore et, semble-t-il, de plus en 
plus, cet aspect spirituel et personnel d’une notion d'Eglise qui, pour le fond, etait commune a tout le 
moyen-age occidental forme a l'ecole de l’Ecriture et de S. Augustin." CONGAR 1952, 92. 

56 Zur Ekklesiologie Augustins: VAN B AVEL 1 999; GraBOWSKI 1957; HOFMANN 1933; RATZINGER 1 954. 
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legung des Epheserbriefes, vor allem im vierten Kapitel, hebt Thomas genau auf diesen 
Zusammenhang ab. Die Einheit der Kirche wird durch das Band der Liebe gewahrlei- 
stet. Die Liebe verbindet die Seelen und stellt eine innere Einheit her, die sich durch 
den Geist auf die ganze Kirche hin erstreckt. Kirche ist der „geistliche Konsens in der 
Einheit des Glaubens und der Liebe ." 57 In der Auslegung des Epheserbriefs bietet 
Thomas eine sehr reiche Erklarung des mystischen Leibes, in der die augustinische 
Inspiration nicht wenigcr dcutlich zum Ausdruck kommt a!s in der Tsrtia Pars . 58 
Dieser Einklang mit der Augustinischen Ekklesiologie findet seine Fortsetzung und 
seinen Hohepunkt in der Eucharistielehre, in der die Kirchenlehre beider Autoren 
ihre tiefste Dimension erreicht. Wenn Thomas als das Wesen der Eucharistie, als die 
res sacramenti, die Einheit des mystischen Leibes herausstellt, zitiert er nicht von un- 
gefahr auch Augustinus, der die eucharistischen Gestalten ebenfalls als „die Gemein- 
schaft des Leibes und seiner Glieder versteht, quod est Ecclesia .“ 59 Diese wenigen, 
aber charakteristischen Hinweise auf die Parallelen zwischen den Ekklesiologien 
beider Autoren mogen genugen, um auf die tiefe Ubereinstimmung und Kontinuitat 
hinzuweisen. Keine ausfiihrliche Studie iiber die Ekklesiologie des Aquinaten kommt 
umhin, diese Gemeinsamkeiten wahrzunehmen . 60 

Unser Uberblick brachte ein disparates Bild zutage. Wahrend Thomas einerseits die 
reiche augustinische Tradition fortfiihrt und seine Eucharistie- und Gnadenlehre so- 
gar wesentlich aus diesen Vorgaben entfaltct, beschreitet er in den speziellen Fragen 
der Ekklesiologie, die sich mit der Hierarchie und der Kirchenleitung befassen, eigene 
Wege, worin die historische Entwicklung des Papsttums und seine Rolle in der mittel- 
alterlichen Kirche starker beriicksichtigt ist. Augustinus spielt bei diesen Fragen eine 
untergeordnete Rolle. Allerdings geben die ekklesiologischen Kontroversfragen dem 


57 „ Modus autem scrvandae unitatis cst in vinculo pacis. Charitas cnim cst coniunctio animorum. Nulla 
autem rerum materialium coniunctio stare potest, nisi ligctur aliquo vinculo. Eodem modo nec con- 
iunctio animorum per charitatem stare potest, nisi ligctur; huiusmodi vcrum ligamen cst pax, quae 
est secundum Augustinum tranquillitas modi speciei et ordinis, quando scilicet unusquisque habet 
quod suum cst. (...) Nunc autem, quia in homine est duplex unitas, scilicet membrorum ad inviccm 
simul ordinatorum, alia corporis et animae tertium constituentium, Apostolus autem loquitur hie 
de unitate ecclcsiae ad modum unitatis quae est in homine, ideo subiungit ,unum corpus', quasi dicat: 
Ligemini vinculo pacis, ut sitis unum corpus, quantum ad primam unitatem, ut scilicet omnes fideles 
sint ordinati ad inviccm, sicut membra unum corpus constituentia ... et unus spiritus, quantum ad 
secundum, ut videlicet unum habeatis spiritualem consensum per unitatem (idei et charitatis": THO- 
MAS VON AQUIN, Super epistolasS. Pauli lectura, in epistula ad Ephesios c.4, lectio 1, ($ 194f. (cd.CAl II 
48); vgl. AUGUSTINUS, De civitate Dei XIX 13,1 ( CCL 48: 678f.). 

51 Thomas VON AQUIN, Summa Theologiae III 8; dazu: SECKLER 1974. 

s ’ THOMAS VON AQUIN, Summa Theologiae III 73,3, c.a. und ad 1 ( E ditto Ottaviensu IV 2924); hier mit 
Zitat aus AUGUSTINUS, In Ioannem tractatus XXVI 1 5 (zu Joh 6,55) ( CCL 36: 267). 

60 G. Sabra (Sabra 1987, 1 72), weist auf die Fragc der Kirchengliedschaft numero velmerieo hin und gibt 
eine Reihe von Bcispieltexten: THOMAS VON AQUIN, Summa Theologiae II-II 1,9, ad 3 ( Editio Otta- 
viensu III 141 l b ); II-II 108, 1, ad 3 ( Editio OttaviensislU 1983 b );/nSenr. IV d.4 q.2 a.2 sol. 5 (Editio Pa- 
nsiensis X), und viele andere. Die hohe Bedeutung Augustins fur Thomas von Aquin haben auch her- 
ausgestellt: Elders 1987; ELDERS 1997, 361-364; BlFFI 1995; MAILLARD 2001. 
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Aquinaten die Gelegenheit, die griechische Patristik naher zu studieren, ohne aber 
einen bestimmten Autor oder eine bestimmte Richtung ausschliefilich zu favorisieren. 
Auffallenderweise macht Thomas im Zusammenhang seiner Petrus-Interpretation kei- 
nen Gebrauch von den Predigten Leos des Grofien, in denen das typisch romische 
Petrusamt erstmals einen pragnanten Ausdruck fand. Eine grofie Anzahl von patristi- 
schen Texten, mit denen Thomas das Verstandnis der Petrusverheiflungen zu erhellen 
versucht, thematisieren direkt oder indirekt die Glaubensstarke des Apostelfiirsten. 
Hier mag ein Grund dafiir zu finden sein, dafi Thomas eher am Magisterium des 
Papstes denn am Jurisdiktionsprimat interessiert war. Die zunehmende Intensitat, mit 
der sich Thomas auf Augustinus besinnt, zeigt aber, dafi Thomas auch in ekklesiologi- 
schen Fragen alle Einzelaspekte stets auf eine tiefere theologische Dimension zuriick- 
zufiihren bemiiht war. 
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DIE VATER DER KIRCHE BEI DEN FRUHEN 
DEUTSCHEN MYSTIKERINNEN 


Bardo Weiss 


Vorbemerkung 

Die Theologen und die Bischofe der Friihzeit werden deswegen Vater der Kirche ge- 
nannt, weil sie fiir die Entfaltung des Glaubens in den Dogmen der Kirche grund- 
legende Bedeutung haben. Oft hort man nun, die Mystikerinnen sttinden iiber dem in 
Dogmen verfafiten Glauben. Wiirde diese Meinung stimmen, miifite sich dies auch auf 
die Rolle auswirken, die die Kirchenvater bei ihnen spielen. 

Wenn im Titel dieses Beitrags von den friihen deutschen Mystikerinnen die Rede 
ist, bedeutet dies eine Einschrankung. Nicht die Mystikerinnen aller Zeiten und 
Sprachgebiete werden behandelt. Ein solches Unterfangen konnte auf dem knappen 
Raum eines Aufsatzes nicht gelingen. Die Frauen aus dem 12. und 13. Jahrhundert im 
deutschen Sprachgebiet sollen exemplarisch fiir alle anderen Mystikerinnen stehen. 1 


1. Der Einflufi der Vater der Kirche 

Wir unterscheiden den allgemeinen Einflufi der Theologie der alten Kirche auf die 
Frauen von den Stellen, an denen sie die Vater namentlich zitieren. Unbestritten ist, 
dafi diese Frauen von den Theologen der alten Kirche beeinflufit sind. Inhaltlich und 
sprachlich lafit sich ihre Mystik ohne Pseudo-Dionysius nicht denken. 2 Die altkirch- 
lichen Hoheliedkommentare haben auf ihre Brautmystik eingewirkt. Platonisches 
Denken, vermittelt durch Augustinus, hat sie beeinflufit. Uberall ist die augustinische 
Erbsiindenlehre greifbar. 3 * 5 Diesem Einflufi soli aber nicht weiter nachgegangen wer- 
den. Fiir unsere Fragcstellung ist nicht eine iiber viele Stationen vermittelte Pragung, 
sondern die Fragc von Interesse, welchen Stellenwert diese Frauen den Vatern der 


1 Zum Gebiet der deutschen Sprachen gehorte damals auch das Herzogtum Brabant, in dem zahlreiche 
flamischc Mystikerinnen (u. a. Beatrijs von Nazareth, Hadewijch) lebten; vgl. Weiss 2000a, 19-23. Ob 
man Hildegard von Bingen und Elisabeth von Schonau zu den Mystikerinnen zahlen kann, ist heute 
umstritten; vgl. Weiss 2000a, 3-14. Da bei unserem Thema nur am Rande die ,unio my sties’ behandelt 
wird, werden die Aussagen dieser beiden Frauen einbezogen werden. 

2 Interessant ist, dafi von alien Autoren der Viten dieser Frauen nur Petrus von Dacicn Ps. -Dionysius 

zitiert; vgl. PETRUS VON DaCIEN, Vita Christinae Stumbelensis , Ep. X 30 (ed. PAULSON 94,16), Ep. 

XXVII 48 (ed. Paulson 192,22). In keinem Text, den diese Frauen selbst verfafit haben, taucht dcr 
Name des Ps. -Dionysius auf. 

5 Oft ist in der Litcratur dieser Einflufi dargestellt worden; fiir Mechthildz.B. SCHMIDT 1995, XL-XLII. 
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Kirche selbst beigemessen haben. Nicht alle Mystikerinnen dieser Zeit waren ungebil- 
det, 4 die wenigsten aber waren so theologisch geschult, daft sie einen direkten Zugang 
zu den Schriften der Kirchenvater gehabt hatten. Eine Ausnahme bilden hier Ida von 
Gorsleew (1201-1262), die im Kloster De trinitate von Augustinus liest, 5 * und Juliana 
von Cornillion (1191-1250), von der es heifit: ..Libros B. Augustini multo affectu lege- 
bat: ipsumque Sanctum plurimum diligebat. - Die Bucher des seligen Augustinus las 
sie mit grofier Zuneigung; diesen Heiligen liebte sie am meisten.“ fc Die meisten dieser 
Mystikerinnen waren jedoch in ihrem theologischen Wissen auf die Vermittlung ihrer 
geistlichen Berater und Beichtvater angewiesen, die selbst noch ganz in der Monchs- 
theologie verwurzelt waren. Alles, was man als Einflufi der altkirchlichen Vater be- 
nennen kann, war aber Allgemeingut dieser Monchstheologie. Wenn deswegen eine 
Stelle in den Schriften dieser Frauen von einem Kirchenvater beeinflufit scheint, er 
aber nicht namentlich zitiert wird, darf man annehmen, dafi sich die Mystikerinnen 
iiber den wirklichen Ursprung des Gedankens nicht bewufit sind und deswegen eine 
Stellungnahme zu den Vatern nicht vorliegt. 

An einem Beispiel sei dieser Sachverhalt verdeutlicht: Bekanntlich hat sich aus der psy- 
chologischen Trinitatslehre des Augustinus das Ternar ,Macht‘ .Weisheitund Giite* Got- 
tes entwickelt, wobei oft, aber nicht immer, ,Macht‘ dem Vater, .Weisheit* dem Sohn und 
.Giite* dem Heiligen Geist zugeordnet werden. 7 Die gesamte Monchstheologie iiber- 
nimmt dieses Ternar teils ohne, teils mit Zuordnung zu den einzelnen Personen der Tri- 
nitat. 8 Wenn die Mystikerinnen von der ,Macht* (fortitudo , 9 10 II omnipotentia,' 0 potential 1 


4 Uber den allgemeinen Bildungsstand der Frauen vgl. WEISS 2000a, 39-44. 

5 Vgl. Idae Lewensis vita 5,52 ( ActaSS Apr. 2, ed. Paris 1866: 122). 

‘ Julianae Priorissae Montis Comelli vita I t,6 (ActaSS Apr. I, ed. Paris 1866: 444). 

7 Vgl. COURTH 1988, 20 if. 

* Zusammcnstellung der Quellen und Sekundarliteratur in F. Ohlys Edition dcs St. Trudperter Hohen- 
hedes (435-437; 584f.). 

’ Vgl. Johannes von Magdeburg, Vita der Margareta 22 (ed. Schmidt 25); Mechthild von 
HACKEBORN, Liber specialis gratiae I 5 (ed. PAQUELIN 19). 

10 Vgl. Monchstheologie: Aelred VON RlEVAULX, De specula 1 2,7 (CCM 1: 15,100-104). Mystik: Elisa- 
beth VON SchOnau, Vtsionen III 31 (ed. Roth 81); Beatrix VON Nazareth, Vita I 8,43 und II 7,112 
(ed. Reypens 37,41-48; 81,14-16); Mechthild VON Hackeborn, Liber specialis gratiae 1 5; 1 1 1; 1 19; 
1 24; 1 26; 131; III 4; III 33; IV47; V32; VII21 (ed. PAQUELIN 19;35; 63; 85; 93; 109f.; 200; 237; 302; 371; 
4 1 9); Gertrud VON HELFTA, Exercitmm I (SC 127: 58,29-60,34); Exercitmm II (SC 127: 100, 1 1 4- 1 1 6); 
Exercitmm IV (SC 127: 126, 23f.); Exercitmm V (SC 127: 196,514-516); Exercitmm VI (SC 127: 
238,523-531); GERTRUD von HelfTA, Legatus II 1,1; II 9,3; II 19,1; II 20,14 (SC 139: 228,1-3; 
272,14-18; 304,7-1 1; 318,15-19); Legatus III 73,5 (SC 143: 300,1.19); Legatus IV 18,1; IV 19,1; IV 38,2 
(SC 255: 192,29-194,36; 196,23-26; 312,3-8); Legatus V 1,31; V 35,1 (SC 331: 56,8-1 1; 270,14-17); Lu- 
kardis vita 55 (ed. An Boll 18: 340,29-341,5); PETRUS VON DACIEN, Vita Chnstinae Stumbelensis, Praef. 
14 (ed. Paulson 1,21). 

" Vgl. Monchstheologie: Aelred von RlEVAULX, De lesu III 28 (CCM 1: 274,279-282); Hugo von 
Sankt VIKTOR, Libellus de format tone arche IV (CCM 1 76: 1 43,1 1 3); David von Augsburg, De exte- 
nons et interiors homints composittone III 2,3; III 56,1; III 56,4-6; III 65,2 (ed. Quaracchi 165; 311; 
313f.; 354). Mystik: St. Trudperter Hohelied 130,19 (ed. OHLY 274); BEATRIX VON NAZARETH, Vita 

II 7,112 (ed. Reypens 81,16-24); Mechthild von Hackeborn, Liber specialis gratiae II 40 (ed. 
PAQUELIN 188). 
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potestas , 12 vi rtus , 13 ,Allmacht‘, H ,Gewalt ', 15 , Kraft ', 16 ,Macht ', 17 .Starke' 18 ), der 
.Weisheit' ( sapiential 9 scientia , 20 veritas, n .Wahrheit ', 22 .Weisheit' 23 ) und der ,Giite‘ 


12 Vgl. Bernhard, Sermones super Cantica Canticorum XI, III 6 ( Opera I: 58,13-17). 

13 Vgl. Gertrud von Helfta, Exercitium II (SC 127: 120,357f.). 

14 Da es im Mittelniederlandischen und Mittelhochdeutschen fur die einzelnen Worter eine grofie Varia- 
tionsbreite in der Schreibweise gibe, wird hier nur das neuhochdeucsche Pendant angegeben. Vgl. 
David von Augsburg, Die vier Fitige geistlicher Betrachtung (ed. PFEIFFER 360,36-39); MECHTHILD 
von Magdeburg, Licht III 9 und V 23 (ed. Neumann 86,8-10; 175,43-45). 

13 Vgl. HADEWIJCH, Bneven I und XXIX (ed. VAN MlERLO 18,46-51; 233,105-234,1 14); St. Trudperter 
Hohelicd 18,27-29(ed. OHLY 59); 53, 1 7f. (ed. OHLY 130); 97,4-25 (ed. OHLY210); 105,14-17(ed. OHLY 
226); 1 17,3 If. (ed. OHLY250); 11 8,27-30 (ed. OHLY 252); David VON AUGSBURG, Wahrheit (ed. PFEIF- 
FER 366, 1 3-29; 367,20-23); CHRISTINA VON HaNE, Lebensbeschreibuug (ed. MlTTERMAIER, A MRbKG 
18: 227; 231). 

u Vgl. David von Augsburg, Wahrheit (ed. Pfeiffer 368,4-8). 

12 Vgl. Hadewijch, Bneven XVII und XXX (ed. van Mierlo 141,27-31; 254,57-60); David von Augs- 
burg, Die vier Fitige geistlicher Betrachtung (ed. PFEIFFER 361, 13f.); Betrachtungen und Gebete 10 
und 12 (ed. Pfeiffer 384,21-23; 386, 18f.). 

11 Vgl. Sr. Trudperter Fiohelied 53,13-15 (ed. OHLY 130); MECHTHILD VON MAGDEBURG, Licht I 8 (ed. 
Neumann 12, 4f.). 

” Vgl. Monchstheologie: BERNHARD, Invigilia Nativitatis Sermo III 8 ( Opera IV: 217,4-6); Bernhard, 
In Nativitate Sermo I 2 ( Opera IV: 246,16-18); In Nativitate Sermo V ( Opera IV: 267, 18f.); Aelred 
VON RlEVAULX, De lesu III 28 (COY 1 : 274,279-284); David VON AUGSBURG, De extenoris etintenoris 
hominis compositione III 23 und III 56 (ed. Quaracchi 165; 31 If.). Mystik: Idae de Niuella vita 29 (ed 
HENRIQUES 276); MECHTHILD VON HACKEBORN, Liber specialis gratiae I 5; 1 11; I 15; I 19; 120; I 26; I 
33; I 42; I 47; II 50; IV 59; V 6; V 32; VII 17 (ed. PAQUELIN 1 8 und 1 9; 35; 47f.; 63; 71f.; 90; 93; 109f.; 126; 
133; 188; 310; 325, 371; 412); GERTRUD VON HELFTA, Exercitium I (SC 127: 60,30f.; 100,1 14-1 16); Ex- 
ercitium III (SC 127: 120,357f.); Exercitium IV (SC 127: 126,23f.); Exercitium VI (SC 127: 228,394f.); 
Gertrud VON Helfta, Legatus II 6,1; II 9,3; II 17,1; II 19,1; II 20,14 (SC 139: 256,1-3; 272,14-18; 
300,16-20; 304,9.12; 318,15-21); Legatus III 18,2; III 65,3; III 73,4 (SC 143: 82,6-11; 266,48-53; 
298,3-6); Legatus IV 7,3; IV 18,1; IV 19,1; IV 38,2; IV 51,3 (SC 255: 100,1-102,15; 192,29-194,36; 
196,23-26; 312,1-15; 422,16-20); Legatus V 1,31; V 4,20; V 35,1 (SC 331: 56,1-11; 102,9-104,13; 
270,14-17); PETRUS VON DAC1EN, Vita Christinae Stumbelensis, Praef., 14 (ed. PAULSON 1,20); Lukar- 
dis vita 55 (ed. AnBoll 18: 340,24-36). 

20 Vgl. BERNHARD, Liber de gradibus X 31 ( Opera III: 41,8-10). 

21 Vgl. Sr. Trudperter Hohelied 130,21 (ed. OHLY 274). 

22 Vgl. Hadewijch, Bneven I (ed. van Mierlo 17,25-28; 18,46-49); Mechthild von Magdeburg, 
Licht IV 14 (ed. NEUMANN 128,8-10). 

23 Vgl. Sr. Trudperter Hohelied 8,34-9,5 (ed. OHLY 34-36); 13,4-12 (ed. OHLY 44); 45,13-30 (ed. OHLY 
112); 53, 13-1 5 (ed. OHLY 130); 77,29-32 (ed. Ohly 174); 78,5-14 (ed. OHLY 174-178); 97,7-15(cd. OHLY 
210); 105,14-22 (ed. Ohly 226); 110,10-13 (ed. Ohly 236); 117,30-32 (ed. OHLY 250); 118,27-30 (ed. 
OHLY 252); 130,9f.(ed. OHLY 272); 132,6-14 (ed. OHLY278); 132, 18-24 (ed. OHLY278-280); 139,28-31 
(ed. OHLY 294); David von Augsburg, Die vier Fitige geistlicher Betrachtung (ed. PFEIFFER 
361,12-14); David von Augsburg, Wahrheit (ed. Pfeiffer 366,29-32; 367,19-24); David von Augs- 
burg, Fulle Gottes (ed. PFEIFFER 372, 5f.); David VON AUGSBURG, Betrachtungen und Gebete 1 0 und 1 2 
(ed. Pfeiffer 384,20-23; 386,3f.l8f.); Mechthild von Magdeburg, Licht 1 6; 1 8; III 9 (ed. Neumann 
12,7-9; 12,3-5;86,8-10);CHRISTlNAVONHANE, Z.ef>enitejc6re»I>Hng(ed. MlTTERMAIER,AAY/t/»AG 18: 
208; 227; 231). 



774 


BARDO WEISS 


( benevolentia , 24 benignitas , 23 bomtas , 26 dignatio 27 dulcedo 2% misericordia, 29 pietas , 30 
suavitas , 31 ,Erbarmen ‘, 32 ,Giite ‘, 33 ,Gunst ‘, 34 ,MiIde‘ 35 ) Gottes sprechen, kennen sie 
kaum mehr den geistigen Vater dieses Ternars. All diese Stellen sagen also nichts 
dariiber aus, welchen Stellenwert diese Frauen Augustinus in ihrer Spiritualitat bei- 
messen. 


24 Vgi. Mechthild von Hackeborn, Liber specialis gratiae III 33; VII 12; VII 13 (ed. PAQUEL1N 237; 
407); Gertrud VON Helfta, Legatus IV 18,1; IV 41,4 (SC 255: 192,33-194,36; 422,8-16); Legatus 
V 35,1; V 37,3 (SC 331: 270,11; 300,7); Lukardts vita 55 (ed. AnBoll 18: 340,24-36). 

25 Vgl. Monchstheologie: HUGO VON Sankt Viktor, Libellus de formattone arche IV ( CCM 176: 
143,1 14). Mystik. Mechthild von Hackeborn, Liber specialis gratiae 1 5; 1 1 1; 1 26; II 4; V 6; V 32; VII 
17 (ed. PAQUELIN 19; 35; 90; 200; 325; 371; 412); Gertrud VON Helfta, Exercitium III (SC 127: 
1 1 8,324); Gertrud von Helfta, Legatus II 1 7, 1; II 20, 1 4 (SC 1 39: 300, 1 7f.; 3 1 8, 1 3); Legatus III 1 8,2; 

III 19,3; III 25,2; III 70,3; III 73,4 (SC 143: 82,1 Of.; 108,14-18; 120, 20- 122, 22; 286, 13; 298, 4-6); Legatus 

IV 38,1; IV 41,3 (SC 255: 312,4-7; 422,17-19); Legatus V 1,31; V 37,1 1 (SC 331: 56,10; 300, 9f.). 

24 Vgl. Monchstheologie: Richard VON Sankt Viktor, De tnmtate VI 15 (SC 63: 416). Mystik: ELI- 
SABETH VON SCHONAU, Visionen III 31 (ed. Roth 81); MECHTHILD von Hackeborn, Liber specialis 
gratiae I 31 und V 32 (ed. PAQUELIN 110; 371); GERTRUD VON HELFTA, Exercitium I (SC 127: 60,30); 
Exercitium IV (SC 127: 126,23); Exercitium VI (SC 127: 238,530); GERTRUD VON Helfta, Legatus 
IV 19,1 (SC 255: 196,25f). 

27 Vgl. Mechthild von Hackeborn, Liber specialis gratiae IV 59 (ed. Paquelin 3 Ilf.). 

21 Vgl. Monchstheologie: AELRED VON RlEVAULX, De lesu III 28 ( CCM 1 : 274,279-282). Mystik: MECHT- 
HILD VON Hackeborn, Liber specialis gratiae VII 17 (ed. PAQUELIN 412); Gertrud VON Helfta, Le- 
gatus III 73,4 (SC 139: 298,4-6); Legatus IV 181,33-35 (SC 255: 192-194); Legatus V 37,5 (SC 331: 
290,3-9). 

a Vgl. St. Trudperter Hohelied 130,25f. (ed. Ohly 274); David von Augsburg, De exterions et interions 
hommis compositione III 56,2 (ed. Quaracchi 312). 

10 Vgl. St. Trudperter Hohelied 137,225f. (ed. OHLY 274); Idae Lovantensisvita II 6,30 (ActaSS Apr. 2,cd. 
Paris 1866: 179); GERTRUD VON Helfta, Legatus II 19,1 (SC 139: 304,10-12); Legatus V 4,20; V 37,5 
(SC 331: 104,11-15; 290,8f.). 

11 Vgl. David von Augsburg, De exterions et interioris hommis compositione III 65,2 (ed. Quaracchi 
354); Mechthild von Hackeborn, Liber specialis gratiae 1 26; 1 3 1; 1 47 (ed. Paquelin 90; 110; 133); 
Gertrud von Helfta, Exercitium III (SC 127: 120,356-358). 

52 Vgl. St. Trudperter Hohelied 53,15 (ed. Ohly 130); 132,17-24 (ed. Ohly 278-280). 

51 Vgl. St. Trudperter Hohelied 9,1-8 (ed. OHLY 36); 13,3-11 (ed. OHLY 44); 18,27-29 (ed. OHLY 58); 
45,13-30 (ed. OHLY 112); 52,2-1 l(ed. OHLY 126); 77,29-32 (ed. OHLY 174); 97,10-15 (ed. OHLY 210); 
105,14-27 (ed. OHLY 226-228); 117, 3lf. (ed. Ohly 250); 1 18,7-21 (ed. OHLY 252); 132,6-14 (ed. Ohly 
278); 139,28-31 (ed. Ohly 294); David VON AUGSBURG, Wahrheit (ed. Pfeiffer 366,29-35); David 
von Augsburg, Betrachtungen und Gebete 10 und 12 (ed. Pfeiffer 384,23; 386,3f. 18f ); Hadewijch, 
Bneven XXII (ed. VAN MlERLO 199,268-278); Christina von Hane, Lebensbeschreibung (ed. MlT 
TERMAIER, AMRhKG 18: 227). 

14 Vgl. Hadewijch, Bneven XVIII (ed. van Mierlo 152,13-17). 

” Vgl. Mechthild von Magdeburg, Licht III 9 (ed. Neumann 86,8-10). 
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2. Mit Namen gekennzeichnete Zitate aus den Vatern 

Es ist erstaunlich, wie selten in den Werken der deutschen Mystikerinnen die Vater 
der Kirche mit ihren Namen zitiert werden. Zwar werden in mittelalterlichen Bti- 
chern, die eher der Spiritualitat dienen, seltener Quellen mit Namen zitiert. Aber ganz 
ungewohnlich sind solche Zitationen auch nicht. In den Viten und Texten der Mysti- 
kerinnen werden sogar An to re n aus jtingerer Vergangenbeit wie Bernhard von Clair- 
vaux 36 , Hugo 37 und Richard von St. Viktor 38 zur Stiitze einer These angeftihrt, und 
die Autoren der Viten sind nicht abgeneigt, ihre Kenntnis der Tradition mit nament- 
lich gekennzeichneten Zitaten aus den Vatern und jtingeren Theologen zu illustrie- 
ren. 39 

2.1 Augustinus wird von den Mystikerinnen besonders geschatzt. Von Juliana von 
Cornillion, 40 Gertrud der Groften 41 (1256-1301/02) und Hadewijch 42 (zweites Viertel 
des 13. Jahrhunderts) heifit es, daft sie diesen Vater besonders geliebt hatten. Der 


36 Vgl. Hadewijch, Brieven XV (ed. van Mierlo 129,1 1 If.); H adewijch, Visionen, Liste 1 67f. (ed. Hof- 
mann 170); Idae de Niuella vita 31 (ed. HENRIQUES 281); GERTRUD VON HELFTA, Legatus I 5,1; I 5,2 
(SC 139: 146,9-148,35; 154,6.12); Legatus II 3; II 21,1 (SC 139: 240,17-22; 322,9-12); Legatus III 73,2 
(SC 1 43: 294,1 -7); Z.egat«j IV 26,2 (SC255: 248,8-250,22); Z.«fcardis vita 94 (ed.Anflo// 18: 365,4-7). 

37 Vgl. Gertrud VON HELFTA, Legatus I 1,4 (SC 139: 124,4-126,18). 

38 Petrus von Dacien, Vita Chnstinae Stumbelensis 40 (ed. Paulson 24,15). 

39 Vgl. Ambrosius: Elisabeth sanctimomalis in Erkenrodevita 1 (Catalogus Codicum Hagiographicorum 
Bibliothecae Regiae Bruxellensis 1/1: 372,29). Augustinus: HUGONE FLOREFFENSI, Vita Juevettae 
18,50.51 und 22,65 (ActaSS Apr. 2, ed. Paris 1866: 155 und 158); BEATRIX VON NAZARETH, Vita II 9,177 
(ed. REYPENS 116,120); Margaretae de Ypns vita 17 (ed. MEERSSEMAN 115,15-17); PETRUS VON 
DACIEN, Vita Christinae Stumbelensis, Ep. XXXII 2 (ed. PAULSON 21 1,3-8). Hieronymus: HUGONE 
FLOREFFENSI, Vita Juevettae 1 8,50 (ActaSS Apr. 2, ed. Paris 1866: 155); Mariae Oigniacensis vita, prol. 
1 und II 10,88 (ActaSS Jun. 5, ed. Paris 1887: 547 und 567); Gertrud von Helfta, Legatus I 9,1 (SC 
139: 160, 18f.). Wustenvater Antonius: Mariae Oigniacensis vita I 2,22 (ActaSS Jun. 5, ed. Paris 1887: 
552); Beatrix von Nazareth, Vita II 12,136 (ed. Reypens 95,121-125). Martin: Hugone Floref- 
FENSi, Vita Juevettae 42,11 1 (ActaSS Apr. 2, ed. Paris 1866: 165); Mariae Oigniacensis vita II 7,69 (- 
ActaSS Jun. 5, ed. Paris 1887: 563). Gregor der Grofie: HUGONE FLOREFFENSI, Vita Juevettae 9,30 und 
36,101 (ActaSS Apr. 2, ed. Paris 1866: 151; 164); Mariae Oigniacensis vita prol. 1 (ActaSS Jun. 5, ed. 
Paris 1 887: 547); Juhanae Priorissae Montis Cornelli vita 1 5,21 (ActaSS Apr. 1, ed. Paris 1 866: 450); Idae 
Lovaniensis vita II 6,33 (ActaSS Apr. 2, ed. Paris 1866: 180); Mechthild von Hackeborn, Liber 
specialis gratiae V 30 (ed. PAQUELIN 369); GERTRUD VON Helfta, Legatus I 7,2 (SC 139: 154,12-16); 
Legatus II 1,9; II 1 1,5 (SC 139: 60, 1 . 1 7f.; 174,3f.). Bernhard von Clairvaux: Julianae Priorissae Montis 
Cornellivita II 8,46 (ActaSS Apr. 1, ed. Paris 1866: 472) (.cujus doctrinaut sol et iunaper totam Eccle- 
siam"); GERTRUD VON HELFTA, Legatus 1 9,1; 1 1 1,5; 1 1 1,6 (SC 139: 160,1 f.; 174,4-6; 176,1 1 -13). Petrus 
von Dacien (Vita Christinae Stumbelensis 30 [ed. PAULSON 16,6f.J) legt Christina von Stommeln die 
Rangordnung der Engel nach Ps. -Dionysius aus; mit ihm erklart er (aaO., Ep. X 30 [ed. PAULSON 
94, 1 5f .]), dafi Gott ganz in jedemTeil ist, und ihnfuhrt er (aaO., Ep. XXVII 48 [ed. PAULSON 192,2 If.]) 
als Quelle seiner Meinung an, nach der alles nach dem Schonen und Guten strebt. Selbst weniger be- 
kannte Autoren wie Haimo von Auxerre werden zitiert; vgl. BEATRIX VON NAZARETH, Vita II 9,177 
(ed. Reypens ll6,120f.). 

40 Vg\. Julianae Priorissae Montis Cornelli vita I 1,6 (ActaSS Apr. 1, ed. Paris 1866: 444). 

41 Vgl. Gertrud VON Helfta, Legatus IV 8,2; IV 10,3; IV 50,1 (SC 255: 106, If.; 124,16-21; 402,1-4). 

12 Vgl. Hadewijch, Visionen XI 75-77 (ed. Hofmann 120). 
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Autor der Vita der Margareta von Ypern (1216-1237) nennt Augustinus „expositorum 
maximus" - den „Grdflte(n) der Erklarer". 43 Thomas von Cantimpre, der das Leben 
der Lutgart von Tongern (1192-1246) beschreibt, bezeichnet Augustinus mit den 
Worten „Doctorum omnium maximus - der Grofite aller Lehrer" 44 oder „contempla- 
tiorum maximus - der Grofite der Kontemplativen. “ 45 

2.2 Und doch zitieren unsere Frauen nur selten aus Werken dieses Kirchenvaters. Von 
Beatrijs von Nazareth (1200-1268) ist uns der kleine Traktat Uan seuen manieren van 
heliger minnen iiberliefert. Im Unterschied zu vielen anderen Schriften der Mystike- 
rinnen tritt dieses Werk nicht mit dem Anspruch auf, eine Botschaft aus einer visiona- 
ren Offenbarung zu beinhalten. An seinem Ende wird die Sehnsucht nach der 
endgiiltigen Liebeseinheit des Menschen mit Gott im Jenseits ausgedriickt. 

Ende dacr sal sie gaen in die bliscap hars heren also als sinte Augustijn seget: Qui in te in- 
trat, <intrat> in gaudium domini sui et cetera, dat es o here die ingheet in di hi geet in die 
bliscap sijns heren. - Und da soil sie gehen in die Freude ihres Herrn. So wie Augustinus 
sagt: Qui in te intrat, <intrat> in gaudium domini sui usw. Das heifit: O Herr, wer eingeht 
in dich, der geht in die Freude seines Herrn . 46 

Das Schriftwort Matthaus 25,21.23: „Intra in gaudium Domini tui“ (Vulgatafassung), 
welches dem Augustinuszitat zugrundeliegt, wird auch in anderen Texten der Mysti- 
kerinnen zur Erklarung der ewigen Seligkeit benutzt. 47 Die Zuspitzung, die es im 
Augustinuszitat erfahrt und auf welche Beatrijs Wert legt, ist folgende: Die Freude des 
Herrn ist keine von Gott abgeloste Gabe, vielmehr ist die Freude Gott selbst. Nur wer 
in Gott eingeht, erhalt die Freude in Vollendung. Die Freude des Himmels besteht in 
der Einheit mit dem Herrn. 

2.3 Einmal nur wird Augustinus von Hadewijch mit Namen zitiert. Sie entschuldigt 
sich in einem Brief, dafi sie so wenig von Gott spricht, mit der Meinung des Heiligen 
Augustinus: „Die luttel weet, hi mach luttel seggehn. - Wer wenig weifi, der kann we- 
nig sagen.“ 48 


13 Margaretae de Ypris vita 17 (ed. MEERSSEMAN 1 15,16). 

44 Thomas von Cantimpre, Vita Lutgardis II 2,19 (ActnSS Jun. 4, ed. Paris 1867: 200). 

43 THOMAS VON Cantimpre, Vim Lutgardis III 2,10 (AcraSSJun. 4, ed. Paris 1867: 206). Die nach der 
Mitte des 13. Jahrhundcrts entstandene Legenda aurea nennt Augustinus als Lehrer die Sonne, im 
Vergleich zu der die anderen Lehrer nur Sterne sind. 

4 ‘ Beatrix VON Nazareth, Seven manieren VII (ed. Reypens / van Mierlo 38,157-161). Die kritische 
Ausgabe hat das Augustinuszitat nicht verifiziert. Es findet sich in AUGUSTINUS, Confesstones II 10 
(18) (CCL 27: 26,5). 

' 7 Z. B. Johannes von Magdeburg, Vita der Margareta 22 (ed. Schmidt 25). 

411 Hadewijch, Brieven XX (ed. van Mierlo 188,8f.). 
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Die Seltenheit, mit der man ein mit Namen gekennzeichnetes Augustinuszitat bei 
Hadewijch findet, ist erstaunlich. Diese Frau hat sich ja, wie wir noch sehen werden, 
intensiv mit der Gestalt des Augustinus beschaftigt. Die hochgebildete Mystikerin, 
der man zutraut, Augustinus im Original gelesen zu haben, 49 gibt als Quelle ihrer 
Kenntnis des Heiligen eine Predigt, die sie gehort hat, an. 50 

2.4 Auch Ida von Gorsleew und juiiana von Cornillion, von aenen die Autoren ihrer 
Viten berichten, dafi sie in den Werken des Augustinus lesen, 51 zitieren Augustinus 
nicht unter seinem Namen. 

2.5 Vor allem erstaunt, daft bei den Mystikerinnen aus Helfta sich kein wortliches Zi- 
tat aus den Werken des Augustinus findet. Die Abtissin Gertrud von Hackeborn hatte 
um die Mitte des 13. Jahrhunderts fur eine umfangreiche Klosterbibliothek gesorgt. 52 
Ihre leibliche Schwester, die Mystikerin Mechthild von Hackeborn (1241/42-1299), 
besitzt als Leiterin der dortigen Klosterschule eine hervorragende Bildung, und von 
Gertrud der Grofien wissen wir, daft sie selbst Florilegien von Vaterzitaten zusam- 
mengestellt hat. 53 Und doch zitieren beide Frauen weder Augustinus noch einen an- 
deren Kirchenvater mit Namen. 54 Der Grund dafiir kann nicht in ihrer mangelhaften 
theologischen Bildung liegen. 


2.6 Die literarische Gattung ihrer Schriften bietet dagegen eine einleuchtende Begriin- 
dung. Sie stellen meist Offenbarungsschriften im weiteren Sinn dar. Das, was sie 
schreiben, ist nur die Wiedergabe einer Botschaft, welche die Frauen von Gott in Vi- 
sionen und Auditionen empfangen haben. 55 Der Frage, ob dieser Anspruch nur lite- 
rarische Fiktion ist oder einer Wirklichkeit entspricht, braucht hier nicht nachgegan- 
gen zu werden. 56 Um diesen Offenbarungsanspruch zu bekraftigen, beteuern viele 


*’ I hr Brief X enthalt unter anderem cine mittelniederlandische paraphrasierende Ubertragung vom 
caput VI des Richard von St. Viktor zugeschriebenen Kommentars zum Hohelied. Zur Forschungs- 
geschichte und Authenzitat dieses Bricfes vgl. JAHAE 2000, 1 9f. Wer dazu fahig ist, dem traut man auch 
die Lektiire von lateinischen Werken dcs Augustinus zu. 

50 Vgl. Hadewijch, Bneven XXV (ed. van Mierlo 216, 34f.). 

51 Vgl. ldae Lewensis vita 5,52 (ActaSS Oct. 13, ed. Paris 1883: \22)\Julianae Pnonssae Montis Cornelli 
vita I 1,6 ( ActaSS Apr. 1, ed. Paris 1866: 444). 

52 Vgl. Mechthild von Hackeborn, Liber specials gratuxe VI l (ed. Paquelin 375). 

55 Vgl. Gertrud VON Helfta, Legatus I 1,2 (SC 139: 122,30-35). Es gibt keinen Grund, an der Histori- 
zitat dieser Bemerkung einer Mitschwestcr zu zweifcln. 

" Bezeichnend ist, dafi das einzige namentlich gekennzeichnete Zitat aus dem Ezechielkommcntar 
Gregors des Grofien in Mechthild von Hackeborns Liber specialts gratiae (V 30 [ed. PAQUELIN 369]) in 
einem Abschnitt steht.der ausdriicklich als Bemerkung ihrer Mitschwestern, die das Buch redigicrten, 
bezeichnet ist. 

55 Vgl. WEISS 2000a, 73-75. 

s ‘ Vgl. Weiss 2000a, 24-84. 
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Frauen, dafi sie ungebildet sind. 57 Wenn ungebildete Frauen so tiefe Gedanken 
aufiern, dann konnen diese nicht von ihnen stammen, sondern miissen in Gott ihren 
Ursprung haben. Wiirden sie sich durch namentlich gekennzeichnete Zitate aus den 
Vatern absichern, ware dies ihrer Absicht gegeniiber kontraproduktiv. Da Beatrijs 
von Nazareth sich in ihrem kleinen Traktat und Hadewijch in ihren Briefen nicht auf 
Visionen berufen, konnen sie dort auch Augustinus mit Namen zitieren. 


2.7 Dafi wir mit unserer Vermutung richtig liegen, sieht man auch an folgendem. Es mag 
noch angehen, dafi ein Verstorbener in der Vita der Agnes Blannbekin (gest. 1317) bei 
seiner Erscheinung seine Meinung mit einem Augustinuszitat bekraftigt. 58 Eigenartig 
wirkt es aber, wenn die innere Stimme, die in Agnes spricht, sich dafiir, dafi sie Gottes 
Stimme ist, auf einen Ausspruch Gregors des Grofien beruft. 59 Der Autor hat offen- 
sichtlich an dieser Stelle die literarische Gattung der Offenbarungsschrift vergessen. 60 


3. Eingriff im Streit um Origenes 

3.1 An einer Stelle greifen die Mystikerinnen in einen theologischen Streit um einen 
Autor der alten Kirche ein. Im 12. Jahrhundert entdeckt man die ostlichen Kirchen- 
vater und mit ihnen auch Origenes neu. Offensichtlich entfachte sich ein Streit iiber 
die Frage nach dessen jenseitigem Geschick. Als verurteilter Haretiker sollte er in der 
Verdammung sein. Wie aber durfte man die Meinung eines von Gott Verdammten gut- 
heifien? Oder kam er gar nicht in die Holle, weil er neben seinen verurteilten Lehren 
auch so viel Richtiges geschrieben hatte? 


3.2 Wenn die Frauen einmal ein gewisses Ansehen genossen, ging man sie gelegentlich 
wie ein theologisches Orakel an, um anstehende Streitfragen zu losen. So wird Elisa- 
beth von Schonau (1129-1164) gedrangt, iiber die Echtheit der Reliquien der Heiligen 


57 Z. B. Elisabeth von SchOnau, Visionen 1 1; II 68; II 70 (ed. Roth 1 und 33); Mechthildvon Magde- 
burg, Licht II 3; II 26; II 225; III 1; VII 3 (ed. Neumann 40,48; 68,18; 69,32; 73,36f; 260,30). Zu Mecht- 
hild von Magdeburg insgesamt vgl. Heimbach 1989. 

51 Vgl. Agnes Blannbekin, Leben und Offenbarungen CCXXVII-CCXXVIII (ed. Dinzelbacher / 
Vogeler 470,54-57). 

” Vgl. AGNES Blannbekin, Leben und Offenbarungen LXXXVI (ed. DINZELBACHER / VOGELER 
202,23-27). 

60 An einer weileren Stelle wird Gregor der Grofie zitiert, um die Demut der Agnes zu bestatigen (AGNES 
Blannbekin, Leben und Offenbarungen XXXVIII [ed. DINZELBACHER / VOGELER 120,28-32]). Ob- 
wohl es nicht ganz eindeutig ist, ist die Bekriiftigung durch das Zitat wohl als Einfiigung des anonymen 
Verfassers ihrer Vita gcdacht. 
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Ursula und ihrer Gefahrtinnen Auskunft zu geben. 61 Deswegen erstaunt es auch 
nicht, dafi dieselbe Elisabeth von ihrem Bruder Ekbert nach dem jenseitigen Geschick 
des Origenes gefragt wird. 62 An einem Weihnachtsfest erscheint ihr die Jungfrau 
Theodochos, die ihr, auch wenn sie keine vollstandige Auskunft geben darf, folgendes 
ausrichtet: 

Error Origenis non ex malicia erat, sed magis ex nimio fervore, quo sensum suum immer- 
sit profunditatibus scripturarum sanctarum, quas amabat, et divinis secretis, que nimis 
perscrutari volebat. Propterea et pena eius, in qua detinetur, gravis non est. - Der Irrtum 
des Origenes geschah nicht aus Bosheit, sondern eher aus zu grofiem Eifer, mit dem er sei- 
nen Sinn versenkte in die Tiefen der Heiligen Schrift, die er liebte, und in die gottlichen 
Geheimnisse, die er allzu sehr erforschen wollte. Deswegen ist seine Pein, in der er gehai- 
ten wird, nicht schwer. 63 

Ja, er leuchtet jetzt schon unter den iibrigen Seelen in einem besonderen Licht. Was al- 
lerdings mit ihm beim jiingsten Gericht geschehen wird, bleibt den Menschen noch 
verborgen. 64 Der damals iibliche Vorwurf der Monchstheologie gegeniiber den Dia- 
lektikern, in bezug auf Gott zuviel wissen zu wollen, wird auch gegeniiber Origenes 
erhoben, ohne dafi er verdammt erscheint. 

3.3 Wie sehr im Umfeld der Mystikerinnen das Ansehen des Origenes steigt, sieht man 
an folgendem: Das zweite Buch ihrer Vita vergleicht Hildegard (1098-1179) mit der 
alttestamentlichcn Prophetin Debora und beruft sich fiir diesen Vergleich ausdriick- 
lich auf Origenes. 65 Hadewijch weifi, daft Origenes in Maria Magdalena das Urbild 
der liebenden Kontemplation sieht. 66 Der mit Namen nicht bekannte Autor der Vita 
der Juliana von Cornillion bedauert, dafi er die gefiihlvolle Andacht, welche diese 
Frau zu den einzelnen Mysterien des Lebens Jesu hatte, nicht voll erfassen kann. 
Dazu hatte er des „ingenium ... Origenis" - der „Geisteskraft ... des Origenes" — 
bedurft. 67 Man sieht, wie Origenes in diesen Kreisen hoffahig geworden ist. 


41 Vgl. Elisabeth von SchOnau, Liber revelationum 4 (ed. Roth 124f.). 

42 Vgl. ElisabethvonSchOnau, Visionen III 5 (cd. ROTH62): .Sicutpremonitafueramafratremeo." 
45 Elisabeth von SchOnau, Visionen III 5 (ed. Roth 62f.). 

44 Vgl. Elisabeth von SchOnau, Visionen III 4 (ed. Roth 63). 

45 Vgl. THEODERICH von ECHTERNACH, Vita Hildegardis II 6 (FC 29: 142,22-144,18). 

44 Vgl. Hadewijch, Mengeldichten 3 (ed. VAN MlERLO 22,55-57). 

47 Julianae Prionssae Montis Cornelh vita I 4,18 (ActaSS Apr. 1, ed. Paris 1866: 448). 
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3.4 Offensichtlich kommt aber die Frage nach dem kiinftigen Geschick des Origenes 
nicht zur Ruhe. Uber hundert Jahre nach Elisabeth von Schonau wird Mechthild von 
Hackeborn dariiber wieder von einem Ordensmann gefragt. 68 In einer Vision lehnt 
Gott eine direkte Auskunft ab: 

Quid vero benignitas mea cum anima Origenis effecerit volo esse absconditum, ut nullus 
in scientia sua confidens audeat elevari. - Was meine Giite aber mit der Seele des Origenes 
getan hat, das soil nach meinem Willen verborgen sein, damit keiner im Vertrauen auf sein 
Wissen sich zu erheben wagt . 69 

Damit wird Origenes - ahnlich wie durch Elisabeth von Schonau - indirekt be- 
schuldigt, zuviel auf sein Wissen vertraut zu haben. Es wird aber auch ein gutes post- 
mortales Geschick des Theologen angedeutet. Verborgen bleibt, was Gottes Giite, 
nicht seine Gerechtigkeit, an ihm tut. 


4. Die Verehrung der Vater der Kirche 

Die Vater der Kirche werden im Mittelalter auch von den Menschen als Heilige ver- 
ehrt, die ihre Schriften kaum gelesen haben. Wie steht es mit der Verehrung dieser 
Manner durch die Mystikerinnen? 


4.1 Viele Frauen nennen Ort und Zeit ihrer Ekstasen und Visionen. Sie wollen damit 
wie durch ein Protokoll die Geschichtlichkeit solcher Ereignisse festhalten. Dabei 
bedienen sie sich nicht der profanen Zeitrechnung, 70 sondern der des Kirchenjahres. 
Der Festtag, an dem sich eine ekstatische Vision ereignet hat, wird angegeben. Dies 
kann dort geschehen, wo es sich um eine einzelne Vision handelt. 71 Wenigstens bei 
fiinf Frauen, namlich Elisabeth von Schonau, Mechthild von Hackeborn, Gertrud der 
Grofien, Christina von Stommeln (1242-1312) und Christina von Hane (1269-1292), 
werden ganze Reihen solcher Erlebnisse anhand des Kirchenjahres chronologisch 


“ Vgl. Mechthild von Hackeborn, Liber special is gratiae V 16 (ed. Paquelin 344). Neben dem 
postmortalen Geschick des Origenes interessiert auch, wie es Samson, Salomon und Trajan jeczt er- 
gehc. Allen vieren ist gemcinsam, dad sie nach damaliger Meinung Gutes auf Erden getan haben, aber 
nicht f rei von Schuld geblieben waren. In der Sankt Gallcner Handschrift wird sogar nach dem Schick- 
sal des Aristoteles gefragt. 

*’ Mechthild von Hackeborn, Liber spectalis gratiae V 16 (ed. Paquelin 344). 

70 Ausnahme bildet gelegentlich die Vita der Christina von Hane (ed. Mittermaier, AMRhKG 17: 226; 
229; 236; 237; 238; 239; 242). 

71 Z. B. Mechthild von Magdeburg. 
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geordnet . 72 Manchmal erschopft sich die Angabe des Festes in einer reinen Zeit- 
angabe, ohne dafi die zu diesem Zeitpunkt stattfindende Vision auf den Festtag Bezug 
nimmt . 73 Oft aber steht das besondere Erlebnis der Frauen in einem inneren Zusam- 
menhang zu dem Festgeheimnis oder zu Teilen der Liturgie des Festes . 74 Die Frauen 
erleben die Mysterien des Lebens Jesu an den entsprechenden Festen nach. Dies gilt 
besonders in der Weihnachts-, Passions- und Osterzeit. An den Heiligenfesten er- 
scheint ihnen oft der Tagesheilige . 75 Aus der Haufigkeit der Erwabnung von Festen 
einzelner Heiliger kann man den Stellenwert ihrer Verehrung im geistlichen Leben 
der Frauen ablesen. 

Es fallt auf, dafi Engel und biblische Heilige 76 wie Johannes der Taufer , 77 die Apo- 


72 Es fallt auf, dafi dies bei den Frauen im fliimischen Bereich wesentlich seltener geschieht. Wciter ist es 
eigenartig, dafi die Datierung von Visionen anhand von Heiligenfesten in vielen Werken der Mystikc- 
rinnen gegen Ende Kin abnimmt. 

75 So fast immer bei Christina von Hane. 

74 Besonders oft stellt Gertrud die Grofie den Zusammenhang ihrer Visionen mit einer Antiphon oder 
einem Responsorium dcs entsprechenden Festes her. 

75 Eigens festgestellt in: Marine Oigniacensis vita II 10,89 (ActaSS Jun. 5, ed. Paris 1887: 567); Julianae 
Priorissae Montis Comelli vita I 4,16 (ActaSS Apr. 1, ed. Paris 1866: 440). 

76 Vgl. Elisabeth von SchONAU, Visionen I 27; II 21; III 16 (ed. Roth 15; 49; 68); Mechthild von 
HACKEBORN, Liber specialis gratiae I 30 (ed. PAQUEL1N 102); GERTRUD VON HELFTA, Legatus IV 53,1 
und IV 56,1 (SC 255: 440-446; 462,1-14); Christinae Stumbelensisvita IV 12,1 10-1 13 (ActaSSJun. 5,ed. 
Paris 1 867: 324); CHRISTINA VON Hane, Lebensbeschreibung (ed. MlTTERMAIER, AMRhKG 17: 248; 
18: 209; 229); AGNES BLANNBEKIN, Leben und Offenbarungen CXXIX und CCXXIII (ed. DlNZEL- 
BACHER / VOGELER 288, 3f .; 459,3). Maria erscheint so oft, dafi ihre Feste hier nicht erwahnt werden. 
Ebenfalls werden Heilige dann nicht aufgezahit, wenn sie nur als Patrone einer Kirche oder eines 
Klosters erwahnt werden. 

77 Vgl. Elisabeth von SchONAU, Visionen 1 13; 1 25; II 5 (ed. ROTH 8f.; 14; 42); Marine Oigniacensis vita 
II 1 1,97; II 12,107 und 108f. (ActaSS Jun. 5, ed. Paris 1887: 569; 571 und 572); Idae Lovaniensis vita 
II 4,19; II 5,22; III 4,27 (ActaSS Apr. 2, ed. Paris 1 866: 176; 177; 188); GERTRUD von HELFTA, Legatus 
II 3,2 (SC 139: 238,7); Legatus IV 42, If. (SC 255: 334-336); PETRUS VON DaCIEN, Vita Christinae Stum- 
belensis, Ep. II 3 (ed. PAULSON 67,16); Ep. Ill 5 (ed. PAULSON 68,31); Ep. IV 6 (ed. PAULSON 70,19); 
Christinae Stumbelensis vita IV 5,41; IV 6,50; IV 19,175; IV 21,195 (A ctaSS Jun. 5, ed. Paris 1867: 305; 
307; 343; 348); CHRISTINA VON Hane, Lebensbeschreibung (ed. MlTTERMAIER, AMRhKG 1 7: 244; 1 8: 
208; 220; 221; 235); AGNES BLANNBEKIN, Leben und Offenbarungen CIII; CVI; CCXVI (ed. DlNZEL- 
BACHER / VOGELER 236, 3f., 242,3; 444,4). Aufierhalb des Festes: ELISABETH VON SchONaU, Visionen 

I 76 (ed. ROTH 46); Marine Oigniacensis vita I 4,37 (ActaSS Jun. 5, ed. Paris 1 887: 555); Thomas VON 
CANTIMPRE, Vita Lutgardis 2,2 (ed. HENDRIX 170,39); THOMAS VON CANTIMPRE, Vita Lutgardis 

II 3,13 (ActaSS Jun. 4, ed. Paris 1867: 207); HADEWIJCH, Visionen, Listel (ed. Hofmann 162); Idae 
Lewensis vita 4, i5 (ActaSS Oct. 13,ed. Paris 1883: 11 7)\Idae Lovaniensisvita II 5,22 (ActaSS Apr. 2, ed. 
Paris 1866: 177); MECHTHILD VON MAGDEBURG, Licht I 44; II 4; II 24; III 1; IV 3; V 34; VI 32; VI 36; 
VII 1 (ed. Neumann 30,58; 41,27 und 44,75.99; 59,10f.; 75,72.80; 116,69; 195,46; 241, 19f.; 244,1- 
245,23; 254,31); MECHTHILD VON HACKEBORN, Liber specialis gratiae 1 20 und 1 27 (ed. Paquelin 72; 
95); GERTRUD VON HELFTA, Exercitium IV (SC 127: 132,111); GERTRUD VON HELFTA, Legatus IV 4,8 
(SC 255: 72,1 7); AGNES BLANNBEKIN, Leben und Offenbarungen XVI; XVIII; CCXVII (ed. DlNZEL- 
BACHER / VOGELER 84, 5f.; 86,4; 446,5); Lukardis vita 4 und 52 (ed. AnBoll 18: 312,14; 339,6). 
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stel und Evangelisten , 78 vor allem Petrus und Paulus 79 


und Johannes der Evangelist 80 


7 ‘ Vgl. Elisabeth von SchOnau, Visionen 1 18 und I72(ed. Roth 1 0; 34); Elisabeth von SCHONAU, Li- 
ber revelationum 5 (ed. ROTH 125); Idae de Niuella vita 28 (ed. HENRIQUES 269 und 271); HaDEWIJCH, 
Visionen IV 2f. (ed. Hofmann 72); Aleydis Scharembekanae vita 1122; III 52 (Acta SSJun. 22; ed. Paris 
1867: 475f.); MECHTHILD VON HaCKEBORN, Liber specialis gratiae I 34 (ed. PaQUELIN 1 12f.); Ger- 
TRUD VON Helfta, L egatus III 4,1; III 5,1, III 10,1 (SC 143: 22,1; 26; 42,1); Legatus IV 33,1 und IV 
47, if. (SC 255: 282,1; 354-356); Legatus V 4,14 (SC 331: 96,1 1); PETRUS VON DaCIEN, Vim Chnstinae 
Stumbelensis 83 und 88 (ed. PAULSON 65,1 und 1 15,20-26); Chnstinae Stumbelensis vita IV 8,71f.; IV 
12,1 13; IV 13,1 18; IV 16,144; IV 17,153; IV 21,194 (AcraSSJun. 5,ed. Paris 1867: 312; 325; 326; 334; 337; 
348). 

7 ’ Vgl. Elisabeth VON SchOnau, Visionen 1 1 5; I 76; II 14; II 29; III 10 (ed. Roth 9; 35; 46; 52; 65); ELISA- 
BETH VON SCHONAU, Liber viarum Dei 20 (ed. ROTH 122); Manae Oigniacensis vita II 6,51 (ActaSS 
Jun. 5, ed. Paris 1887: 559); Mechthild von Magdeburg, Licht IV 27 (ed. Neumann 144,36); Ger- 
trud von Helfta, Legatus IV 44, If. (SC 255: 340-344); Petrus von DaCIEN, Vita Chnstinae Stum- 
belensis, Ep. XXIII 30 (ed. Paulson 173,36).; Ep. XXX 42 (ed. Paulson 186, 27f.); Chnstinae Stum- 
belensis vita IV 3; IV 7,61; IV 14,129; IV 16,145; IV 16,147; IV21, 189 (AcwSSJun. 5, ed. Paris 1867: 300; 
3 1 0; 330; 334; 335; 346); AGNES Blannbekin, Leben und Offenbarungen CVIII; CIX; CLIX (ed. DlN- 
ZELBACHER / Vogeler 246,3; 248,7; 352,5). Aufierhalb des Festes: ELISABETH VON SCHONAU, Visionen 
II 15 und III 8 (ed. ROTH 76; 64); Odiliae viduae Leodiensisvita I 4 (ed. An Boll 13: 208,30); HUGONE 
FLOREFFENSI, ViM Juevettae 9,28 und 29 (ActaSS Apr. 2, ed. Paris 1866: 151); Manae Oigniacensis vita 
I 1,1 1; II 1 1,100; II 12,103 (ActaSS Jun. 5, ed. Paris 1887: 550; 570); Jultanae Pnorissae Montis Cornelli 
vita 1 5,28 und II 2,7 (ActaSS Apr. l,ed. Paris 1866: 452; 458); Beatrix von Nazareth, Vita II 16,156 
und II 1 9,1 75 (ed. Reypens 1 05,24f .; 1 1 5,96); Hadewijch, Visionen XIV 77 (ed. Hofmann 1 56,91 ); Li- 
ste 8 und 134-140 (ed. Hofmann 162; 168); Mechthild von Magdeburg, Licht II 4; II 19; II 24; VII 1 
(ed. Neumann 41,29; 51,44f. und 52,66; 59,15.17; 254,22); Mechthild von HaCKEBORN, Liber spe- 
cials gratiae I 22 und II2(ed. PAQUELIN 80 und 137); GERTRUD VON HELFTA, Exercitium IV 124-126 
(SC 127: 132-134); GERTRUD VON HELFTA, Legatus V 4,14 (SC 331: 96,1 1); PETRUS VON DaCIEN, Vita 
Chnstinae Stumbelensis 25 (ed. PAULSON U,29f.); Lukardis vita 93 (ed. An Boll 18: 364,11.27); Agnes 
Blannbekin, Leben und Offenbarungen XVII; LII; XCII; CXVI; CXXXI (ed. DlNZELBACHER / 
Vogeler 86,3f.; 144,25; 214,6; 260,32; 296,23). 

*° Vgl. Elisabeth von SchOnau, Visionen 1 60 (ed. Roth 29); Elisabeth von SchOnau, Liber viarum 
Dei 13 (ed. Roth 105); Mariae Oigniacensis vita II 12,107 (ActaSS Jun. 5, ed. Paris 1887: 571); HADE- 
WIJCH, Visionen X 1 f. (ed. Hofmann 1 1 0); Mechthild von HACKEBORN, Liber specials gratiae I 6 
(ed. PAQUELIN 21f.); GERTRUD VON HELFTA, Legatus IV 4,1-12 und IV 34,1 (SC 255: 58-80; 284,1); 
Christina von Hane, Lebensbeschreibung (ed. Mittermaier, AMRhKG 18: 208). Aufierhalb des 
Festes: Elisabeth VON SchOnau, Ep. XXII (ed. Roth 1 52); Odiliae viduae Leodiensis vita I 14 (ed. 
AnBoll 13: 217,25f.); HUGONE FLOREFFENSI, Vitajuevettae5*,9b (ActaSS Apr. 2, ed. Paris 1866: 163); 
Mariae Oigniacensis vita I 1,13; I 2,24; II 10,87; II 10,90 (AcraSSJun. 5, ed. Paris 1887: 550; 552; 566; 
567);ThomasvonCantimprE, Vita Lutgardis 1,2 (ed. HENDRIX 164,1 5); Hadewijch, Bneven XVIII 
und XXXIII (ed. van Mierlo 1 59, 1 83 und 204,392f.); HADEWIJCH, Visionen V 7; V 69; X 29 (ed. HOF- 
MANN 80,12; 84; 112); Liste 3 und 45 (ed. Hofmann 162; 164); Idae Lovaniensis vita III 1,8 (ActaSS 
Apr. 2, ed. Paris 1866: 184); Elisabeth sanctimoniahs m Erkenrode vita 14 und 1 8 (Catalogus Codicum 
Hagiographicorum Bibliothecae Regiae Bruxellensis 1/1: 371,33; 373,32); MECHTHILD VON MAGDE- 
BURG, Licht II 4; II 24; IV 12; IV 23 (ed. NEUMANN 41,29; 43,69.71; 59,12; 124,42; 139,1-140,14); MECHT- 
HILD VON HACKEBORN, Liber specials gratiae 1 10; I 27; V 5; VI 5 (ed. PAQUELIN 32; 95; 322; 382); GER- 
TRUD VON Helfta, Exercitium IV (SC 1 27: 1 34,128); Gertrud VON Helfta, Legatus V 4, 1 4; V 32,4 (SC 
331: 96,1 1; 260,13); Lukardis vita 58 (ed. AnBoll 18: 344, 26f. und 345,4-7); PETRUS VON DaCIEN, Vita 
Chnstinae Stumbelensis, Ep. XLIV 21 (ed. PAULSON 234,35-235,3); CHRISTINA VON HANE, Lebens- 
beschreibung (ed. Mittermaier, A MRhKG 1 8: 206); Agnes Blannbekin, Leben und Offenbarungen 
VIII; XVII; CXXXI; CCXVIII (ed. Dinzelbacher / Vogeler 71,5f.; 86,5; 296, 23f.; 448,3). 
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sowie volkstvimliche Heilige wie die Martyrer Stephanus , 81 Laurentius , 82 Agnes , 83 
Barbara , 84 Caecilia , 85 Katharina , 86 Margareta , 87 Ursula , 88 die Bufierin Maria Magda- 


11 Vgl. Elisabeth von SchOnau, Visionen 121 und 1 36 (ed. Roth 12; 19); Beatrix von Nazareth, Vita 
III 8,219(ed. Reypens 141,4). Aufierhalb des Festes: Manae Oigniacensisvita II 1 1,100 (ActaSS Jun. 5, 
ed. Paris 1887: 570);Juhanae Pnonssae Montis Cornellivita II 8,28 (ActaSS Apr. 1, ed. Paris 1866: 467); 
Mechthildvon Magdeburg, Licht IV 2; VII 1 (ed. Neumann 60,35; 254,21); Gertrud von Helf 
TA, Exercitium IV (SC 127: 144,134); Agnes Blannbekin, Z.e&en«nd Offenbarungen XX und CLXIX 
(ed. DlNZELBACHER / VOGELER 88,17f.; 352,14). 

12 Vgl. Elisabeth von SchOnau, Visionen II 28 (ed. Roth 47); Gertrud von Helfta, Legatus III 17,1 
(SC 143: 72,1); Petrus VON Dacien, Vita Christinae Stumbelensis 22 (ed. PAULSON 165,1 8f.). Aufier- 
halbdes Festcs: ELISABETH VON SchOnau, Visionen 1 53 und II 15 (ed. ROTH27; 76); MECHTHILDVON 
Magdeburg, Licht II 24 (ed. Neumann 60,39); Gertrud von Helfta, Exercitium IV (SC 127: 
134,137). 

11 Vgl. Mechthildvon Hackeborn, Liber specials gratiae 1 11 (ed. Paquelin 34-37); Gertrud von 
HELFTA, Legatus IV 8, If. (SC 255: 104-108); Christinae Stumbelensis vita IV 14,128 (ActaSS Jun. 5, ed. 
Paris 1867: 329); CHRISTINA VON Hane, Lebensbeschreibung (ed. Mittermaier, A MRhKG 18: 207); 
Agnes Blannbekin, Leben und Offenbarungen CCXXVII-CCXXVIII (ed. DlNZELBACHER / VOGE- 
LER 466,5). Aufierhalb des Festes: THOMASVON CanTIMPRE, Vita Lutgardis 2,2 (ed. HENDRIX 169,21); 
Julianae Pnonssae Montis Cornellivita II 9,52 (ActaSS Apr. l,ed. Paris 1866: 475); Hade WIJCH, Visio- 
nen, Liste 24 1 (ed. Hofmann 1 74); Gertrud von Helfta, Exercitium IV (SC 1 27: 1 36,1 57); Gertrud 
VON Helfta, Legatus IV 50,8 (SC255 41 4,3); PETRUS VON Dacien, Vita Christinae Stumbelensis, Ep. 
XXII 12 (ed. Paulson 156,22); Christina von Hane, Lebensbeschreibung (ed. Mittermaier, 
AMRhKG 18: 226); Agnes Blannbekin, Leben und Offenbarungen CXIV (ed. DlNZELBACHER / 
Vogeler 265,12). 

" Vgl. Mechthildvon Magdeburg, Licht II 20 (ed. Neumann 52,3). 

“ Vgl. Christinae Stumbelensis vita IV 9,83 (ActaSS Jun. 5, ed. Paris 1867: 316). Aufierhalb des Festes: 
Mechthild von Magdeburg, Licht II 4 (ed. Neumann 42,45). 

“ Vgl. Margaretae de Ypnsvita 39 (ed. MEERSSEMAN 124,14-16); MECHTHILDVON HaCKEBORN, Liber 
specialisgratiae 1 32 und VII 19 (ed. PAQUELIN 1 1 Of.; 4 14). GERTRUD VON Helfta, Legatus IV 57,1 (SC 
255: 462,1-464,29); Christinae Stumbelensis vita IV 20,183 (A ctaSS Jun. 5, ed Paris 1867: 345); CHRI- 
STINA VON Hane, Lebensbeschreibung (ed. MITTERMAIER, AMRhKG 18: 212). Auficrhalbdes Festes: 
Margaretae de Ypnsvita S') (ed. MEERSSEMAN 124,14); MECHTHILDVON MAGDEBURG, Licht II 4 und 

II 24 (ed. Neumann 42,45.58; 60,47); GERTRUD VON Helfta, Exercitium IV (SC 127: 134,155); GER- 
TRUD VON Helfta, Legatus IV 50,8 (SC 255: 414,4). 

17 Vgl. Gertrud VON Helfta, Legatus IV 45 (SC 255: 344,1-348,20). 

" Vgl. Elisabeth von SchOnau, Visionen I 30 (ed. Roth \b)-,Aleydis Scharembekanae vita II 26 (Acta 
SS Jun. 22, ed. Paris 1 867: 474); GERTRUD VON HELFTA, Legatus IV 53,1-6 (SC 255: 446-454); CHRISTI- 
NA VON Hane, Lebensbeschreibung (ed. MITTERMAIER, AMRhKG 17: 249; 18: 210; 229). Auficrhalb 
des Festes: ELISABETH VON SCHONAU, Liber revelationum passim; Juhanae Pnonssae Montis Comelli 
vita II 7,34 (ActaSS Apr. 1, ed. Paris 1866: 469). Weitere Martyrerfeste: ELISABETH VON SCHONAU, Vt- 
sionen I 14; I 19; I 29; I 78; II 28 (ed ROTH 8f; 11; 16;37f.; 52); GERTRUD VON HELFTA, Legatus III 6,1; 

III 7,1 (SC 143: 28,1; 28,1); PETRUS VON DACIEN, Vita Christinae Stumbelensis 40 (ed. PAULSON 2 l,2f.). 
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lena , 89 die Bischofe Nikolaus 90 und Martin 91 und Ordensgriinder wie Benedikt , 92 
Bernhard , 93 Dominikus 94 und Franziskus 95 wesentlich haufiger in Erscheinung treten 
als die grofien ,theologischen‘ Heiligen 96 wie die Vater der Kirche. 


89 Vgl. Elisabeth von SchOnau, Visionen I 17 (ed. Roth 9f.); Hugone Floreffensi, Vita Juevettae 
42,1 1 1 (ActaSS Apr. 2, ed. Paris 1866: l65);Margaretae de YpnsvitaS7(ed. MEERSSEMAN 124,1 -5); Idae 
Lovaniensis vita II 7,36 (ActaSS Apr. 2, ed. Paris 1866: 18); MeCHTHILD VON MAGDEBURG, Licht VI 9 
(ed. Neumann 216, 5f.); MECHTHILD von Hackeborn, Liber specials gratiae I 25 (ed. PAQUELIN 
86-88); Gertrud VON HELFTA, Legatus III 9,1 (SC 143: 34,1 3f.); Legatus IV 46,1-4 (SC 255: 348-354); 
PETRUS von Dacien, Vita Cbristinae Stumbelenns 46; Ep. XLVIII 15 (ed. PAULSON 28,23f.; 252,10); 
Christina von Hane, Lebensbeschreibung (ed. Mittermaier, AMRhKG 18: 209; 228). Aufierhalb 
des Festes: Hugone Floreffensi, Vita Juevettae 9,30 ( ActaSS Apr. 2, ed. Paris 1866: 151); Hade- 
wijch, Visionen, Line 4 (ed. Hofmann 162); Hadewijch, Mengeldichten 3 (ed. van Mierlo 22,55); 
Margaretae de Ypns vita 37 (ed. MEERSSEMAN 123, 34f.); MECHTHILD VON MAGDEBURG, Licht I 44; 
II 24; IV 27; V 23 (ed. Neumann 29,46; 61,63; 144,46; 180,183); MECHTHILD VON HACKEBORN, Liber 
specialis gratiae I 25; III 50 (ed. PAQUELIN 86; 252); Gertrud von HELFTA, Exercitium IV (SC 127: 
136,161); Christina von Hane, Lebensbeschreibung (ed. Mittermaier, AMRhKG 17: 229); Agnes 
BLANNBEKIN, Leben und Offenbarungen XLI (ed. DlNZELBACHER / VOGELER 126,16). Oft wird auch 
Martha erwahnt: HUGONE FLOREFFENSI, Vita Juevettae 11,37; 14,42 (ActaSS Apr. 2, ed. Paris 1866: 

1 52; 1 53); Vita Aleydis Scharembekanae 3,28 (ActaSSJun. 22, ed. Paris 1 867: 476); Idae de Niuella vita 1 
(ed. HENRIQUES 203); Julianae Priorissae Montis Comelli vita I 3,24 (ActaSS Apr. 1, ed. Paris 1866: 
446); Idae Lovaniensis vita 1 3,18 (ActaSS Apr. 2, ed. Paris 1866: 163); MECHTHILD VON HACKEBORN, 
Liber specialis gratiae I 14 (ed. PAQUELIN 46). 

90 Vgl. Elisabeth VON SchOnau, Liber revelationum 5 (ed. Roth 131); Manae Oigmacensis vita 
II 1 1,94 (ActaSS Jun. 5, ed. Paris 1887: 568); Idae Lovaniensis viti 1 6 (ActaSS Apr. 2, ed. Paris 1866: 
168); Christina VON Hane, Lebensbeschreibung (ed. MITTERMAIER, AMRhKG 18:213); Petrus VON 
Dacien, Vita Chnstmae Stumbelensis , Ep. XL 8 (ed. PAULSON 229,23); Agnes Blannbekin, Leben 
und Offenbarungen XXV 3 (ed. DlNZELBACHER/ VOGELER 98). Aufierhalb des Festes: Elisabeth von 
SchOnau, Visionen 1 40 (ed. Roth 21); Mariae Oigniacensisvita II 10,90 (ActaSS Jun. 5, ed. Paris 1887: 
567); Julianae Priorissae Montis Comelli vita I 1,4 (ActaSS Apr. 1, ed. Paris 1866: 443); AGNES BLANN- 
BEKIN, Leben und Offenbarungen XX (ed. DlNZELBACHER / VOGELER 88,6). 

91 Vgl. GERTRUD VON HELFTA, Legatus V 23,1 (SC 331: 196,1); Chnstmae Stumbelensis vita IV 6,52f.; 
IV 20,181 (AcfdSS Jun. 5, ed. Paris 1867: 307; 344); Lukardis vita 73 (ed. AnBoll 18: 354,7). Aufierhalb 
des Festes: ELISABETH VON SCHONAU, Visionen I40(ed. Roth 1\), Julianae Priorissae Montis Cornells 
vita II 4,19 (ActaSS Apr. 1, ed. Paris 1866: 463); Hadewijch, Visionen, Liste 95-104 (ed. Hofmann 
166); MECHTHILD VON MAGDEBURG, Licht II 24 (ed. NEUMANN 60,42). 

92 Vgl. Elisabeth von SchOnau, Visionen 1 16; II 12 (ed. Roth 9; 45); Gertrud von Helfta, Legatus 
IV 4,1 1 (SC 255: 126,1-134,4). Aufierhalb des Festes: Hildegard, Ep. CCXLIX (CCM 91 A: 528, 4f.); 
Elisabeth von SchOnau, Ep. 1 6; 1 16; 1 63 (ed. Roth 6; 9; 31); Hugone Floreffensi, Vita Juevettae 
35,97 (ActaSS Apr. 2, ed. Paris 1866: 163); MeCHTHILD von Hackeborn, Liber specialis gratiae VI 6 
(ed. PAQUELIN 384); GERTRUD VON HELFTA, Exercitium IV (SC 127: 134,139); GERTRUD VON HELFTA, 
Legatus IV 4,50 (SC 255: 414,8.10). 

93 Vgl. MECHTHILD VON HACKEBORN, Liber specialis gratiae I 28 (ed. PAQUELIN 97f.); GERTRUD VON 
HELFTA, Legatus IV 49,1-5 (SC255: 396-402). Aufierhalb des Festes: Mariae Oigniacensisvita II 10,90 
(ActaSS Jun. 5, ed. Paris 1887: 567); Julianae Priorissae Montis Comelli vita 1 1,6 und II 8,46 (ActaSS 
Apr. 1, ed. Paris 1866: 444; 472); MECHTHILD VON HACKEBORN, Liber specialis gratiae V 30 und VI 4 
(ed. PAQUELIN 364; 382); Agnes Blannbekin, Leben und Offenbarungen XX (ed. Dinzelbacher / 
VOGELER 88,6). Juliana von Corniliion (vgl. Julianae Priorissae Montis Comelli vita 1 1,6 [AcmSS Apr. 
1 , ed. Paris 1 866: 444)) licst besondcrs gern die Hohcliedpredigten des heiligen Bernhard, und auch Ag- 
nes Blannbekin (Leben und Offenbarungen XCVII [ed. DlNZELBACHER / VOGELER 204,5-34)) sollcn 
die gleichen Predigten zum Fundament des gesamten geistlichen Lebens wcrden. 
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5. Die Vater als Lehrer der Kirche 

5.1 Fur wen halten die Mystikerinnen die Kirchenvater? Selten ftihren sie die Vater als 
Lehrer der Kirche an. Dabei gelten die vier Theologen Ambrosius, Augustinus, 
Hieronymus und Gregor der Grofle im Westen zu dieser Zeit schon als die Lehrer der 
Kirche schlechthin. Das St. Trudperter Hohelied, das fur die Mystik des 12. und 
13. Jahrhunderts innerha'b Devtschlands bahnbrechend ist, ftihrt diese vier Vater 
eigens in dieser Funktion an: 

Der geist der gewizzede daz ist der schenke, der dar uf gedienet hat, das waz Iohanncs 
evangelista unde sine gehelfen Gregorius, Augustinus, Ambrosius, Ieronimus unde ande- 
re die die heilige schrift errecket habent unde siu geschenket habent der heiligen christen- 
heit. - Der Geist der Wissenschaft ist der Mundschenk, der beim Mahl aufgetragen hat. 
Das waren Johannes Evangelista und seine Gehilfen Gregorius, Augustinus, Ambrosius, 
Hieronymus und andere, welche die Heilige Schrift ausgelegt und sie der Heiligen Kirche 
ausgeschenkt haben . 97 

Sie sind die Ammen, die die Kinder Gottes mit der himmlischen Stifle aufziehen. 98 
Vergleichbare Stellen fand ich bei den Frauen nicht." 

5.2 Folgende Bemerkungen lassen erkennen, dafl auch die Mystikerinnen die Kirchen- 
vater als Lehrer schatzen. Ida von Gorsleew wird in der Adventszeit, als sie krank zu 
Bett liegt, das Verstandnis der Augustinischen Bticher tiber die Dreifaltigkeit ge- 


91 Vgl. Gertrud von Helfta, Legatus IV 50,8 (SC 255: 414,4-20). AuGerhalb des Fcstes: Mechthild 
von Magdeburg, Ltcht II 24; IV 20; IV 22; V 24; V 34 (ed. Neumann 60,44; 1 36, 1 - 1 9; 138, 1 8- 1 40,39; 
182,37-183,56; 194, Ilf.); AGNES BlANNBEKIN, Leben und Offenbarungen XX (cd. DlNZELBACHER / 
VOGELER 88,6). 

95 Vgl. Gertrud VON Helfta, Legatus IV 50,8 (SC255: 414,4-20); Agnes Blannbekin, Leben und Of- 
fenbarungen CCXXV (ed. DlNZELBACHER / VOGELER 462,4). AuGerhalb des Fcstes: MECHTHILD VON 
Magdeburg, Licht V 24 und V 34 (ed. Neumann 182,36-38; 194, 13f ); Agnes Blannbekin, Leben 
und Offenbarungen XVIII; XIX; LXV (ed. DlNZELBACHER / VOGELER 86,3; 86,4; 164,9f.): Zu Franzis- 
kus vgl. WEISS 2000b, 237-240; 255-257. 

96 Nur ca. drei bis vier Prozent dcr erwahnten Hciiigcnfeste sind dem Gedachtnis der Kirchenvater 
geweiht. Neben den unten genannten Vatern, die den Frauen meist an ihrem Festtag erscheinen, wird 
ohne nahere Erklarung auch der Festtag des heiligen Hieronymus erwahnt (vgl. PETRUS VON DaCIEN, 
Vita Christinae Stumbelensis, Ep. XV 44 und 57 [ed. PAULSON 108,7; 131,16]). Mechthild von Hacke- 
born ( Liber specials gratiae V 9 [ed. PaQUELIN 332]) erwahnt die Seele des Herrn Albert und des 
Bruders Thomas. 

97 Sr. Trudperter Hohelied 43,30-44,2 (ed. Ohly 108-110). Einzeln werden in diesem Kommentar er- 
wahnt Ambrosius: 83,16 (ed. OHLY 186); Augustinus: 66,10 (ed. OHLY 154); 83,14(ed. OHLY 184); Gre- 
gor der GroGe: 59,32 (ed. OHLY 142) und Hieronymus: 83,15 (ed. OHLY 184). 

91 Vgl. Sr. Trudperter Hohelied 55,8-12 (ed. OHLY 134). 

99 Bei Agnes von Blannbekin ( Leben und Offenbarungen XX [ed. DlNZELBACHER / VOGELER 88,11 -32]) 
werden ebenfalls Augustinus, Gregor, Ambrosius und Hieronymus erwahnt. Doch hebt sich diese 
Vierergruppe kcineswegs deutlich von den vorher (aaO. XX [ed. DlNZELBACHER / VOGELER 88,6-10]) 
genannten Heiligen Bernhard, Dominikus und Nikolaus ab. 
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schenkt; dies lafit ihren Geist vor Freude derartig ergliihen, dafi sie Angst bekommt, 
ihren Verstand zu verlieren . 100 

Gertrud die Grofie lafit in einer Litanei Augustinus als „speculum ecclesiae - Spie- 
gel der Kirche" anrufen . 101 .Speculum' hat im Latein der damaligen Zeit auch die Be- 
deutung von Abbild, Vorbild, ja sogar Licht. Augustinus ist also ein Vorbild und 
Licht fur die Kirche. Augustinus ist ja ..doctor incomparabilis - ein unvergleichlicher 
Lehrer ." 102 

Einmal erscheint der Gertrud auch der heilige Augustinus, den sie von Jugend an 
besonders liebt . 103 Von seinem Herzen geht, ahnlich wie vom Herzen des heiligen 
Bernhard, ein feuerformiger Glanz aus. Er bedeutet seine feurigen Worte, durch wel- 
che die Liebe der Menschen entfacht wird . 104 Auch von seinem Mund gehen Sonnen- 
strahlen aus. Sie versinnbildlichen seine Lehre, die er liber die ganze Kirche gegossen 
hat . 105 Auch bogenformige Strahlen sendet er aus, welche die seiner Worte und Schrif- 
ten bedeuten, mit denen er alien Irrtum und alle Unwissenheit bekampft hat . 106 Selbst 
Bernhard mufi gestehen, dafi er sich nicht in gleicher Weise um das Heil der Nachsten 
gekiimmert hat wie Augustinus, der durch die Erfahrung seiner eigenen Siinden vor 
seiner Bekehrung dazu besonders berufen war . 107 Der Herr zieht alien geistlichen 
Fortschritt, den je Menschen aus den Worten des Augustinus gemacht haben, in sein 
Herz ein und lafit ihn veredelt wieder in das Innere des Heiligen zuriickfliefien, wo- 
durch eine liebliche Melodie von Augustinus und Bernhard erklingt . 108 Die Melodien 
beider Heiliger lassen sich kaum voneinander unterscheiden, nur dafi bei Augustinus 
die liebevolle Bufigesinnung mitklingt . 109 

Agnes Blannbekin beschreibt die Bedeutung des Augustinus, den sie ..maximum 
lumen in conspectu dei - das grofite Licht im Angesicht Gottes" nennt, no folgender- 
mafien: In der Seligkeit begreift er wirklich die selige Dreifaltigkeit, „quia hie in- 
genium exercuit et excoluit intellectum suum tanta fide et amore in tractatibus de 
sancta trinitate - weil dieser seine Vernunft gebrauchte und seinen Verstand mit so 
grofiem Glauben und so grofier Liebe in den Traktaten iiber die heilige Dreifaltigkeit 
pflegte." m 


100 Vgl. Idae Lewensis vita 5,52 ( ActaSS Oct. 13, ed. Paris 1883: 122). 

101 Gertrud VON HelfTA, Exercitium IV (SC 127: 134,146). 

IM Gertrud von Helfta, Legatus IV 50,1 (SC 255: 404,25). 

105 Vgl. GERTRUD VON Helfta, Legatus IV 50,1 (SC 255: 402,1-4). Die Erwihnung seines Fcstcs wird in 
GERTRUD VON Helfta, Legatus IV 50,3 (SC 255: 406,1) nachgeholt. 

104 Vgl. Gertrud von Helfta, Legatus IV 50,1 (SC 255: 402,8-14). 

Vgl. Gertrud von Helfta, Legatus IV 50,1 (SC 255: 402,14-18). 

I0 ‘ Vgl. Gertrud von Helfta, Legatus IV 50,1 (SC 255: 402,18-404,31). 

107 Vgl. Gertrud von Helfta, Legatus IV 50,1 (SC 255: 404,32-38). 

,0 * Vgl. Gertrud von Helfta, Legatus IV 60,2 (SC 255: 404,1-11). 

Vgl. Gertrud VON Helfta, Legatus IV 50,2 (SC 255: 404,11-406,17). 

1.0 Agnes Blannbekin, Leben und Offcnbarungen XX (ed. Dinzelbacher / Vogeler 88,1 If.). 

1.1 Agnes Blannbekin, Leben und Offcnbarungen XX (ed. Dinzelbacher / Vogeler 88,12-15). 
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5.2 Zutreffend bezeichnet Agnes auch das Bemiihen des Hieronymus: „De beato Jero- 
nymo dixit, quod luce divinitatis insignitur eo, quod tanto studio iliuminavit sacram 
paginam. - Uber den seligen Hieronymus sagte sie, daft er deswegen mit dem Licht 
der Gottheit ausgezeichnet ist, weil er mit solchem Eifer (den Sinn der) die Heilige(n) 
Schrift erhellte." 112 


5.3 Elisabeth von Schonau hat eine fur die Steilung der Kirchenvater charakteristiscne 
Vision von Gregor dem Groften. Zu Beginn der Fastenzeit sieht sie in verschiedenen 
Ekstasen ein sich schnell drehendes Rad, ohne den Sinn der Vision zu verstehen. 113 Am 
Sonntag nach dem Fest des Papstes Gregor „vidi ergregium ilium doctorem in supernis 
plenum gloria e claritate amabile - sah ich in der Hohe jenen herausragenden Lehrer voll 
Herrlichkeit und liebenswerter Klarheit." 114 Sie bittet den Heiligen, ihr die Vision zu 
erklaren und bekommt von diesem aber die Antwort: „Dic doctoribus qui legunt scrip- 
turas, ipsi sciunt. - Sag es den Lehrern, welche die Schrift auslegen, sie wissen es.“ 115 
Daraufhin verlangt Elisabeth von ihrem Bruder Ekbert, der in Frankreich die damals 
modernste und beste theologische Ausbildung erfahren hat, ihr aus seiner Kenntnis 
der Heiligen Schrift bei der Erklarung zu helfen. Nach der ublichen Weigerung, die 
dem bekannten Demutstopos entspricht, gibt dieser ihr dann auch die Erklarung. 116 

Ein Doppeltes soli damit gesagt werden: Einmal ersetzt die Belehrung durch Audi- 
tionen und Visionen keineswegs den Erwerb von Wissen aus natiirlichen Quellen. 
Nicht durch iibernaturliche Wissensvermittlung, sondern durch rationalen Diskurs 
erhalt Elisabeth die Erklarung ihrer Vision. Zum anderen sind die zeitgenossischen 
Schrifttheologen genauso wichtig wie die Lehrer der Alten Kirche. 

Auch Gertrud die Grofte stellt Gregor mit den Lehrern des Mittelalters auf gleiche 
Stufe. Sie fragt, was Gregor dafiir in der himmlischen Herrlichkeit erhalt, „quod tarn sa- 
luberrimis scriptis ecclesiam ditavit et iliuminavit - daft er mit so heilbringenden Schrif- 
ten die Kirche bereichert und erleuchtet hat." 117 Jesus, der sich selbst an den einzelnen 
Biichern dieses Heiligen erfreut, anrwortet, Gregor gcniefte es mit ihm froh, wenn ein 
Mensch beim Lesen oder Horen seiner Wortc sich bekehrt und zu Andacht und Liebe 
entflammt wird. Er wird dann vor dem ganzen himmlischen Hof so geehrt wie ein 
Fiirst, der von seinem Konig besonders ausgezeichnet wird. 118 Es ist die Ehre, die alle 
Lehrer der Kirche je nach dem Nutzen ihrer Lehre fur die Kirche erhalten, also auch 
„tibi specialiter dilecti, scilicet Augustinus et Bernardus - die von dir besonders Gelieb- 
ten, namlich Augustinus und Bernhard." 119 Die Lehrer der Kirche sind also besonders 


1,2 AGNES BlannbEKIN, Leben und Offenbarungen XX (ed. DlNZELBACHER / VOGELER 88,30-32). 
113 Vgl. Elisabeth von Schonau, Visionen III 29 (ed. Roth 78f.). 

1,4 Elisabeth von SchOnau, Visionen III 30 (ed. Roth 79). 

115 Elisabeth von SchOnau, Visionen III 30 (ed. Roth 79). 

116 Vgl. Elisabeth von Schonau, Visionen III 31 (ed. Roth 79f.). 

117 Gertrud von Helfta, Legatus IV 10,2 (SC 255: 124,1-13). 

"* Vgl. Gertrud von Helfta, Legatus IV 10,3 (SC 255: 124,4-21). 

1,4 Gertrud von Helfta, Legatus IV io,3 (SC 255. 124, 17f.). 
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ausgezeichnet, insofern ihre Lehre heute noch in der Kirche den einzelnen Glaubigen 
in ihrem spirituellen Leben hilft. Wenn allerdings unter diese Lehrer auch Bernhard 
von Clairvaux gezahlt wird, dann ist diese Ehre kein Vorrecht der Vater der alien Kir- 
che. Den Hohepunkt der Vision stellt aber die Tatsache dar, dafi Gregor kniend fur 
die ganze Kirche betet und aus dem Herzen Jesu alles Notwendige zuteilen darf. 120 
Dies geschieht, wahrend in der Matutin seines Festes der Konvent die Antiphon 
O Pastor singt. 121 Damit konnte auf die Regula pastor alis dieses Papstes angespielt 
sein, die ja zum pastoraltheologischen Werk des Mittelalters schlechthin wurde. 122 
Diese Vermutung legt sich nahe, wenn Gertrud diesen Heiligen in einer Art Litanei 
mit den Worten anruft: „Pastor apostolice - apostolischer Hirte". 123 Gregor wird also 
vor allem als pastoraler Lehrer und Fiihrer der Kirche gesehen. Auf der gleichen Linie 
liegt es, wenn Gertrud diesen Papst fur die Meinung anfuhrt, der Glaube verliere, 
wenn er durch die Erfahrung bewiesen wird, den Verdienstcharakter. 124 In Richtung 
eines praktischen Rates geht auch seine Meinung, dafi gute Menschen sich auch dort 
fur schuldig bekennen, wo sie es nicht sind. 125 

Wenn Christina von Hane am Festtag des Heiligen Gregor bittet, „das got si wultde 
uff rechten uff eyn dogenthaifftiges lebyn - dafi Gott sie zu einem tugendhaften Leben 
aufrichten wolle“, 126 konnte es in Erinnerung an die Moralia in lob dieses Heiligen 
geschehen, aus welchem Buch die Monchstheologie oft ihre Tugendlehre schopfte. 

Kommt man von der gleichzeitigen Hochscholastik, die sich oft auf die „sancti 
patres" beruft, werden die Vater der Kirche nur selten als Fundorte fur den Glauben 
bei den Mystikerinnen erwahnt. 


6. Die Vater der Kirche als vorbildliche, besonders belohnte Heilige 

Ofters werden die Vater der Kirche von den Mystikerinnen als Vorbild fur Askese, 
Frommigkeit, Tugenden und vor allem fur die Liebe genannt. 

6.1 Von Ambrosius sagt Agnes Blannbekin, dafi er grofi in der himmlischen Herrlich- 
keit ist, weil er mit so grofiem Eifer die Gerechtigkeit geliebt hat. 127 Aus dem Kontext 


110 Vgl. Gertrud von Helfta, Legatus IV 10,4 (SC 255: 124,2-126,16). 

121 Gertrud von Helfta, Iegar«j IV 10,4 (SC 255: 124, if.). 

,22 Vgl. DROBNER 1994, 421; FlEDROWICZ 2002, 294. 

125 Gertrud von Helfta, Exercitium IV (SC 127: 134,139). 

124 Vgl. Gertrud von Helfta, Legatus III 59,3 (SC 143: 284, 20f.). Gregor der Grosse, HomiUarum 
XL in evangelus libri duo II 26,1 ( PL 76: 1 197C): „nec fides habet mericum, cui humana ratio praebct 
experimentura". 

125 Vgl. Gertrud von Helfta, Legatus IV 4,8 (SC 255: 74,34f.). 

Christina von Hane, Lebensbeschretbung (ed. MlTTERMAIER, AMRhKG 18: 226). 

127 Vgl. Agnes Blannbekin, Leben und Offenbarungen XX (ed. DlNZELBACHER / VOGELER 88,24f.). 
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wird deutlich, daft der Eifer der Gerechtigkeit in der Strenge seiner asketischen 
Lebensfiihrung liegt. 128 

6.2 Lutgart von Tongern (1 192-1246) richtet sich nach dem Rat des heiligen Augusti- 
nus und geht entgegen der damaligen Gewohnheit jeden Sonntag zur Heiligen Kom- 
munion. 129 

Bei der Vesper seines Festes sieht Gertrud die GroSe, wie Augustinus sein von Lie- 
be verwundetes Herz wie eine duftende Rose in Handen hat. 130 Dann mochte Gertrud 
wie bei den anderen Heiligen auch wissen, welchen Lohn Augustinus jetzt im Himmel 
erhalten hat, zumal er in seinen Confessiones selbst bekennt, auf Erden noch nicht von 
der Siifie Gottes gesattigt worden zu sein. 131 Daraufhin sieht Gertrud iiber seinem 
Kopf eine sich standig drehende Kugel, von der Gaben ausgehen, die alle Sinne des 
Heiligen erfreuen. 132 Als Augustinus ihr auch in der Reinheit des Schnees erscheint, 
bekommt Gertrud Bedenken, da dieser Heilige seine Reinheit in der Zeit vor seiner 
Bekehrung nicht bewahrt hat. Der Herr aber klart sie dariiber auf, dafi er selbst die 
Irrwege des Heiligen zuliefi, damit dieser nach der Bekehrung durch die Gnade um so 
strahlender erscheine. 133 Ein Vergleich zwischen der Herrlichkeit des Augustinus und 
der des Bernhard, der von Jugend an keusch gelebt hat, ist allerdings nicht statthaft. 134 
Die anderen Heiligen werden auch durch den Lohn des Augustinus erfreut 135 und 
loben mit den Engeln diesen Bischof, der sich selbst an dessen Ehre freut. 136 


6.3 Wie wenig selbst eine so belesene Frau wie Gertrud die Grofie die theologische 
Bedeutung dcr Vater bemerkt, sieht man bei der Darstellung des heiligen Papstes Leo 
an dessen Fest. Die Legenda aurea berichtet von diesem Heiligen, dafi er in einer sexu- 
ellen Versuchung sich selbst die Hand abgeschnitten habe, diese aber wieder von Ma- 
ria angefiigt bekam, um wiirdig zelebrieren zu konnen. 137 Die ganze Erscheinung des 
heiligen Leo dreht sich bei Gertrud nur um diese Legende, die in einer Mahnung zur 
Keuschheit mundet. 138 Selbst die Legenda aurea erwahnt den Einflufi des Papstes auf 
dem Konzil von Chalcedon und seinen Brief an den Patriarchen Flavian von Konstan- 
tinopel, 139 wovon man bei Gertrud nichts erfahrt. 


121 Vgl. Agnes Blannbexin, Leben und Offenbarungen XX (ed. DlNZELBACHER / Vogeler 88,28f.). 
12 ’ Vgl. Thomas von CANTIMPRE, Vita Lutgardis U 1,14 (AifaSSJuu. 4, ed. Paris 1867: lS8f.). 

,J0 Vgl. Gertrud VON Helfta, Legatus IV 50,3 (SC 255: 406,1-8). 

,3 ' Vgl. Gertrud von Helfta, Legatus IV 50,4 (SC 255: 408,17). 

112 Vgl. Gertrud von Helfta, Legatus IV 50,4 (SC 255: 408,7-410,42). 

133 Vgl. Gertrud von Helfta, Legatus IV 50,5 (SC 255: 410,1-14). 

,J * Vgl. Gertrud von Helfta, Legatus IV 50,7 (SC 255: 412,1-19). 

135 Vgl. Gertrud von Helfta, Legatus IV 50,9 (SC 255: 414,4-8). 

136 Vgl. Gertrud von Helfta, Legatus IV 50,10 (SC255: 416,4-418,19). 

132 Vgl. Jakob von Voragine, Legenda aurea LXXXIII (ed. MaGGIONI I 556). 

,3 ' Vgl. Gertrud von Helfta, Legatus IV 43,lf. (SC 255: 336-340). 

,M Vgl. Jakob von Voragine, Legenda aurea LXXXIII (ed. Maggioni I 556f.). 
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6.4 Hadewijch nennt auch weniger bekannte Theologen der alten Kirche wie Hilarius 
von Poitiers 140 und Isidor von Sevilla 141 . Was sie aber iiber diese beiden schreibt, ist so 
allgemein, dafi man annehmen mufi, sie kenne die Werke der beiden nicht naher. 

6.5 In der Liste der Vollkommenen nennt Hadewijch an siebter Stelle den Heiligen 
Gregor, „die in alien drien ouer volmaect was - der in alien drei (Lebensarten) sehr 
vollkommen war". 142 Unter diesen drei Lebensarten ist wohl die vita activa, die vita 
contemplativa und der Weg der Theologie, wie er sich in seinen Schriften nieder- 
schlagt, gemeint. 

Ihn schaut Gertrud die Grofie an seinem Fest. 143 Sie nennt ihn „pontifex - Bi- 
schof". 144 Gerne hebt man damals die Grofie eines Heiligen dadurch hervor, dafi man 
ihn mit den Choren der anderen Heiligen vergleicht. Gregor gleicht in der vaterlichen 
Fiirsorge fur die Kirche den alttestamentlichen Patriarchen. 145 Wie die Propheten hat 
er vor dem Ansturm der Feinde gewarnt. 146 Mit den Aposteln ist er zu vergleichen in 
seiner treuen Anhanglichkeit an den Herrn und in seinem Missionseifer. 147 Den Mar- 
tyrern und Bekennern gleicht er in der Askese und vollkommenen Heiligkeit. 148 In 
der Wiirde seiner keuschen Jungfraulichkeit, mit der er auch andere Menschen zu ei- 
nem ehelosen Leben anregte, ist er den Jungfrauen gleich. 149 Weiter wird hervorgeho- 
ben, dafi Gregor jetzt fur alles Leid seines Lebens und Sterbens iiberreich belohnt 
werde. 150 Alles, was dabei von Gregor bemerkt wird, konnte auch von jedem anderen 
Heiligen ausgesagt werden. 

Agnes Blannbekin sieht Gregor als ein besonderes Gefafi des Heiligen Geistes, weil 
er dessen Liebe besafi. 151 


140 Vgl. Hadewijch, Visionen, Liste 24-26 (ed. Hofmann 162). 

141 Vgl. Hadewijch, Visionen , Liste 27-30 (ed. Hofmann 162). 

142 Hadewijch, Visionen, Liste 22f. (ed. HOFMANN 162). 

145 Vgl. Gertrud VON Helfta, Legatus IV 10,1-4 (SC 255: 120-126). 

144 Gertrud von Helfta, Legatus IV 10,1 (SC 255: 120,3). 

145 Vgl. Gertrud von Helfta, Legatus IV 10,1 (SC 255: 120,5-8). 

Vgl. Gertrud von Helfta, Legatus IV 10,1 (SC 255: 120,8-122,14). 

142 Vgl. Gertrud von Helfta, Legatus IV 10,1 (SC255: 122,14-18). 

141 Vgl. Gertrud von Helfta, Legatus IV 10,1 (SC 255: 122,18-21). 

,4 ’ Vgl. Gertrud von Helfta, Legatus IV 10,1 (SC 255: 122,21-26). 

150 Vgl. Gertrud von Helfta, ieg<jr«j IV 10,2 (SC 255: 122,1-124,14). 

151 Vgl. Agnes Blannbekin, Leben und Offenbarungen XX (ed. Dinzelbacher / Vogeler 88,16-20). 
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7. Die Vater der Kirche als Boten Gottes 

7.1 Einen wichtigen Aspekt der Vater der Kirche haben wir noch nicht betrachtet. Wir 
wollen diesen anhand der Mechthild von Magdeburg (1208-1282) darstellen: Diese 
Frau ist der Uberzeugung, dafi Gott immer wieder neue Boten zur Kirche sendet. Der 
Bote und Sohn schlechthin ist „unser liebste bru(o)der, das was unser herre Jhesus 
Christus - unser liebsrer Bruder, das war unser Herr Jesus Christus **. 152 Er iiberragt 
jeden anderen Boten Gottes, weil der Vater sich mit diesem Sohn ganz vereint hat . 153 
Von Jesus Christus deutlich abgesetzt werden die anderen Boten und Sohne Gottes, 
die Apostel, Martyrer, Jungfrauen und - fur unseren Zusammenhang wichtig - „die 
steten bihter, die tins reinegent und lerent - die standhaften Bekenner, die uns reinigen 
und lehren ." 154 Die , bihter* sind die confessores, die .Bekenner *. 155 Offensichtlich 
denkt Mechthild hierbei an die Vater der alten Kirche. Denn sie spricht ja von einer 
langst vergangenen Zeit, in welcher diese wirkten . 156 Inzwischen trat ein Vergessen 
der Frommigkeit ein . 157 Das einfache Volk wich vom rechten Glauben und dem laute- 
ren Bekenntnis ab . 158 Voll Mitleid sandte Gott zwei neue Sohne: Dominikus und 
Franziskus mit ihren Orden . 159 Doch auch diese Orden sind krank geworden . 160 Des- 
wegen werden neue Sohne aus dem Herzen des Vaters geboren . 161 Zu diesen neuen 
Boten gehoren Elisabeth von Thiiringen 162 und der Dominikaner Peter, der im Kampf 
gegen die Haresie sein Leben gelassen hat . 163 Jutta von Sangershausen, die als Einsied- 
lerin zu den heidnischen Preufien geschickt wurde, ist ebenfalls eine solche Botin . 164 
Die Mitglieder des Endzeitordens 165 und die wiederkommenden Henoch und Elias 166 
sind auch Gesandte Gottes. 


151 Mechthild von Magdeburg, Licht V 34 (ed. Neumann 181,9). 

1,3 Vgl. Mechthild von Magdeburg, Licht V 24 (ed. Neumann 181,1 if.). 

,5< Mechthild von Magdeburg, Licht V 24 (ed. Neumann 181,19). 

155 Vgl. Mechthild von Magdeburg, Licht VI 32 (ed. Neumann 241 ,28-31 ). Nach dem Rat dieser Be- 
kenner will Mechthild ihr Leben in Tun und Lassen ausrichten {Licht I 44 [ed. Neumann 30,52f.]). 
Wer sich nicht nach diesem Rat richtet, dem kann nichts mehr, selbst das Gebet eines anderen Men- 
schen, helfen(L)ci!>r V 5 [ed. NEUMANN 159,13-17]). Dcswegen werden die Seligcn am Endeauch Gott 
um der christlichcn Lehre willen loben (Licht VII 1 [ed. NEUMANN 256,70f.]). 

I5t Auch Maria gab den Bekenncrn einen Schutz fur ihre Ohren, daB sie nichts Falsches horen und dann 
lehren (vgl. MECHTHILD VON MAGDEBURG, Licht I 22 [ed. NEUMANN 19,66]). Dieser Schutz gehort 
ebenfalls der Vergangenheit an. Dagegen sind auch jetzt noch Mariens Briiste voll Milch, die auf 
Mechthilds Leib und Seele fliefit (vgl. aaO. I 22 [ed. NEUMANN 19,67-72]). 

I5 ' Vgl. Mechthild von Magdeburg, Licht V 24 (ed. Neumann 182,26). 

151 Vgl. Mechthild von Magdeburg, Licht V 24 (ed. Neumann 182,27). 

159 Vgl. Mechthild von Magdeburg, Licht V 24 (ed. Neumann 182,28-38). 

uo Vgl. Mechthild von Magdeburg, Licht V 24 (ed. Neumann 182,38-40). 

Vgl. Mechthild von Magdeburg, Licht V 24 (ed. Neumann 182,40-42). 

Vgl. Mechthild von Magdeburg, Licht V 34 (ed. Neumann 194,3-11). 

“ 3 Vgl. Mechthild von Magdeburg, Licht V 34 (ed. Neumann 194,14-20). 

Vgl. Mechthild von Magdeburg, Licht V 34 (ed. Neumann 195,38-40). 

195 Vgl. Mechthild von Magdeburg, Licht IV 27 (ed. Neumann 143,7-147,127). 

Vgl. Mechthild von Magdeburg, Licht IV 27(ed. Neumann 147,127- 1 48,1 70) und VI 1 5 (ed. Neu- 
mann 222-225). 
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7.2 Selbst Mechthild gehort zu denen, die Gott sendet. Von dem, was sie schreibt, 
spricht Gott: „Dis bu(o)ch sende ich nu ze botten alien geistlichen luten, beidu den 
bo(e)sen und den gu(o)ten. - Dieses Buch sende ich als Boten zu alien geistlichen 
Menschen, zu beiden, den bosen und den guten." 167 Es enthalt ja Jesu Herzensblut, 
welches er neu fur die Menschen vergiefien will. 168 Deswegen kann auch niemand 
Gott dieses Buch aus der Hand reifien und verbrennen. 169 Unter den geistlichen Men- 
schen sind an erster Stelle die Ordensleute und alle Menschen, die versprochen haben, 
nach den evangelischen Raten zu leben, zu verstehen. Diese drohen ja wie die Saulen 
eines Hauses zu fallen, weil sie in der Liebe erkalten. 170 Gerade weil auch die Meister 
in der Auslegung der Heiligen Schrift vor Gottes Augen oft Toren sind, darf Mecht- 
hild mit ihrem ungelehrten Mund die Gelehrten belehren. 171 In diesem Sinn kann 
Mechthild mit den Bekennern der alten Kirche verglichen werden. 172 

7.3 Mechthild - die gegeniiber den anderen Mystikerinnen darin keine Ausnahme 
bildet - ist fest iiberzeugt, dafi Gott immer noch in der Christenheit wirkt. Immer 
sendet er Menschen zur Kirche, die man Charismatiker 173 nennen kann und die au- 
fierhalb des offiziellen Amts und der theologischen Wissenschaft wirken, um bei der 
anstehenden Reform zu helfen. In der alten Kirche waren dies die Bekenner, die Vater 
der Kirche, zur Zeit der Mystikerinnen sind es andere Menschen, vor allem die Mysti- 
kerinnen selbst, die von Gott zur Kirche gesandt sind. 174 

7.4 In den Griindergestalten der Orden sah man zu alien Zeiten solche von Gott ge- 
sandte charismatische Menschen. Deswegen erstaunt es auch nicht, daft Augustinus 
besonders als Ordensgriinder erwahnt wird, zumal die Mystikerinnen von Schwe- 
stern wissen, die „sub regula S. Augustini - unter der Regel des Heiligen Augustinus" 
leben. 175 


167 Mechthild von Magdeburg, Licht V 34 (ed. Neumann 195,41 f.); vgl. Licht I prol. und IV 2 (ed. 
Neumann 4,3f.; H4,l33f.). 

Vgl. Mechthild von Magdeburg, Licht V 34 (ed. Neumann I95,42f.); dazu vgl. VI 43 (ed. Neu- 
mann 251,2-5). 

169 Vgl. Mechthild von Magdeburg, Licht II 26 (ed. Neumann 68,2-18). 

170 Vgl. Mechthild von Magdeburg, Licht V 34 (ed. Neumann 195,41f.); vgl. Licht I prol. (ed. Neu- 
mann 4,4). Die unvollkommenen geistlichen Menschen haben .die su(e)sse gottes heimlicheit - die 
siifie Vertrautheit Gottes" verloren ( Licht V 8 [ed. Neumann 1 62,27-32]). Ein Beispiel, wie Mechthild 
die stumpfe Scele eines Ordensmitglicdes zur Liebe weekt, ist Licht II 23 (ed. Neumann 56-58); vgl. 
Licht V 11 (ed. Neumann 164-166). 

171 Vgl. Mechthild von Magdeburg, Licht II 26 (ed. Neumann 69,24-33). 

172 Vgl. Mechthild von Magdeburg, Licht VI 32 (ed. Neumann 241,28-31). 

175 Dieser Bcgriff wird hier nicht im Gegensatz zu den Amtstragern gebraucht. 

174 Das ist auch der Grund, warum z. B. Gertrud die Grofie soviel Wert darauf legt, Bernhard von Clair- 
vaux bei aller Verschiedenheit in der Lehre auf cine Stufe mit Augustinus zu stellen: Wie Augustinus 
cine von Gott gegebene Aufgabe zu seiner Zeit hatte, so auch Bernhard fur das 12. Jahrhundcrt. 

175 Idae Lew e ns is vita 3,27 ( ActaSS Oct. 13, ed. Paris 1883: 115). 
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In der Vita der Odilia von Lowen (1165-1220) werden diejenigen erwahnt, die nach 
der Regel des heiligen Benedikt, des heiligen Augustinus, der Franziskaner und 
Dominikaner zum Herrn gelangen. 176 

Ida von Nijvel (1197-1231) sieht auf einem hohen Berg eine Burg, zu der mehrere 
Wege gehen. Die Burg ist das Himmelreich. 177 

Quid autem semitas illas nisi sanctorum Patrum Benedicti, Augustini, Basilij, Francisci et 
quorumdam aliorum instituta regularia dixerim, per quae quasi per angustas semitas multi 
incendentes ... ad munitissimum summae bcatitudinis locum ascendunt? - Wie soil ich 
jene Pfade anderes nennen als die Stiftungen der Regeln der heiligen Vater Benedikt, Au- 
gustinus, Basilius, Franziskus und einiger anderer, auf welchen wie durch enge Pfade viele 
gehen ... und zum befestigtsten Ort der hochsten Seligkeit aufsteigen ? 178 

Agnes Blannbekin sieht liber die iibrigen Heiligen diejenigen gestellt, 

... qui fuerunt auctores et institutores novarum sanctitatum, sicut beatus Benedictus, bea- 
ms Bernhardus, beatus Franciscus, beatus Augustinus et beatus Dominicus - welche Ur- 
heber und Stifter neuer Heilswege waren, wie der selige Benedikt, der selige Bernhard, 
der selige Franziskus, der selige Augustinus und der selige Dominikus . 179 

Ahnlich wie die Mystikerinnen von Gott gesandt sind, um neue Heilswege zu 
eroffnen, waren es zu ihrer Zeit auch die Vater der alten Kirche, insbesondere die 
Ordensstifter unter ihnen. 

8. Augustinus als Urbild des Mystikers 

8.1 Die wohl originellste Deutung eines Kirchenvaters bei den Mystikerinnen stammt 
aus der Feder der Hadewijch. Sie ist in der elften Vision und in der ,Liste der Voll- 
endeten' enthalten. Zunachst schaut Hadewijch folgendes: 

Daer saghic comen alse ene voghel diemen hiet fenix, hi verslant enen grauwen aer die 
ionc was, ende enen blonden met nowen vederen, die out was. - Da sah ich etwas wie 
einen Vogel, den man Phonix nennt, kommen; der verschlang einen grauen Adler, der jung 
war, und einen blonden mit neuen Federn, der alt war . 180 


17 ‘ Vgl. Odiliae viduae Leodiensis vita I 9 (ed. AnBoll 13: 213,10-13). 

177 Vgl. Idae de Niuella vita 18 (ed. HENRIQUES 244). 

171 Idae de Niuella vita 18 (ed. HENRIQUES 245). Erstaunlich ist hier, dafl Basilius genannt wird. Da Ida 
cine jungere Zeitgenossin des heiligen Franz ist, ist seine friihe Nennung als Ordensgriinder ebenfalls 
bemerkenswert. 

Agnes Blannbekin, Leben und Offenbarungen XXIV (ed. DlNZELBACHER / VOGELER 82,7- 1 1 ). Die 
Reihenfolge der Aufzahlung widerspricht jeder Chronologic. 

1,0 Hadewijch, Visionen XI 20-32 (ed. Hofmann 116). 
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Dann wird die Identitat der beiden Adler erklart: „Maer die are, die verslonden wor- 
den di een was Sinte Augustijn, die ander ic. - Doch von den Adlern, die verschlungen 
wurden, war der eine Sankt Augustinus, der andere ich .“ 181 Der junge Adler, der Ha- 
dewijch versinnbildet, hat graue alte Federn. Jung ist Hadewijch, weil ihre Liebe noch 
am Wachsen ist, alte Federn hat der Adler, weil die Mystikerin schon Anteil an der 
Ewigkeit besitzt. Der alte Adler, der Augustinus versinnbildet, hat blonde, das heiGt, 
junge Federn. Alt ist Augustinus, weil er in der Liebe vollendet ist. Jung sind seine Fe- 
dern, weil sie in der Liebe der Hadewijch erneuert werden, die so gern mit ihm vereint 
sein mochte . 182 Der Phonix bedeutet die Einheit mit der Dreifaltigkeit, in die hinein 
Augustinus und Hadewijch veschlungen werden . 183 Bis hierher bedeutet die Vision, 
daG Augustinus ein in der Liebe vollendeter Mensch ist und die unio mystica erfahrt, ja 
gegeniiber Hadewijch eine groGere Reife in der Liebe besitzt. 

Als Hadewijch aus ihrer Ekstase aufwacht, bekommt sie aber Bedenken wegen der 
Einheit „daer ic met sinte augustijn in gheuallen was - in die ich mit Sankt Augustinus 
gefallen war ." 184 Ja, sie macht Gott den Vorwurf, daG er dies zugelassen habe . 185 Sie 
hat ihr ,ghenoechde‘, ihr ,Genugen‘, das sie friiher nur bei Gott verwirklicht sah, in 
der gefiihlvollen Zuneigung zu diesem Heiligen gesucht und gefunden . 186 Deswegen 
bittet sie Gott, sie von dieser Anhanglichkeit an Augustinus zu befreien, was ihr auch 
gewahrt wird . 187 Es war ja eine falsche Sicherheit, die sie in der Einheit mit Augusti- 
nus gesucht hat . 188 

Es tauchen hier Motive auf, die in der Mystik der Hadewijch, aber auch der Mecht- 
hild von Magdeburg eine groGe Rolle spielen: Man darf keine Ruhe 189 , kein Gcnii- 
gen 190 und keinen Trost 191 auGerhalb von Gott selbst suchen. 

Hadewijch steht in diesem Text zu Augustinus in einer eigenartigen Spannung. Auf 
der einen Seite ist er das groGe Vorbild, ja Urbild der unio mystica und verdient des- 
wegen ihre ganze Zuneigung. Auf der anderen Seite darf Augustinus fur sie hinsicht- 
lich der Zuneigung nicht den Platz Gottes einnehmen. 


1,1 Hadewijch, Vistonen XI 49-51 (ed. Hofmann 118). 

1,3 Vgl. Hadewijch, Vistonen XI 51-69 (ed. Hofmann 118). 

1,3 Vgl. Hadewijch, Vistonen XI 69-71 (ed. Hofmann 118). 

Hadewijch, Vistonen XI 72-75 (ed. Hofmann 120). 

1,5 Vgl. Hadewijch, Vistonen XI 75-77 (ed. Hofmann 120). 

Vgl. Hadewijch, Vistonen XI 77-80 (ed. Hofmann 120). 

1,7 Vgl. Hadewijch, Vistonen XI 80-97 (ed. Hofmann 120). 

Vgl. Hadewijch, Vistonen XI 102-105 (ed. Hofmann 120). 

1,9 Hadewijch warm vor der Ruhe und dem Frieden, den man bei den Geschopfen suchen und (inden 
kann; vgl. WEISS 2000a, 843-849. 
iso Vgl. JAHAE 2000 passim. 

1,1 Vgl. Mechthild von Magdeburg, Licht I 22; IV 12 (ed. Neumann 18,41; 123,11-15); vgl. auch 
Richard von Sankt Viktor, De gratia contemplations 4,16 (PL 196: 1 55 A); Johannes von Mag- 
deburg, Vita der Margareta 7 und 53 (ed. SCHMIDT 9f.; 58); Agnes Blannbekin, Leben und Offen- 
barungen XXIV (ed. DlNZELBACHER / VOGELER 94,56-62). 
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8.2 An ihr Visionenbuch hat Hadewijch eine „Lijst der volmaakten", eine „Liste der 
(in der Liebe) Vollendeten" angehangt. Bei den Namen derer, die schon verstorben 
sind, fafit sich Hadewijch manchmal sehr kurz. So bemerkt sie zu Bernhard nur: 
„Daer af wetic oec luttel. - Von ihm weifi ich auch nur wenig.“ 192 Augustinus aber ge- 
hort zu den Vollendeten, von denen sie recht viel schreiben kann. 193 Zwei Jahre vor 
seinem Tod soil nach Hadewijch dieser derartig weh von der Minne geworden sein, 
„dat hi soe verdoelt wart op die vre vore minne, dat hi gheuoelde verreghenheit van 
minne - dafi er so verwirrt zu dieser Zeit von der Minne war, dafi er die Verlassenheit 
von der Minne fiihlte". 194 Grund fur dieses Gefiihl ist die Erkenntnis der Grofie der 
Minne, der eigenen Kleinheit und die daraus resultierende Verzweiflung, je der Minne 
geniigen zu konnen. 195 Dieser Zustand ist fur ihn die Holle. 196 Daraufhin gibt er sein 
eigenes Bemiihen auf und lafit nur noch die Liebe selbst wirken; damit gewinnt er das 
Vertrauen zuriick, der Minne einmal geniigen zu konnen. In diesem Zustand, der Feg- 
feuer genannt wird, kommen Johannes der Evangelist und andere Heilige und Engel 
zu ihm, um ihn zu starken und zu trosten. 197 Doch noch ist Augustinus nicht an das 
Ziel gelangt. Er mufi noch „in alien stormcn van ontrouwen - in alle Stiirme von Mifi- 
trauen" fallen, in denen er nicht mehr glauben kann, dafi die Minne ihm etwas voraus 
hat. 198 Statt Vertrauen hat er jetzt Mifitrauen in die Liebe. Zugleich verlafit er damit 
das Fegfeuer und kommt in das Reich - gemeint ist der Himmel -, auch wenn er noch 
nicht standig dessen Wonnen erfahrt. 199 Dabei wird ihm in Gerechtigkeit und Minne 
ein Gefiihl iiber das Geheimnis der Dreifaltigkeit geschenkt. 200 

Die Frage nach den Quellen dieser Erzahlung ist in der Forschung umstritten 201 
und braucht hier nicht beantwortet zu werden. Wichtiger ist, dafi Hadewijch an 
Augustinus die Entwicklung der Minne aufzeigt, an deren Ende die .ontrouwe', das 


1,2 Hadewijch, Visionen, Liste !67f. (ed. Hofmann 170). 

1,1 Vgl. Hadewijch, Visionen, Liste 31-50 (ed. HOFMANN 162-164). 

1,4 Hadewijch, Visionen, Liste 33-35 (ed. Hofmann 162-164). 

,,s Vgl. Hadewijch, Visionen, Liste 35-38 (ed. Hofmann 164). 

1.6 Vgl. Hadewijch, Visionen, Liste 30 (ed. Hofmann 164). 

1.7 Hadewijch, Visionen, Liste 39-53 (ed. HOFMANN 164). 

, ’ 11 Hadewijch, Visionen, Liste 53-55 (ed. Hofmann 164). 

Hadewijch, Visionen, Liste 55f. (ed. Hofmann 164). 

200 Hadewijch, Visionen, Liste 59 (ed. HOFMANN 164). 

201 Vgl. HOFMANN 1998,222f. Die Erzahlung uber das Wachstum in der Liebe des heiligen Augustinus ist 
derartig mit den eigenen Vorstellungen der Mystikerin uber die Minne verbundcn, dafi sie, (alls sie 
eine Quelle benutzte, diese stark iiberarbeitet habcn mufi. Hofmann weist auf die regio dissimilitu- 
dinis, die .Region der Unahnlichkeit' hin, in der Augustinus nach Confessiones VII 10,16 vor seiner 
Bekehrung gelebt hat. Diese sci die Holle gewesen, in der Augustinus sich befand. Hofmann zeigt 
auch auf, dafi im 12. Jahrhundert bei den Viktorinern vonderstufenweisen Befreiungdes Heiligen aus 
dieser .Unahnlichkeit' gesprochen wird. Mir scheint dieses Motiv kaum eine Quelle fiir Hadewijch zu 
sein. Die eigentlichc Bcfreiung geschieht aber schon in der Bekehrung des Augustinus und nicht erst 
zwei Jahre vor seinem Tod. Diese Datierung liifit weniger an cinen Text des Augustinus als Quelle 
denken; eher kommt eine der zahlreichen Legcnden, die sich im Laufe der Zeit im Mittclaltcr um 
Augustinus gebildet haben, als Grundstock der Erzahlung Hadewijchs in Frage. 
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.Mifitrauen* steht, von dem Hadewijch schon in der 13. Vision spricht. 202 In ihr gibt 
der Mensch auch die Zuversicht, von Gott geliebt zu sein, auf. Erst damit ist die volli- 
ge Selbstlosigkeit der Minne erreicht. 203 Zuerst versucht der Mensch durch eigene Ak- 
tivitat, der Minne Gebot Geniige zu leisten; wenn er angesichts der eigenen Kleinheit 
an diesem Versuch scheitert, befindet er sich in der Holle; vertraut er nicht mehr auf 
sich, sondern auf die Minne, ist er im Fegfeuer; gibt er auch dieses Vertrauen auf und 
liebt dennoch weiter, hat er, bildlich gesprochen, den Himmel erreicht. Augustinus ist 
diesen Weg bis zur Vollendung gegangen. 

Den metaphorischen Gebrauch von , Holle*, .Fegfeuer* und , Himmel* im Bezug auf 
den liebenden Menschen kennt Hadewijch auch in ihrem 22. Brief, nur dafi dort der 
entsprechende Zustand auf drei Gruppen von Menschen aufgeteilt ist, 204 wahrend 
hier Augustinus alle drei Stadien hintereinander durchlauft. 205 

Augustinus wird hier also als ein Mensch geschildert, der in der Liebe und damit in 
der Einheit mit Gott ganz gereift ist. Auch in der zeitgenossischen Heiligenver- 
ehrung 206 und in den Viten und Texten der Mystikerinnen 207 wird immer wieder von 
der Liebe dieses Heiligen gesprochen. Von daher legte es sich nahe, dafi Hadewijch an 
ihm den Weg zur vollendeten Liebe expliziert, an deren Ende die unio mystica steht. 


Zusammenfassung 

Die Kirchenvater werden von den Mystikerinnen relativ selten als Lehrer der Kirche 
erwahnt. Der Grund dafiir liegt aber nicht in einer Geringschatzung der Dogmen im 
Bereich der Dreifaltigkeit und der Christologie, zu deren Ausbildung die Vater beige- 
tragen haben. Die kirchliche Trinitatslehre und der Glaube an die wahre Gottheit und 
Menschheit Jesu Christi bilden die Grundlagen ihrer Mystik, wie ein Blick in die 
Texte der Mystikerinnen zeigt. Ausschlaggebender ist die oft besprochene Wende hin 
zum Subjekt, die sich im 12. Jahrhundert vollzieht und auf deren Boden die mittel- 
alterliche Mystik entsteht. Es geht jetzt nicht nur um die objektiven Heilswahrheiten 
der Kirche, sondern auch um das auf ihnen beruhende Verhaltnis des einzelnen zu 
Jesus und zu Gott. Die Liebe des einzelnen Menschen zum Herrn und seine Erfah- 
rung der unio mystica sind die eigentlichen Themen, welche die Frauen behandeln. 


202 Vgl. Hadewijch, Vuionen XIII 159-194 (ed. Hofmann 146-148). 

205 Vgl. Hadewijch, Vuionen XIII 185-187 (ed. Hofmann 148). 

204 Vgl. Hadewijch, Bneven XXII (ed. van Mierlo 194,165-196,217); vgl. Hadewijch, Visionen 
V 45-50 (ed. Hofmann 82). In Hadewijch, Mengeldichten 16 (ed. VAN Mierlo 83,149-84,168) wird 
unter den verschiedenen Namen, die die Minne tragt, auch ,helle‘ erwahnt. 

205 Eine teiiweise abweichende Interpretation dieser Stelle bietet HOFMANN 1998, 221-224. 

206 Die Legenda aurea, die zu Lebzeiten der Hadewijch entstand, fiihrt im ersten Satz den Namen Augu- 
stinus auf die Glut seiner Liebe zuriick; vgl. JAKOB VON VORAGINE, Legenda aurea LXXXIII (ed. 
MAGGIONI I 556f.). 

202 Z. B. Gertrud VON Helfta, Legatus IV 50,3 (SC 255: 406,1-8); AGNES BLANNBEKIN, Leben und 
Offenbarungen XX (ed. Dinzelbacher / Vogeler 88,16-20). 
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Um diese starker ins Bewufitsein zu bringen, fiihlen sie sich von Gott zu den Men- 
schen gesandt. So sehr sie anerkennen, dafi die Kirchenvater einen Auftrag Gottes fur 
ihre Zeit gehabt haben, fiihlen sie sich Bernhard von Clairvaux und den Viktorinern 
enger verbunden. 

Augustinus bildet unter den Kirchenvatern eine Ausnahme. Die Frauen spiiren, 
dafi seine Suche nach der liebenden Einheit mit Gott ihrem Anliegen verwandt ist. 
Deswegen schatzen sie ihn besonders hoch und stellen ihn als Urb'ld der unio mystira 
dar. 
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DER beitrag des 

Heinrich von herford OP (t 1370) zu einem 

BESSEREN VERSTANDNIS DER VATEREXEGESE DES 
HUGO VON SAINT-CHER OP (f 1263) 

Joop van Banning SJ 


1. Hugo von Saint-Cher OP 

1.1 Die Exegese der Kirchenvater 

Hermann Josef Sieben hat seit langem das Anliegen gehabt, dal? die Homilien der Kir- 
chenvater zu den Sonntagsevangelien bekannter werden sollten. 1 Es war und ist sein 
Ideal, dafi Bande mit Ubersetzungen von zwei, drei Predigten zu jedem Sonntagsevan- 
gelium publiziert werden, eventuell mit den Originaltexten parallel dazu abgedruckt. 
Es sollten aber keine Bltitenlesen sein, sondern immer sollten die vollstandigen Stiicke 
aus einer Predigtsammlung bzw. dem Kommentar eines Kirchenvaters abgedruckt 
werden. Sonst wtirde man einen Text verstiimmeln, und das Besondere der Kirchenva- 
tertexte, das hat er immer wieder betont, ist gerade, daft sie sehr bewufit konzipiert 
sind, was mit sich bringt, daft eine Einsicht in die Struktur schon vieles dazu beitragt, 
einen Text zu verstehen. 

Pater Sieben hat mich auf das Thema gebracht, mit dem ich mich schon seit 1974 
beschaftige: das Opus Imperfectum in Matthaeum des Pseudo-Chrysostomus, 2 ein 
Kommentar aus dem zweiten Viertel des 5. Jahrhunderts, geschrieben von einem 
Arianer. P. Sieben hat mir einfach eines Tages einen Artikel iiber dieses Werk, den er 
selbst fur den Dictionnaire de Spiritualite verfafit hatte, in die Hande gespielt, und das 
war der Anfang einer noch immer nicht abreifienden Beschaftigung mit dem Text. 3 

Die Schwierigkeit, auf die P. Sieben mit seinem grofien Anliegen stiefi, war einer- 
seits, eine gute Wahl zu treffen aus dem vielen Material, andererseits, einen Verlag zu 
finden, der zu einer solchen Ausgabe bereit ware, ohne sich auf irgendeine Bliitenlese 


1 Vgl. Sieben 1991. 

1 Opus Imperfectum in Matthaeum ( PG 56: 611-946). 

3 SIEBEN 1972. Fur mehr Information vgl. auch VAN BANNING / Mali 1995. Ich bedanke mich bei 
a.o. Univ.-Prof. Hans Kraml fur die Korrekturen an meinem Deutsch und anregende Gesprache. Ich 
habe meine Doktorarbeit in Oxford (1983) iiber das Opus Imperfectum geschrieben (van BANNING 
1983), und meine Habilitationsschrift in Innsbruck (VAN BANNING 1993) behandelte sieben mittel- 
alterliche Autoren, welche dieses patristische Werk besonders intensiv verwendeten. 
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zu beschranken. Auf jcden Fall wurde eine Sammlung solcher Art, auch wenn sie nur 
in einer grofieren Bibliothek zu finden ware, eine Hilfe sein, das Niveau der Sonntags- 
predigten in der Kirche zu heben. Eines Tages schrieb er mich um eine Liste von Stiik- 
ken aus dem Opus Imperfectum an, die ich fur ein solches mehrbandiges Werk emp- 
fehlen wurde. 

Es wurde wahrscheinlich ein Werk zustandekommen ahnlich denen, die Laurentius 
Cumdius 1588 in Lyon und Franciscus Combefis 1662 in Paris erscheinen liefien. In 
der ersten Sammlung standen 59 Exzerpte aus dem Opus Imperfectum, die 41 ver- 
schiedene Homilien darboten, das heifit fast zwei Drittel des ganzen damals bekann- 
ten patristischen Kommentars: einige Exzerpte wurden mehrmals beniitzt. 4 In der 
zweiten Sammlung kamen 42 Homilien aus dem Opus Imperfectum vor, wobei 40 
Stiicke direkt von Cumdius iibernommen worden waren und nur zwei (zu den Sonn- 
tagen Sexagesima und Quinquagesima) neu waren. 5 


1.2 Mittelalterliche Bibelkommentare 

Seit meinen Studienjahren in Oxford (1978-1983) habe ich mich mehr und mehr mit 
dem Mittelalter beschaftigt, was sicher angeregt wurde durch eine zweijahrige Zusam- 
menarbeit mit Dr. Beryl Smalley, aber auch durch die Doktorarbeit von Larrain. 6 Das 
veranlafite mich, mir die Frage zu stellen, ob es gut sei, direkt zu den Kirchenvatern zu 
gehen; ob es nicht vielleicht besser sei, sie mit den Augen des Mittelalters zu lesen. 
Nach dem bekannten Vergleich Bernhards von Chartres standen die mittelalterlichen 
Theologen gleich Zwergen auf den Schultern von Riesen, aber mit ihrem wissen- 
schaftlichen Instrumentarium konnten sie vielleicht doch weiter sehen. 

Das Problem ist jedoch: Welchen mittelalterlichen Autor sollte man heranziehen? 
Die traditionelle Antwort lautete: Nicolaus von Lyra, dessen Werk iiber Jahrhunderte 
grofite Wirkung in der Exegese entfaltete. Beryl Smalley hat eine andere Antwort ge- 
geben und hingewiesen auf Hugo von St. Cher. Bei ihm fand ich in seinen Kommenta- 
ren zu Matthaus, Markus und Lukas 298, 35 bzw. 272 knappe oder langere Zitate aus 
dem Opus Imperfectum, insgesamt also 605 Zitate. Das war fiir mich ein weiterer 
Grund, mich intensiv mit ihm zu beschaftigen. 

Sowohl von Hugo von St. Cher als auch von Nicolaus von Lyra gibt es zahlreiche 
Ausgaben. Wir verdanken diese Ausgaben den katholischen Druckern, die vor 1517 


4 Vgl. Laurentius Cumdius, Bibliotheca Homilianum. Ich verdanke diese Information LARRAIN 1970, 
I 29; II 24. 

5 FRANCISCUS Combefis, Bibliotheca Patrum Concmatoria. Fiir die Zitate aus dem Opus Imperfectum 
Vgl. Larrain 1970, 145-46; II 116. 

‘ Der Chilene Larrain hat eine Ubersicht von alien Autoren erstellt, die im Laufe der Geschichtc das 
Opus Imperfectum vcrwendet haben, und dabei den Reichtum der Pariser Bibliotheken beniitzt. Immcr 
wieder begegnete ich Gelehrten, die mich auf weitere mittelalterliche Quellen (z. B. J. Hus) hinwicsen, 
die ausfuhrlich diesen Kommentar benutzten. Vgl. LARRAIN 1970, 1 3-75; II 1-38. 
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vor allem in Basel gearbeitet haben. Die Ausgaben von Nicolaus von Lyra (Anfang des 
14. Jahrhunderts) kamen aber bald zusammen mit der Glossa Ordinaria (Anfang des 
12. Jahrhunderts) und einem Bibeltext heraus, wahrend Hugo von St. Chers Postilla 
super totam Biblutm (kompiliert zwischen 1230-1244) immer separat, aber immer 
auch mit einem Bibeltext erschien. Sie war auch der umfangreichste Kommentar 
(dreimal so lang wie die Summa Theologiae von Thomas). Eine Gesamtedition der 
drei mittelalterlichen Quellen war genlanr, kam aber nie zustande. 

Was bezweckten die drei Werke? Die Glossa Ordinaria war das Produkt der Schule 
von Laon, die unter der Leitung Anselms von Laon stand. Sie wollte einen Zugang 
bieten zur Heiligen Schrift, vermittelt durch die Exegese der Kirchenvater. Die Vater- 
zitate wurden am Rande und zwischen den Zeilen des Bibeltextes angebracht, aber es 
fehlte eine prazise Quellenangabe. Der Kommentar des Nicolaus von Lyra versuchte, 
die bisherige mittelalterliche Exegese zusammenzufassen, war aber sehr beeinflufit 
von der jiidischen Exegese, vor allem von Rashi, was eine grofie Polemik in der ersten 
Halfte dcs 15. Jahrhunderts ausloste, die von Bischof Paulus von Burgos ausging, ei- 
nem bekehrten Rabbiner. 

Hugo, der zweite Dominikaner auf einem theologischen Lehrstuhl in Paris 
(1230-1235) und spater der erste Dominikaner-Kardinal (von Santa Sabina: 1244- 
1263), versuchte, beide Anliegen, also sowohl die Darstellung der Einsichten der Kir- 
chenvater als auch die Zusammenfassung der mittelalterlichen Exegese, miteinander 
zu verbinden. Das konnte er zu seiner Zeit noch, weil die Exegese dcs Mittelalters 
noch nicht so weit vorangeschritten war und im allgemeinen nur die Schule von Sankt 
Viktor, Petrus Comestor, Petrus Cantor und Stephan Langton bctrachtet werden 
sollten. 

Scin grofiter Antrieb blieb es jedoch, eine verbesserte Ausgabe der Glossa Ordina- 
ria zu produzieren. Welche Autoritat diese im 12. und 13. Jahrhundert hatte, lafit sich 
etwa daran erkennen, daft Thomas von Aquin in seiner Summa Theologiae standig 
diese Glossa zitiert. Dennoch wollte Hugo das Material der Glossa sequentiell behan- 
deln und nicht um den Bibeltext herum, so dafi der Aufbau der gedruckten Postilla 
(erste Ausgabe 1498-1502; zweite 1504; letzte 1754) 7 hier tauscht. 

Die editio princeps, wenigstens die dcs Kommentars zu den Evangelien, ist schon 
1482 bei Bernhard Richel in Basel erschienen. Don ist das Werk noch in zwei Spalten 
kontinuierlich abgedruckt, so wie es in den Handschriften vorkam. 8 Die Erneuerung 
in der Gestaltung seiner Glossen durch Hugo fiihrte auch zu einem neuen Namen, der 


7 Die erste Ausgabe des Gcsamtwerkes kam 1498-1502 zustande durch die intelligente Arbeit des Basler 
Druckers Johannes Amerbach im Auftrag von Anton Koberger aus Nurnberg. Diese Ausgabe wurde 
mit klcincn Andcrungen ncu aufgelegt in erncuter Zusammenarbcit derselben im Jahre 1 504. Die letzte 
Ausgabe (nach Ausgaben in Paris, Lyon, Koln und Venedig) kam zustande durch Nicolas Pezzana in 
Venedig 1754. Die acht Tcile des Werkes wurden entweder in vier oder funf Bande gebunden. Es sind 
schwerc Pandekte mit Tauscnden von dichtgcdruckten Seitcn 

* Zur Basler Edition von HUGO VON St. Cher, Postilla in Evangelta, vgl. HAIN 1831, II, Nr. 8975. 
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spater in vielen anderen Kontexten verwendet wurde. Hugo verwendete als erster in 
der Geschichte den Ausdruck Postilla 

Die wichtigste Erneuerung bestand jedoch darin, dafi Hugo die Kirchenvaterzitate, 
die mit wenigen Ausnahmen in der Glossa Ordinaria anonym vorkamen, identifizier- 
te, indem er sie in den Handschriften aufsuchte, um viele andere vermehrte und, so- 
weit moglich, alles wortlich wiedergab. So habe ich feststellen konnen, dafi nur in sehr 
wenigen Fallen von den 605 Zitaten aus dem Opus lmperfectum in den Handschriften 
der Autorenname .Chrysostomus* nicht vorkommt, unter dem das Werk im Mittelal- 
ter bekannt war. 10 


1 .3 Hugos Postilla in totam Bibliam 

Wie ich bei den synoptischen Evangelien habe feststellen konnen, ging Hugo vom 
Material der Glossa Ordinaria aus, aber er nannte nur selten diese Quelle, wenn er sie 
verwendete. Er verarbeitete auch die unmittelbar vorhergehende Exegese des zwolf- 
ten und dreizehnten Jahrhunderts, aber auch hier trifft man nur selten auf Namen. 
Nur wenn er Kirchenvater oder klassische Autoren (dariiber unten mehr) bringt, fin- 
der man ein Streben nach Vollstandigkeit. Dies macht deutlich, dafi seine Ideale ei- 
gentlich nicht liber die der Verfasser der Glossa Ordinaria hinausgingen: Er wollte 
einen Zugang zu den Kirchenvatern schaffen, obwohl auf der anderen Seite gelegent- 
lich mit einem Satz ein theologisches Problem aus der Scholastik beriihrt wird, das 
sich bei ihnen nicht fand. 

Bei heutigen Gelehrten ist die Frage entstanden, ob Hugo seine Postilla allein ge- 
schaffen hat, ja, ob er sie iiberhaupt allein hatte zustandebringen konnen. Gelehrte wie 
Beryl Smalley und Robert Lerner meinen, dafi die Postilla in totam Bibliam die Frucht 
einer Zusammenarbeit verschiedener Dominikaner gewesen ist. Ahnliches scheint 
auch bei den zwei anderen grofien exegetischen Werken, die unter Hugos Namen ste- 
hen, stattgefunden zu haben: bei seiner Konkordanz zur Bibel (die erste, die iiber- 
haupt erschien!) und seinem Korrektorium an der beriihmten .Pariser Vulgata', einer 
Universitatsausgabe der Bibel, welche um 1225 entstanden ist. 

Selbstverstandlich hatte Hugo die Moglichkeit einer Unterstiitzung durch die zahl- 
reichen Mitbriider und Studenten im Kloster St. Jacques in Paris gehabt. Er selbst war 
im Jahre 1225 am Fest Cathedra Petri in Antiochien in den Orden eingetreten. Damals 
war er schon Professor, wahrscheinlich in den beiden Rechten, gewesen. Er stieg so- 
fort zu den hochsten Amtern im Dominikanerorden auf und war von 1236-1244 Pro- 
vinzial der franzosischen Provinz. 


’ Dicscr Name kommt von post dla verba, das heifit: zuerst gibt er ein unterstrichenes Lemma aus der Bibel, 
dann einen kurzen Kommentar; dann wieder cinige Worte aus der Bibel mil einem Kommencar usw. 

10 Die Kirchenvaternamcn, die (in gedruckcen Ausgaben der Glossa Ordinaria von Anfang an) bei ver- 
schiedenen Auszugen vorkamen, sind in den meisten Fallen, wie man an den Handschriften sehen 
kann, ersi am Ende des Mittelalters angcbracht worden. 
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Die Frage ist, welchen Dienst seine Mitbriider ihm genau geleistet haben. Haben sie 
nur Diktate aufgenommen? Haben sie Zitate von Zetteln abgeschrieben und in Hand- 
schriften kopiert? Oder waren die Mitbriider auch zum grofiten Teil fur den Inhalt 
verantwortlich, wie Lerner es darstellt, 11 was erklart, dafi der Kommentar nicht aus 
einem Guft ist und verschiedene Akzente gesetzt werden? Ich bin auf jeden Fall der 
Meinung, daft die Tradition recht hat, welche immer die Endverantwortlichkeit in den 
Handen Hugos gesehen hat. 12 

Gibt es nun aufierderTatsache, dafi Hugo die Glossa Ordtnaria (der Ausdruck Or- 
dinaria wurde erst am Ende des 13. Jahrhunderts hinzugefiigt) verbessern wollte und 
die Kirchenvaterzitate um viele neue sowie urn Zitate von Exegeten aus dem zwolften 
und dreizehnten Jahrhundert vermehrt hat, noch einen anderen objektiven Grund, 
seine Postilla als Zugang zur patristischen Exegese zu betrachten? Oder mufi man 
sagen, daft nur ein Zufall fur die vielen Drucke zwischen 1482 und 1754 gesorgt hat? 
Welchen neuen Grund hat Hugo mit seinem Kommentar betreten? Dafiir mochte ich 
das Zeugnis eines seiner dcutschcn Mitbriider, das aus dem Jahre 1355 stammt, heran- 
ziehen, der wie kein anderer damals in einer Chronik, in einer Notiz zum Jahre 1244, 
iiber den Inhalt der Postilla nachgedacht hat. 

Wenn es wahr ist, daft Hugo, wie viele seiner Zeitgenossen, auf den Schultern der 
ihm vorausgegangenen Riesen stand und er zusatzlich eine Erneuerung fur die Ex- 
egese brachte, sollte er unbedingt herangezogen werden. Bei den Kirchenvatern selbst 
findet sich vergleichsweise wenig systematische Reflexion dariiber, was allegorische 
Schrifterklarung eigentlich ist, wahrend man im Mittelalter, wenigstens an einer Stelle 
bei Thomas von Aquin, einige Seiten zu diesem Problem findet. 13 Schon von daher 
miifite die Lekriire der Vater aus der Sicht des Mittelalters weiterhelfen. M 


2. Heinrich von Herford OP 


2.1 Die Chronik des Heinrich von Herford 

Die Weltchronik eines Dominikaners, die wir jetzt betrachten werden, gibt wohl das 
interessanteste Zeugnis iiber Hugo im ganzen Mittelalter her. Man findet in der Chro- 
nik Heinrichs von Herford (in Westfalen, Deutschland) aus dem Jahre 1355 zunachst 
die Grabinschrift Hugos, welche sich in der Dominikanerkirche in Lyon befand, aber 
in der franzosischen Revolution verloren gegangen ist. Sie erscheint in einer Notiz, die 
man zum Todesjahr Hugos (hier notiert als 1262) findet. Wir miissen aber in der 


" Vgl. Lerner 1985, hier vor allem 181-189. 

12 Daruber mehr in meiner Habilitationsschrift (VAN BANNING 1993). 

13 Vgl. van Banning 2001, 249f. 

14 Vgl. auch VAN BANNING 2001, 250-254: ,Das Wesen der allegorischen Schrifterklarung*. 
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Chronik, die im Jahre 1355 vollendet wurde, vor allem seine Bemerkungen zum Jahr 
1244, als Hugo Kardinal wurde, betrachten. 15 

Aus den beiden ausfuhrlichen Notizen in der Chronik des gelehrten deutschen Do- 
minikaners - der den groGten Teil seines Lebens in Minden verbrachte und dort am 
9. Oktober 1370 starb - geht hervor, wie wichtig Hugo von St. Cher seines Erachtens 
war. Unter dem Jahre 1262 wird mehr das Leben Hugos behandelt, unter anderem daG 
er als Legat, nach Deutschland gesandt wurde („cardinalis factus mittitur in Theuto- 
niam legatus“), unter dem Jahre 1244 geht es eher um seine Schriften. 16 

Zum Jahre 1244 gibt es eine lange Notiz, die man in zwei Halften aufteilen kann. 
Dort ist nur im ersten Satz von Hugos Leben die Rede: Papst Innozenz IV. habe in 
diesem Jahre (1244) sowohl Odo von Chateauroux, den Kanzler der Pariser Universi- 
tat, wie Hugo von St. Cher, den Provinzial der franzosischen Dominikaner, zu Kardi- 
nalen gemacht. Bei Heinrich heifit er Hugo von Cheliderio statt von Theuderio. 
Vielleicht ist dies eine Kontraktion von St. Cher oder St. Chef mit Theuderio, dem 
Heiligen, der in St. Cher oder St. Chef 17 besonders verehrt wurde. Ansonsten handelt 
alles, was zu 1244 fiber Hugo gesagt wird, von seinen Werken. 


2.2 Die erste Halfte der Notiz zu 1244 

Die erste Halfte der Notiz ist eine ziemlich getreue Ubernahme aus dem bcriihmten 
Katalog von Stams bzw. der Vorlage, von der die Stamser Handschrift 18 eine Kopie ist, 
wenn man davon absieht, daG ein Satz gebracht wird, der wahrscheinlich aus einer 
alteren Quelle stammt: der Chronik des Dominikaners Martin von Troppau aus dem 
13. Jahrhundert. 19 

Der Katalog von mittelalterlichen Schriftstellern aus dem Dominikanerorden, von 
dem in der Zisterzienserabtei von Stams (Nord-Tirol) die erste Kopie gefunden wur- 
de, ist zuerst vom Tiroler Dominikaner Heinrich Denifle im Jahre 1886 herausgege- 
ben worden. Er diirfte in seinen letzten Bestandteilen in den Jahren 1307-1312 
zusammengestellt worden sein und aus dem deutschen Sprachraum stammen, viel- 


15 Die Notiz zum Jahr 1244 umfafit (in ed. POTTHAST 190f.) 28 Zeilen; dicjcnige zum Jahr 1262 umfaSt 
(aaO. 1 99f. ) 23 Zeilen. Zur Edition vgl. die folgende Anm. 
u Vgl. fur Heinrich von Herford HlLLEN BRAND 1981, 745-749. Die Weltchronik wurde schon im 19. 
Jahrhundert herausgegeben: Liber de rebus memorabilionbus sive Chromcon Hennci de Hervordia , 
Gottingen 1859. 

I? Zum Ursprung des Namens ,Saint-Cher‘ (dieser lieferte latinisiert den Beiname a Sancto Caro) statt 
,St. Chef' vgl. van Banning 1993, 40 Anm. 1. 

" Stams, Stiftsbibliothek, Hs. 1, fol. 134ra-135vb. 

” MARTIN VON Troppau, Chromcon pontificum et imperatorum ( MGH.SS 22: 440,10-15). 
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leicht aus der Nahe von Minden. 20 Er ist am leichtesten verfiigbar in seiner zweiten 
Ausgabe, die besorgt wurde durch den Dominikaner Meersseman. 21 

Im ersten Teil der Notiz Heinrichs von Herford zu 1244 fallen sowohl die Gemein- 
samkeiten wie einige Unterschiede zu den Satzen im Katalog von Stams auf: 

- Auch im Stamser Katalog werden die einzelnen Bucher der Bibel aufgezahlt, zu de- 
nen Hugo Postillen geschrieben habe, aber so, daft das Buch der Apostelgeschichte 
nicht enthalten ist; hier dagegen wird das Buch Josua vergessen; 22 

- beim Kommentar zu den Psalmen wird gesagt, dafi Hugo dazu „ganz ausgezeich- 
net“ („excellentissime‘‘) postilliert habe; 23 

- beim Neuen Testament werden alle Paulusbriefe und kanonischen Briefe einzeln 
aufgefiihrt; der Galaterbrief wird dabei allerdings vergessen; 

- hier wird iiber ,die vier‘ (nicht uber ,alle‘) Bucher der Sentenzen gesprochen; 

- hier wird nur geschrieben fiber ein Speculum Ecclesiae, ohne die Hinzufiigung Liber 
(Buch). 

Wie gesagt, gibt es nur einen Satz, der nicht aus dem Stamser Katalog stammt. 24 
Dieser klingt wie die Beschreibung von Hugo, welche man in der zweiten Version der 
Chronik von Martin von Troppau (entstanden um 1271) findet. 25 Mit diesem Zitat aus 
der Chronik des Martin von Troppau wollte Heinrich wohl deutlich machen, dafi 
Hugo ausgezeichnete Postillen iiber die Bibel geschrieben hatte, ohne je seinesglei- 
chen zu finden. Die Herkunft aus Martins Chronik lafit sich gut belegen, denn es ist 
nicht nur allgemein bekannt, dafi Heinrich diese Chronik verwendete, 26 sondern man 


20 Vgl. Simonin 1938, 211. 

21 Laurentius PlGNON, Catalog i et Chronica ( MOFPH 18: 56-67). Bei Meersseman, der versucht hat, 
die urspriingliche Reihenfolge des Katalogs wiederherzustellen, wird Hugo behandelt unter der Nr. 5 
(auf Seite 57); bei Denifle, der 1886 noch die Reihenfolge der Stamser Hs beibehalten hatte, erscheint er 
unter der Nr. 83. Die Stamser Tabula insgesamt findet sich in DENIFLE 1886, 226-240. Zu Heinrich 
Denifle (1844-1900) vgl. Frank 1995. 

22 Vgl. Simonin 1938, 203. 

23 Hier konnte die Beschreibung der Ausfiihrlichkeit einzelner Postillen im Katalog von Ps.- Heinrich 
von Gent (aus den Jahren 1270-1280, geschrieben in der Abtei Afflighem in Belgien) eine Rolle gespielt 
haben, obwohl die Ausgiebigkeit dort nicht nur bei den Psalmen, sondern auch noch bei Lukas und Da- 
niel betont wird: vgl. (Ps.-)HEINRICH VON Gent, De scnptonbus ecclesiastics 40 (ed. FABRICIUS II 
117-128). Hugo von Saint-Cher wird imNachdruck der Ausgabe von Albert le Mire (1573- 1640) durch 
Johann Albert Fabricius (1668-1736) .behandelt' auf Seite 124. Man spurt iibrigensuberall die Vorliebe 
von Heinrich von Herford fur das Adjektiv excellens , wenn er iiber Hugo spricht. 

2 * HEINRICH VON Herford, Liber de rebus memorabilioribus sub anno 1244 (ed. POTTHAST 190): „Qui 
primus postillator exstitit, et totam bibliam egregie postillavit et excellenter in tantum, quod hucusque 
secundum non habuit." 

25 Fur die Notiz bei Martin von Troppau vgl. oben Anm. 19. Das Werkdes Martin von Troppau (= Opava 
in Tschechien) wurde in letzter Zeit vor allem untersucht von Anna-Dorothee van den Brincken. Sie 
nennt den Dominikaner den „ Verfasserder meistbenutztenlateinischen Chronik des Mittelalters" und 
berichtet, dafi er Hugo wenigstens ab 1261 personlich in Rom gekannt habe, wo der letztere, nach ihrer 
Meinung, „bis 1263 Martins Vorgesetzter war." VAN DEN BRINCKEN 1987, 158; 161. 

26 Vgl. die Einfiihrung von August Potthast zu seiner Edition der Chronik Heinrichs von 1859, 
III-XXXVII, hier: XVIII. 
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findet hier auch ganz ahnliche Wortc. Es wird betont, Hugo habe „die ganze Bibel“ 
kommentiert - wobei auch das Verb postillare verwendet wird und wie ausgezeich- 
net er dieses getan habe. Martin von Troppau schrieb: „qui doctor eximius <sana et> 27 
doctrina perlucida totam bibliam postillavit"; Heinrich von Herford: „primus postil- 
lator exstitit, et totam bibliam egregie postillavit et excellenter in tantum, quod hucus- 
que secundum non habuit." 28 

Man kann vermuten, dafi Heinrich zwar die dritte Version der Chronik Martins 
von Troppau (entstanden 1277) gekannt hat, aber er hat deren Notiz tiber die Konkor- 
danz Hugos wahrscheinlich weggelassen, weil er hauptsachlich uber Hugos Postilla 
reden wollte. Das Wort „primus“ („erster“) im obigen Zitat konnte allerdings aus den 
hinzugefiigten Satzen der dritten Version bei Martin entnommen sein. 29 

Vielleicht hat Heinrich die Notiz bei Martin von Troppau uber das zweite grofie 
Werk Hugos, seine Konkordanz, weggelassen, weil er sich im zweiten Teil der Notiz 
zu 1244 auf das „konkordante Exegetisieren" Hugos konzentrieren wollte. Er sprach 
also nicht so sehr uber seine .Konkordanz' wie uber die .konkordante Methode der 
Exegese' Hugos, welche sein Interesse geweckt hatte und die er behandeln wollte. Im 
Folgenden werde ich mich diesen Betrachtungen Heinrichs uber die Postilla super 
totam bibliam zuwenden. 


2.3 Die zweite Halfte der Notiz zu 1244 

Die zweite Halfte der Notiz in Heinrich von Herfords Chronik zum Jahre 1244 be- 
schaftigt sich ausschlieftlich mit den Postillen Hugos. Wir horen hier eigentlich zum 
ersten Mai, und zwar sehr ausfiihrlich, warum dieses Werk bei den Dominikanern im 
Mittelalter so hoch geschatzt wurde. Dabei wird betont, daE nicht nur der Umfang 
der Postillen betrachtet werden sollte, sondern auch deren Inhalt. Der blumige Text 
der zweiten Halfte der Notiz zum Jahre 1244 sei hier zuerst einmal ganz zitiert: 

Et sicut temporibus primis solus Origenes, cum doctor vicerit omnes, ipse sui victor ex- 
stitit in Canticis canticorum, sic temporibus hiis solus Hugo, cum postillatores omnes ex- 


17 Diese Worte findet man in einigen Handschriftcn der dritten Version. Vgl. die Ausgabc dcs Textes 
uber Hugo in: MARTIN VON TROPPAU, Chrontcon ponttficum et imperatorum , 440, 10-15. 

21 Heinrichs Notiz beim Jahre 1262 wird moglicherweise auch noch von Martin von Troppau beeinflufit: 
das Adjektiv perlucida von Martin findet man dort wieder, wenn er von Hugos Umgang mit dem Bibel- 
text als lucidusi pricht. Vgl. HEINRICH VON HERFORD, Liber de rebus memorabilionbus sub anno 1266 
(ed. POTTHAST 1 99): .Primus omnium scripsit postillas in libros sacros, et tarn excellenter, quod adhuc 
non est inventus similis illi, qui tarn utiliter, tarn sancte, tarn luctde, tarn perfecte et tarn copiose tradide- 
rit in postillis legem Excelsi, ut dictum est anno tricesimo quarto Friderici II. “ 

” In der Ausgabc von Weiland (MARTIN VON TROPPAU, Chrontcon ponttficum et imperatorum , Hanno- 
ver 1 872) steht die Hinzufiigung aus der dritten Version in den Zeilen 12-15 auf Seite 440: .Concordan- 
tiarum etiam bibliae primus auctor fuit. Quern propter vitae et scientiae famam papa Innoccntius 
Sanctae Sabinae instituit cardinalem, in quo statu, licet esset de ordine Praedicatorum, omnibus tamcn 
religionibus ac etiam secularibus placidus exstitit." 
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cesserit, ipse se ipsum in ewangeliis, in psalterio et in Ysaia victor superivit (sic!), non tan- 
tum extensive, quatuor sensuum quemlibet latius et diffusius prosequendo, sed et in- 
tensive de quolibet gratiosius et impermixtius disserendo. Legis enim verba per legem 
explanavit, nec philosofica, nec alia quelibet intermiscens, nec musas poeticas vel mere- 
triculas scenicas interponens, Dei verbum adulterabatur. Averrois Avicennam redarguit, 
quod verba legis et verba philosofie miscuerit. Moyses dixit: „Non seres vineam tuam 
diverso semine, non indueris vestimento, quod ex lana linoque contextum est.“ Horatius 
dicit in poetria, quod in doctrinis quorundam vitiose 
Purpureus, late qui splendeai, unus et alter 
Assuitur pannus. 

Sed hie beatus vir „non abiit*. Sed „in lege Domini die nocteque meditatus', legem per 
legem exposuit. Nec est adhuc inventus similis, qui sic conservaret legem Excelsi. Unde et 
Excelsus honestavit ilium in laboribus, et vere complevit labores illius. Non enim more 
locustarum interdum subvolavit, ut de uno saltaret in aliud, medio subderelicto, sed in 
tota biblia nichil intactum pretermisit, sicut et de Moyse Deuteronomio 31 dicitur: „Lo- 
cutus est Moyses verba carminis hujus, et ad finem usque complevit.* 30 

Sechs Aspekte miissen hier besprochen werden: 

1. Was die Quantitat betrifft, werden hier wieder einige Bucher hervorgehoben, die 
besonders ausfiihrlich erklart worden sind. Pseudo-Heinrich von Gent hatte iiber 
„die Psalmen, Lukas und Daniel" gcsprochen. 31 Bei Heinrich werden jedoch die 
Postillen zu „den Evangelien, dem Psalmbuch und Jesaja" hervorgehoben. Auch wird 
etwas spater gesagt, Hugo habe nicht wie eine Heuschrecke mit Riesenspriingen 
den Text der Bibelbiicher behandelt, sondern er sei so vorgegangen, dafi nichts „un- 
beriihrt" („intactum“) geblieben sei. So wie Moses in seinem Gesang in Deuteronomi- 
um habe er daftir gesorgt, dafi alles gesagt wurde, was es zu sagen gab: „Und Moses 
trug ... den Wortlaut dieses Liedes vor, ohne irgend etwas auszulassen" (Dtn 31,30). 

2. Was die Qualitat betrifft, weist Heinrich von Herford nicht nur darauf hin, dafl 
Hugo Interpretationen nach alien vier Sinnen der Bibel geboten habe, sondern auch 
darauf, dafi er das Wort Gottes ohne irgendeine fremde Beimischung gcbracht habe. 
Positiv gesagt heiflt das, er habe das Wort Gottes durch das Wort Gottes erklart, und 
tatsachlich suchte Hugo biblische Satze vor allem mit Hilfe von anderen konkordan- 
ten Stellen, wo die gleichen Worte oder wenigstens die gleichen Themen vorkommen, 
zu erlautern. 

3. Negativ gesehen hiefi das, dafi er nicht zuliefi, dafl philosophische Problemlosun- 
gen seine Exegese iiberlagerten, und auch nicht haufig Stellen aus Werken der klassi- 


J0 HEINRICH VON Herford, Liber de rebus memorabilionbus sub anno 1244 (ed. POTTHAST 191). 

51 Es geht hier um den Verfasserkatalog eines Monches der Abtei Afflighem in Belgien aus den Jahren 
1270-1280, wicPelsternachgewicscn hat: vgl. PELSTER 1918/ 1919. DerKatalogvon Ps. -Heinrich von 
Gent wurde zuerst im 16. Jahrhundert unter einem anderen Titel herausgegeben durch Sjoerd Peters in 
Koln (De tllustribus ccclesiae scriptoribus, ed. PETRI): vgl. HARING 1966. Den Text des Katalogs findet 
man jedoch auch in eincr Bearbeitungbei Albert le Mire (Neuauflage des Kataloges mit scholia imjahre 
1638) und Johann Albert Fabricius imjahre 1718. Die Notiz iiber Hugos Werke unter der Nr. 40lauteie 
in seiner ursprunglichcn Gestalt: .Hugo ... totum corpus veteris acnoviTestamenti dicitur postillasse. 
Diffusius tamen scripsit in Psalmos et in Lucam et in Danielem prophetam." (Ps.-)HEINRICH von 
Gent, De sertptonbus ecclesutstieis 40 (ed. FABRICIUS II 124). 
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schen Dichtung oder Schauspielen brachte. Vor allem diese beiden Punkte sind 
faszinierend, weil sie am besten geeignet sind, die grofie Anziehungskraft, die dieser 
Bibelkommentar im Mittelalter auf die Dominikaner (die ,Predigerbriider‘) und in der 
friihen Renaissance auf die Buchdrucker ausiibte, zumindest ansatzweise zu erkla- 
ren. 32 

Wenn man bedenkt, wie sehr Thomas von Aquin wahrend seines zweiten Aufent- 
haltes als Professor in Paris (1269-1272) mit den Averroisten kampfte, aber zu gleicher 
Zeit imstande war, vieles von Averroes zu iibernehmen, wenn man weiter bedenkt, 
wie er, sicher seit seiner Heiligsprechung im Jahre 1323, fur die Dominikaner im 
14. Jahrhundert mafigeblich geworden war, versteht man den Hintergrund einiger 
Aussagen Heinrichs erst richtig. Hugo habe, so meint er, „wie einst Averroes" das 
„Avicenna gegemiber" tat, Menschen, die anders exegetisierten, vorgeworfen, sie 
wiirden „die Worte des Gesetzes mit jenen der Philosophic vermischen." Was ist da- 
mit gemeint? Es ist deutlich, welche Philosophen hier besprochen werden: Averroes, 
der Philosoph und Arzt aus Cordoba (1126-1198), der die Werke des Aristoteles kom- 
mentierte, und Avicenna, der Philosoph und Arzt aus Usbekistan (980-1037), der dem 
Werk des Aristoteles schon zu einer ersten Renaissance verhalf, selber aber eine Posi- 
tion zwischen Neuplatonismus und Aristotelismus einnahm. 

Nun ging es Averroes nicht um den Vorwurf, Avicenna habe die Bedeutung der 
„Worte des Gesetzes" (hier: ,des Korans‘) zu sehr von der Philosophic her bestimmen 
wollen und man sollte Aristoteles und die heiligen Bucher nicht zu sehr miteinander 
verkniipfen. Er dachte umgekehrt: Avicenna habe Aristoteles nicht sauber interpre- 
tiert, sondern ihn mit Koranvorstellungen iiberlagert, ihn sozusagen auf die Religion 
,getrimmt‘. 

Der Text bei Averroes, der dem, was Heinrich ihn hier sagen lafit, noch am nach- 
sten kommt, findet sich meines Erachtens im dritten Kommentar des Gelehrten zum 
vierten Buch der Metaphysik des Aristoteles: 

Avicenna hat darin sehr geirrt, dafi er gemeint hat, dafi das Eine und das Seiende Disposi- 
tionen, die dem Wesen einer Sache hinzugefiigt sind, bedeuten. Und man kann sich wun- 
dern bei diesem Manne, dafi er in einen derartigen Fehler verfiel. Aber er hat Lehrer (d. h. 
mutakallimun) gehort, die iiber unsere Religion (eigentlich ,unser Gesetz‘) sprachen, und 
mit den Worten solcher Manner hat er seine Metaphysik vermischt . 33 

Averroes meinte, sein eigener Kommentar interpretiere Aristoteles in sich. Das war 
natiirlich wichtig, weil der Koran schon neo-platonische Ideen verarbeitete und Avi- 


52 Natiirlich waren die Postillen von Hugo, wenigstens in der Mittedes 13. Jahrhunderts, bei denmeisten 
Exegeten bekannt und wurden auch von fast alien, etwa von Franziskanern wie Bonaventura, verwen- 
det. Dennoch scheint die Verwendung nach 1300 etwas zuriickgegangen zu sein. Die Wirkungsge- 
schichte wird kurz behandelt in SMALLEY 1983, 273f. 

33 „ Avicenna autem peccavit multum in hoc, quod existimavit, quod unum et ens significant dispositiones 
additas essentiae rei. Et mirum est de isto homine, quomodo erravit tali errore. Et iste audivit Loquen- 
tes in nostra lege, cum quorum sermonibus admiscuit ipse suam scientiam Divinam." (AVERROES, 
Commentarii in Metaphysicorum librosXIV, ed. Venezia 1 562: VIII 67B; dt. Ubers. durch den Autor). 
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cenna, iiber den Weg der Aussagen im Koran, neo-platonische Vorstellungen in die 
Aristotelesinterpretation hineingetragen hatte. Es ist nattirlich die Frage, inwieweit 
Hugo, der neben der Bibel so viele Vatertexte zitierte, verhindern konnte, dafi auch 
bei ihm neo-platonische Ideen in seine Kommentare Eingang fanden. 

Dieser Vorwurf, den Heinrich von Herford vom Aristoteliker Averroes iibernahm, 
deutet darauf hin, dafi er nicht so sehr sagen wollte, dafi Hugo nur sehr sparsam philo- 
sophische Probleme in seiner Exegese bebandelte. Ziemlioh sicher wollte er vielmehr 
sagen, dafi Hugo, wenn auch nicht immer, in seiner Exegese gegeniiber der von Augu- 
stinus her (etwa durch sein Werk De doctrina Christiana) inspirierten, eher platoni- 
schen Tradition eine aristotelische Position vertrat. Dieses hatte Hugo erreicht, indent 
er die Bibel mit Hilfe der Bibel interpretiert hatte. 

Aristoteles hat einen ganz anderen Begriff des Korpers gehabt, der nicht mehr so 
sehr wie bei Plato von der Seele zu trennen war: fur Aristoteles war die Seele die Form 
des Korpers. Damit zusammen ging ein ganz anderer Begriff von der Erkenntnis: die- 
se wird nicht so sehr vermittelt durch unserc Erinnerung, durch eine gottliche Eingc- 
bung, sondern - korper-gebunden wie wir sind - eher durch die Sinne. In solch einer 
Philosophic mufite der Literalsinn eines Textes ganz ernst genommen werden, und es 
konnte nicht mehr so leicht ,hinter‘ dem ,Korper‘ des Textes nach der .geistlichen Bc- 
deutung' gesucht werden. 34 

Die Trennung von Exegese und spekulativer Theologie und eine Abwertung der 
Allegorese zugunsten der Exegese nach dem Literalsinn im 13. Jahrhundert hat durch- 
aus etwas mit dem wachsenden Interesse fur Aristoteles, ja, bei Hugo sogar mit einer 
regelrechten Begeisterung fur den Griechen zu tun gehabt. Hugo pafite noch nicht 
ganz in die Erneuerungsbcwcgung, die bei Thomas ihren Gipfel erreichte. Beryl Smal- 
ley hat darauf hingewiesen: wenn Hugo von St. Cher, Andreas von St. Viktor nachah- 
mend, beim Alten Testament „die jiidische Interpretation der Prophetien als den 
Literalsinn gab“, geschah das deshalb, weil er „den Literalsinn" noch nicht immer 
„ansah als einen Sinn, der eine aufbauende Funktion hatte." 35 Hier lebte bei Hugo 
sozusagen noch die Exegese des 12. Jahrhunderts weiter. 

Aber auf der anderen Seite war der Einflufi des Aristoteles auf ihn doch so wichtig, 
dafi Hugo zum Beispiel „jedes Buch, ja jedes Kapitel mit einer Einteilung und Unter- 
einteilung" begann. Abgesehen von der Frage, ob er, wie der von Smalley zitierte 
I.M. Voste behauptete, „der erste Theologe" gewesen ist, der „diese Methode auspro- 
bicrt hat", kann mar. auf jeden Fall sagen, dafi damit ein er.tscheidender Schritt gesetzt 
wurde, das biblische „Buch als ein ganzes" zu betrachten und wie „einen philosophi- 
schen Text zu behandeln." Und das, obwohl der Einflufi des griechischen Meisters oft 
..formal" blieb. 36 


14 Vgl. Smalley 1983, 292-294. 

35 Vgl. Smalley 1983, 296. 

34 Samtliche Zitate aus den zwei letzten Paragraphcn stammen aus Smalleys Ausfiihrungen uber Hugo 
von St. Cher in SMALLEY 1983, 295f. (dt. Obers. durch den Autor). 
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4. Was das Zuviel an Zitaten aus Gedichten oder Theaterstiicken betrifft, welches 
Heinrich von Herford den anderen Exegeten ankreidet: der Vorwurf wird vom Domi- 
nikaner aus dem 14. Jahrhundert - denn er ist es wohl, der hier formuliert: er ist im 
zweiten Teil seiner Notiz zu 1244 kaum von irgendeiner Vorlage abhangig - illustriert 
mit Zitaten sowohl von Moses wie von Horaz. Dabei erwahnt Heinrich die „musas 
poeticas" und „meretriculas scenicas", womit wohl die zu kiinstlichen poetischen 
Bucher und die um Geld aufgefiihrten Schauspiele angedeutet sein sollten. 

Das Gesetz des Alten Testamentes umfafite einige Gebote, welche Mischungen von 
zwei Sorten verboten haben. Zwei solcher Vorschriften, auf dem Gebiet des Landbau- 
es und der Kleidung, werden von Heinrich zitiert und als ein Bild verwendet: 37 „Du 
sollst in deinem Weinberg keine anderen Pflanzen anbauen" (Dtn 21,9); „du sollst fur 
deine Kleidung kein Mischgewebe aus Wolle und Flachs verwenden" (Dtn 22,11). 
Auch Thomas von Aquin hatte unter den kultischen Observanzen, welche zur Zeit 
des Alten Bundes im personlichen Leben beobachtet werden mufiten, diese zwei Vor- 
schriften, zusammen mit neun anderen, behandelt unter der Frage: „Hatten die Kult- 
gebrauche (sc. des Alten Testaments) einen verniinftigen Sinn?“ 38 

Das alles hatte in den Augen Heinrichs als ein Bild zu gelten fur eine Mischung von 
Theologie und Philosophic bzw. schoner Literatur; oder fur das Ziehen von Parallelen 
zwischen Bibeltexten und Aussagen bei den Poeten bzw. Schauspielautoren. Hugo 
von St. Cher habe nur sehr wenige solcher Quellen in seinem Kommentar verwendet, 
meint Heinrich. 

Tatsachlich konnte ich im Kontext der 605 Zitate aus dem Opus Imperfectum in sei- 
nen Postillen, 39 die festgestellt wurden, abgesehen von Zitaten von den Philosophen 
Plato und Aristoteles 40 - und von Seneca, der wahrscheinlich eher, wie Cicero, als 


37 Vgl. oben S. 811. 

58 THOMAS VON Aquin, Summa Theologiae, la Ilae q. 102 a. 6, arg. 6 ( Deutsche Thomasausgabe XIII 
358-360) (dortwurde neben Dtn 22,1 1 auch Lev 19,19c angefuhrt: „Du darfst kein zweiartig gewebtes 
Kleid anziehen") und arg. 9 (dort wurde neben Dtn 21,9 auch Lev 19,19b zitiert: „Du sollst dein Feld 
nicht mit zweiartigem Samen besaen"). 

39 Wenn in den nun folgenden Fufinoten z. B. „HuGO VON St. Cher, Postilla , Lk. 129“ steht, heifit das: 
„Hugo von St. Cher, Postilla in Lucam, Zitat 129 aus dem Opus imperfectum mit seinem Kontext". (Der 
Autor dieses Artikels hat fur seinen personlichen Gebrauch eine kritische Ausgabe von alien Zitaten 
des Opus imperfectum bei Hugo von Saint-Cher hergestellt, und zwar zusammen mit ihrem Kontext.) 

40 „Plato. Summa philosophia est assidua mortis cogitatio." (Hugo von St. Cher, Postilla, Lk. 129 zu 
Lk 12,39; ed. 1754: 2 1 1 r, 1 ); „Philosophus: Si non quaeris gloriam, non dolebis inglorius." (HUGO 
VON ST. Cher, Postilla, Mt. 41 zu Mt 5,11; ed. 1754: 17v,l); „Dicit enim Philosophus: Communis est 
usus aquarum." (HUGO VON St. Cher, Postilla, Mt. 133 zu Mt 10,42; ed. 1754: 42r,2). 
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Philosoph betrachtet wurde, 41 nur ein Zitat aus Ovid ausfindig machen, 42 und viel- 
leicht wurden an einer Stelle auch noch die Fabulae von Phaedrus und das Buch fiber 
die Landwirtschaft ( De re rustica ) von Terrentius Varro (zwei Zitate) benutzt. 43 

Die Forschungen von Beryl Smalley haben ergeben, dafi Hugo in seinem Kommen- 
tar zu den Evangelien nur selten heidnische Autoren verwendet, und sie nennt iiber- 
haupt keine Zitate von nicht-philosophischen Autoren. 44 Die Untersuchungen von 
Robert Lerner (iiber die beiden Apokalypse-Kommemare Aser pinguis und Vidit ]a- 
kob)* b erwiesen, was das erste Werk von Hugo zum Buch der Offenbarung betrifft, 
einige Zitate von Seneca, zwei von Cicero, eines aus einem Historiae romanorum 
iiberschriebenen Buch, eines aus den Fabulae poetarum und eines aus einer lateini- 
schen Ubersetzung von Algazels Metaphysica. Im zweiten Werk fand Lerner jedoch - 
abgesehen vom Kommentar zu Apokalypse 16, wo auf einmal neun Zitate aus heidni- 


41 .Seneca. Mors, exiluim, luctus, dolor non sunt supplicia, scd tributa vivendi. Quod debeo, paratus sum 
solvere, ubi me faenerator appellat." (HUGO VON ST. CHER, Postilla, Lk. 104 zu Lk 12,4; ed. 1754: 
206v,l); .Seneca. Fames ventris non magni constat, sed ambitio." (Hugo von St. Cher, Postilla, Lk. 
1 15 zu Lk 12,22; ed. 1754: 208r,2); .Unde Seneca dicit: Utinam invidi oculos haberent in omni civitate, 
ut felicitatibus omnium torquerentur.“ (Hugo von St. Cher, Postilla, Lk. 215 zu Lk 19,47-48; ed. 
1754: 248v,2); .Seneca. Qui fidem perdit, nihil retinet." (HUGO VON St. Cher, Postilla, Lk. 232 zu Lk 
20,18; ed. 1754: 250v,l). Diesc Stellen finden sich allc in Hugos Postillen zu Lukas. Keine Zitate von 
Seneca wurden gcfunden in den Postillen zu Matthaus und Markus. Die Wortc des ersten Zitats .Mors, 
exilium, luctus, dolor non sunt supplicia, sed tributa vivendi" entstammen einem nur teilweise iiber- 
lieferten Dialog Ad Gallionem fratrem de remediis fortuitorum. Sie stehen dort unter XVI 9. Die beste 
Ausgabe von diesem Traktat Remedia fortuitorum findet man bei Otto Rossbach in seinem Buch 
De Senecae Philosopht librorum recensione et emendatione (99-109, Zitat: 99). Der zweite Satz konnte 
auch von Seneca sein. Die Konstruktion crinnert an De Beneficiis 5,21,3. Das zweite Zitat stammt 
aus dem 60. Brief des Seneca an Lucilius: vgl. SENECA, Epistolae Morales, Ep. 60,3,194. Allerdings lautet 
der Satz dort: .Non fames nobis ventris nostri magno constat, scd ambitio." Die anderen Zitate konn- 
te ich bei Seneca nicht finden. 

42 .Ovidius - Hier ist in den Ausgaben hinzugefugt - ,1 Metamorph.' Filius ante dies patrios inquirit in 
annos. Et paulo ante. Fratrum quoque gratia rara est.“ (HUGO VON ST. CHER, Postilla, Mt. 124 zu Mt 
10,21; ed. 1754: 40v,2). Man findet dieses Zitat in OvtDIUS NASO, Metamorphoses 1 148.145. Ein Zitat 
aus der zweiten Satire des Romers Persius (34-62 n.Chr.) in Lk. 206 zu Lk 19,35 (HUGO VON ST. CHER, 
Postilla-, ed. 1754: 247r,2) ist indirckt: es wurde von Bernhard von Clairvaux ubernommen. 

41 Es gcht hier um cine Ausarbeitung der Mctapher von Mt 23,37, wo Jesus sich mit einer Henne ver- 
gleicht. Dieses wird vom Opus Imperfectum in Matthaeum und von Hugo auf die Kirche bezogen: eine 
Excgese nach dem allegorischen Sinn (der moralische Sinn behandelt ehcr das christliche Individuum). 
Verschiedene Vergleichspunkte werden mit Hilfe der Kirchenvater erlautert, aber bei den letzten drei 
Argumcnten wird anscheinend die profane klassische Tradition herangezogen. Vgl. zu .Item. Scalpcn- 
do quaerit grana" PHAEDRUS, Fabulae, Appendix 9 (alii: 11): .ut concedas pedibus aliquid scalpcre"; zu 
.Item. In altodenoctcquiescit* TERRENTIUS VARRO, De re rustica III 9,7: .perticae ..., ut omnes susti- 
nere possint gallinas"; zu .Item. In pulvere volutatur" VARRO, De re rustica ebenda: .in quo diurno 
tempore esse possint atque in pulvere volutari" (alle Zitate aus HUGO VON ST. CHER, Postilla, Mt. 257 
zu Mt 23,37; ed. 1754: 74v,l). 

44 Vgl. Smalley 1980, 307. 

45 Mit Ausnahme von den 9 letzten der 12 Kleinen Propheten und den Biichern der Makkabaer hat Hugo 
anscheinend zu alien Biichern der Bibel einen doppelten Kommentar geschrieben, von denen nur einer 
(im allgemeinen wohl cher der langerc) in den Ausgaben seiner Postilla gedruckt worden ist (vgl. die 
Angaben in STEGMCJLLER 1951, 118-172, Nrn. 3631-3773). 
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schen Autoren auftauchen, darunter drei aus Horaz - nur gelegentlich Zitate von Ari- 
stoteles, Seneca und Boethius. 46 

5. Auch Horaz hat, nach Heinrich, darauf aufmerksam gemacht, daft einige in ihren 
literarischen Werken versuchten, strahlenden Purpur zu verbinden mit Dingen, die 
dessen gar nicht wtirdig waren, und dieses sei „abartig“ („vitiose“) gewesen. 

Der Anfang des Buches von der Dichtkunst lautet: 

Ein Menschenhaupt mit Pferdes Hals und Nacken: 

denkt euch, so schtife es die Laune eines Malers; 

dann triige er buntes Gefieder auf, 

liehe aus alien Arten die Glieder zusammen; 

zu unterst war’s ein hafilich grauer Fisch, 

und war doch oben als ein schones Weib begonnen. 

Denkt euch, ihr Freunde wart zur Schau geladen: 
wiirdet ihr euch des Lachens erwehren? 

Im Ernst, ihr Lieben vom Hause Piso, 

solchem Gemalde sprechend ahnlich wird ein Schriftwerk aussehn, 
das wie ein Kranker im Fiebertraum unwirkliche Einzelglieder reiht, 
wo dann nicht Kopf, nicht Full zur Einheit, zur Gestalt sich ftigen will. 

“Doch war ja Malern wie Dichtern immer schon das denkbar Kiihnste verstattet.” 

Ganz recht; und diese Freiheit erbitten wir, vergonnen wir uns wechselseitig; 
doch nicht die Freiheit, Zahmes mit Wildem zu gesellen, 

Schlangen mit Vogeln zu paaren und Lammer mit Tigern. 

Oft, wenn der Eingang feierlich das Grofie, das da kommen soil, verkiindigt hat, 

wird der und jener Purpurstreif als weitbin glanzendes Prunkstiick angeheftet: 

geschildert wird Dianas Altar im Waldesgriin 

oder ein Bachlein, das sich durch liebliche Auen schlangelt, 

auch wohl der Rheinstrom oder ein Regenbogen. 

Sehr schon; nur war jetzt nicht der Ort dafiir ... 

Kurz und gut, erschaffe, was du willst; 
nur sei es einartig und aus einem Gufi . 47 

Eine Begeisterung fur die klassische Poesie war Heinrich an sich also nicht fremd. 
Sonst hatte er wohl nicht diesen Text des Dichters Horaz zitiert. Damit die literari- 
schen Mifigeburten, welche er im Auge hatte, klar werden, fiihrte Horaz im letzten 
Abschnitt drei Beispiele an, von denen nur das erste oben zitiert wurde. 48 


“ Vgl. LERNER 1985, 184-185undspeziell Anm. 68. Die Ausnahmestellungdes Kommen tars zum 16. Ka- 
pitel licfcrt Lerner ein zusatzliches Argument fur seine Annahme, eine kollegiale Zusammenarbeit sei 
verantwortlich gewesen fur die Entstchungder Postilla: .Die Folgerung mull sein, dad irgend ein Lehr- 
ling im Atelier von St. Jacques, dem man die Verantwortungfurden Kommentar zu Apk 16ubertragen 
hatte, deutlich zitierfreudiger war als seine Mitbriider, und keiner, der die Aufsicht hatte, kam dazwi- 
schen, um ihm etwas von seinem Gluck zu nehmen." (LERNER 1985, 185; dt. Ubers. durch den Autor). 

47 HORAZ, De arte poetica liber l-19a und 23 (dt. libers. SchONE II 231). Die Ubersetzung von Vers 
15- 16a, der von Heinrich oben zitiert wurde, ist vom Autor kursiviert worden. 

41 Zeile 16b-19a: .geschildert wird ... dafiir." 
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Es geht bei Horaz um eine Kritik an poetischen Werken, deren Teile einfach nicht 
zueinander passen. Man kann nicht mit einem ernsten Stil ein Epos anfangen, um dann 
mit modischen Naturbeschreibungen fortzufahren, mit Schilderungen, die eher in ei- 
nem bukolischen Gedicht am Platze waren, 49 auch wenn man noch so geschickt in 
dergleichen Beschreibungen ist. Die mogliche Zierde der literarischen Sprache wird 
mit dem Purpurstreif eines Gewandes verglichen. 

Dieser Vergleich vrar traditienell. Eir. gewisser Demetrius, der Verfasser einer 
Schrift in griechischer Sprache iiber den guten Stil, den man nicht identifizieren sollte 
mit Demetrius von Phaleron, hatte das gleiche Bild verwendet. 50 Er hatte eine be- 
stimmte Stilfigur - das sogenannte epiphonema - beschrieben. Dabei wurde am Ende 
eines poetischen oder prosaischen Abschnittes das Ganze noch einmal mit einem Bild- 
vergleich gesagt, was eigentlich unnotig ware - dies wird mit einem purpurnen Orna- 
ment verglichen. 51 Das epiphonema gab dem, was man sagen wollte, eine gewisse 
Kraft. Ja, nach Demetrius ging es dabei um etwas, das „noch am meisten Effekt" hatte 
„in der Literatur". 52 Wahrend Demetrius das Bild in einem positiven Sinne verwen- 
dete, spielte es bei Horaz eher eine negative Rolle. 

Es fallt auf, dafi der Text des Horaz - obwohl er eigentlich iiber ein Epos, nicht iiber 
die Bibel sprach -, von Heinrich von Herford in seinem Literalsinn verwendet wurde. 
Dies gait aber nicht fur die Texte des Alten Testamentes, die iiber wirkliche Kleider 
und wirkliche Samen beim Anbau der Pflanzen sprachen. Sie werden bei Heinrich 
nicht nach ihrer unmittelbaren Bedeutung, ihrem Literalsinn, aufgefafit, sondern alle- 
gorisch verstanden, was sicher durch die Auffassung vom zeremonialen Gesetz bei 
Thomas vorbereitet wordcn war. Thomas hatte unter anderem geschrieben, es sei 
..Todsiinde, nach Christi Leiden sich beschneiden zu lassen und die iibrigen Kult- 
handlungen beizubehalten." 53 

6. Schliefilich wird in der zweiten Halftc der Notiz zum Jahr 1244 noch etwas iiber 
das auffallende Faktum gesagt, dafi Hugo alle Werke, die er zu schreiben unternom- 
men hatte, vollenden konnte. Dieses sei der Segen Gottes dafiir gewesen, dafl er so eif- 
rig gewesen sei und wie der Verfasser von Psalm 1 Tag und Nacht iiber das Wort 
Gottes nachgedacht habe: „Wohl dem Mann, der ... nicht auf dem Weg der Siinder 
geht ..., sondern ... iiber die Weisung des Herrn nachsinnt bei Tag und bei Nacht" (Ps 
1,1.2). Nur so habe Hugo „das Gesetz durch das Gesetz auslegen konnen." 


*’ Vgl.die Anmerkungendes Herausgebers Kiessling bei Deartepoetica 14 in: HORAZ, Opera I II 291. 

50 Vgl. Demetrius, De elocutione 108 (ed. Grube 87). Uber den Autor vgl. Fornaro 1997. 

51 Die heucigen Gelehrten sind der Meinung, daS es sich hier nicht so sehr um ein schmuckendcs Band 
bei der Klcidung eines Senacors handelte, sondern Demetrius eher an ein architekturales Element 
dachte. Vgl. dicEinfiihrungzu Demetrius, De elocutione (ed. Grube 45f.); vgl. ferner die Anmerkun- 
gen zu Demetrius, De elocutione (ed. CHIRON 1 04f .; Anm.143 zu Seite 34). 

5J DEMETRIUS, De elocutione 106 (ed. Chiron, 33). Die franzosische Ubersetzung von Chiron lautet 
hier: ,c’est ce qu’il y a de plus grand comme effet en literature." Kurz vorher hatte Demetrius die Alle- 
goric behandelt (99- 1 02), hier natiirlich gemeint im Sinne einer vom Verfasser ausgedachten Allegoric. 

51 THOM AS VON Aquin, Summa Tbeo/ogmelallaeq. 103 a. 4, s.c. [Deutsche ThomatausgabeXlU 396). 
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In dieser zuletzt zitierten Aussage des ganzen, sehr rhetorisch gehaltenen Abschnittes 
von Heinrich, den wir analysiert haben, wird iiber ,das Gesetz' gesprochen, das Hugo 
,mit dem Gesetz' erklart habe. Dieses kommt zweimal vor in der zweiten Halfte der 
Notiz zu 1244 („legis ... verba per legem explanavit“; „legem per legem exposuit“). 
Man trifft hier auf einen wichtigen Punkt in Heinrichs Behauptungen. Es fallt auf, wie 
bei seiner Notiz zum Jahre 1262, 54 wie er hier den Ausdruck ,das Gesetz' fur ,das 
Wort Gottes' beniitzt. 

Man konnte dies in Zusammenhang mit Hugos Vorliebe fur eine konkrete, prakti- 
sche Applikation des Bibeltextes sehen. Obwohl man Hugo nicht mehr ganz zu der 
.biblisch-moralischen Schule' von Petrus Comestor, Petrus Cantor und Stephan 
Langton 55 rechnen kann, ist es sicher kein Zufall, daft Beryl Smalley zwei Jahre vor ih- 
rem Tod, die folgende Angabe machen konnte: „Als ich mich auch noch mit den 
Evangelienkommentaren des 13. Jahrhunderts beschaftigte, so wie man ihnen begeg- 
net bei Hugo von St. Cher, Alexander von Hales und Johannes von La Rochelle, war 
ich iiberrascht zu entdecken, wie konservativ sie im Wesen waren. Sie hielten fest an 
der Tradition der biblisch-moralischen Schule: Petrus Comestor bildete die Haupt- 
quelle fur Hugos Kommentar zu den Evangelien." 56 

Doch gibt es einen noch wichtigeren Grund fur die Verwendung des Ausdruckes 
,das Gesetz*: es hatte sich bei Hugo einiges in der Exegese verandert. Jetzt miifiten wir 
den eigentlichen Grund fur die Verwendung des Ausdrucks ,Gesetz‘ statt ,Wort Got- 
tes‘ im Munde Heinrichs von Herford - jedes Mai, wenn er iiber Hugos Exegese 
spricht - sehen konnen. Dahinter steckt vermutlich die Erinnerung an den Vorwurf, 
den im 12. Jahrhundert Averroes dem Avicenna gemacht hatte. 

Moglicherweise wirkt hier auch noch eine Erinnerung an Moses Maimonides 
weiter. Maimonides, der jiidische Philosoph aus Cordoba (1135-1204), dessen Fiihrer 
fiir die Verwirrten schon friih im 13. Jahrhundert ins Lateinische iibersetzt worden 
war, friih genug, um von Hugo verwendet zu werden, hatte mit Vorliebe fiir die Bibel 
den Begriff , Gesetz' verwendet und Moses als einen .Philosophen-Konig' betrachtet. 


’* Heinrich hatte zum Jahr 1244 ctwas geschrieben, das er aus Martin von Troppaus Chronik ubernom- 
men hatte: .... primus postillator exstitit, et totam bibliam egregie postillavit et excellcnter in tantum, 
quod hucusque secundum non habuit" (vgl. oben den Text in Anm. 24). Zu 1262 wiederholte er diese 
Bemerkung in einer leicht abgeanderten und fur uns interessanteren Form: .Primus omnium scripsit 
postillas in libros sacros, et tarn excellcnter, quod adhuc non est inventus similis illi, qui tarn utiliter, 
tarn sancte, tarn lucide, tarn perfecte et tarn copiose tradident in postillis legem Excelsi, ut dictum est 
anno tricesimo quarto Friderici II. “ (HEINRICH von HERFORD, Liber de rebus memorabilionbus 
sub anno 1262; ed. POTTHAST 199; die Kursivierung stammt vom Autor). 

5S Siehe SMALLEY 1983, 196-200. Der Ausdruck stammte, nach Beryl Smalley, von Martin Grabmann. 
IhreSeitenangabe(aaO. 197 Anm. 1, wo verwiesen wird auf »Teil2, Freiburg i. B. 191 1, S. 467ff.“) war 
dabei allerdings nicht ganz genau: vgl. GRABMANN 191 1, II 476-501 (Kap.7: .Die von Petrus Cantor 
ausgehende biblisch-moralische Richtung der Theologie”). 
s * Siehe das Vorwort von 1982 zur dritten Auflage ihres bckanntcstcn Buches: SMALLEY 1983, VII-XVII 
(hier: XIII; dt. Ubers. durch den Autor). 
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So ergab sich, da($ die Offenbarung sowohl von Juden wie Muslimen im Spanien des 
12. Jahrhunderts als ein ,Gesetz‘ betrachtet wurde. 57 

Zusammenfassend konnte man sagen, dafi Heinrich behaupten wollte, Hugo habe 
mit seiner bewufiten oder unbewufiten Verwendung des Aristoteles etwas von der in 
Siid-Spanien lebendigen Auffassung von der Offenbarung ubernommen, namlich der- 
jenigen, die sich in den Werken des Maimonides kundgetan hatte. 

Die ekklesiale Bedeutung des Hugo von St. Cher liegt nicht so sehr an neuen Ideen, 
die er iiber die Kirche verbreitet hatte. Sie ist eher das Resultat seiner ausgezeichneten 
Anpassung an die Zeit, in der er lebte, und der Begeisterung des jungen Dominikaner- 
ordens fur die Bibel. Hugo von St. Cher hat, mit seinen Mitbriidern, versucht, die 
Heilige Schrift primar nach dem Literalsinn zu erklaren und erst darauf aufbauend die 
unterschiedlichen Weisen des geistlichen Sinnes in den Blick zu nehmen. Insofern war 
er ein Aristoteliker, und nach der Meinung von Smalley und dem Autor dieses Arti- 
kels dringt erst bei ihm der Aristotelismus wirklich in die wissenschaftliche Exegese 
ein. 

Es war das Verdienst des Dominikaner-Chronisten Heinrich von Herford, etwa 
150 Jahre spater, diesen Beitrag des ersten Dominikaner-Kardinals auf den Punkt zu 
bringen und damit eine Erklarung zu bieten fur die spatere Popularitat der Postilla in 
totam Bibliam in seinem Orden. Dafi er auf Averroes und Avicenna verwies, zeigt den 
geschichtlichen Uberblick, den man auch damals schon hatte. 
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DAS kirchenvAterverstAndnis 
BEI JOHANNES GERSON 


Karlheinz Diez 


Johannes Gerson (1363-1429) ware wohl freudig bewegt gewesen, hatte er gewufit, 
dafi er einmal als „sehr treuer Interpret" „fidelissimus interpres" der Kirchenvater 
sowohl an der Kanzel der Stiftskirche St. Amandus in Urach (neben den vier grofien 
lateinischen Kirchenvatern Ambrosius, Augustinus, Hieronymus und Gregor dem 
Grofien) als auch an der Kanzel der evangelischen Stadtpfarrkirche St. Peter in 
Weilheim/Teck zu sehen sein werde. 1 Andere ehrenhafte Erwahnungen haben sich in 
der Wirkungsgeschichte dazugesellt. Man wird von ihm als „christianissimus et puris- 
simus Ioannes Gerson" sprechen 2 und ihn als „Kirchenvater der deutschen geistlichen 
Schriftsteller des 15. Jahrhunderts" bezeichnen. 3 Das Staunen Gersons ware noch 
gewachsen im Blick auf die Wirkungsgeschichte seiner Schriften (weit iiber 400 Wer- 
ke), sind diese doch durch Abschriften „in geradezu unzahlbarer Menge crhalten". 4 
Durch das ganze 15. Jahrhundert macht sich der iiberragende Einflufi Gersons be- 
merkbar, so sehr, dafi man die ganze Epoche „Ie siecle de Gerson" genannt hat. 5 
Durch seine vielseitigen Tatigkeiten nahm Gerson Einflufi auf das Denken seiner Zeit, 
sei es als Universitatsprofessor und Kanzler in Paris, sei es als Scholastiker und Mysti- 
kcr, als Reformator, Seelsorger, Prediger, Humanist und Dichter. 6 Hier geht es um die 
Bedeutung der Kirchenvater im Denken Johannes Gersons und warum er sich ihnen 
in besonderer Weise zugewandt hat. Der Gedankengang wird in fiinf Schritten ent- 
wickelt: 

1 . Die Gerson-Rezeption in Abhangigkeit von der Bewertung des Spatmittelalters; 

2. Gerson und die Bonaventura-Renaissance; 

3. Gersons Suche nach ,Ganzheit‘ als Grundintention; 

4. die Vater als ausgezeichnete Lehrer fur Intellekt und Affekt; 

5. Gersons mystisch-hierarchische Ekklesiologie. 


' Dies erwahnt auch wieder neuestcns ROTH 2001, 71, Anm. 47. Roth weist darauf hin, dafi der unter der 
Skulptur Gersons in Weilheim stehende Satz: .Parce tuis ovibus quos raptor vexat inanis" sich gut auf 
seine Rolle als doctor consolatorius und Verteidiger der einfachen Leute, deren Seelenheil ihm am Her- 
zen lag, bcziehen lafit. Roths Untersuchung stellt neben der besonderen Thematik auch cine ausge- 
zeichnete Einfiihrung in das Leben (Roth 2001, 61-75), Wirken und Denken Gersons dar. 

2 WlMPFELING, Adolescentia (ed. Herding 23f., 188). 

5 Moeller 1991, 80. 

4 Boockmann 1983, 116; vgl. auch Kraume 1980. 

5 DELARUELLE 1964, 837-869. 

* Vgl. Posthumus MEYJES 1983, 267-285, bes. 268. 
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1. Die Gerson-Rezeption in Abhangigkeit von der Bewertung 
des Spatmittelalters 

Erwin Iserloh meint, der gesamten Theologie des 14. und 15. Jahrhunderts eine gewis- 
se nominalistische Pragung attestieren zu miissen, 2 * * * * 7 wobei sich in der zweiten Halfte 
des 14. Jahrhunderts ein mafiigender Zug abzeichne, eine Wende vom „skeptischen 
Radikalismus zu einem nominalistischen Eklektizismus.“ 8 Dieser eklektische Zug 
prage dem 15. Jahrhundert einen popular-theologischen, riickwartsgewandten, re- 
staurativen und kompilatorischen Charakter auf. 9 Man lege das Gewicht auf erbauli- 
ches Schrifttum, auf praktisch-moralische Unterweisungen und die Behandlung 
rubrizistisch-kanonistischer Fragen. Das Religiose werde verstarkt und das Methodi- 
sche vereinfacht. Durch die nominalistische Trennung von Denken und Sein konne in 
der Theologie nicht mehr der echte Symbolcharakter des Wortes und des Sakramentes 
erfaftt werden. Der Zugang zu einem tieferen Verstandnis der Sakramente ist, so der 
Befund, verlorengegangen. Die Trennung von Sein und Sollen schaffe in der Ethik 
Auspragungen von Formalismus und Voluntarismus. Iserloh biindelt mit Adolf von 
Harnack die geistige Bestandsaufnahme in die Qualifikation des 15. Jahrhunderts als 
) untheologisch‘. , ° Schon friiher wurde die besondere Stellung Gersons innerhalb der 
ockhamistischen Schule festgestellt. Heinrich Hermelink machte drei Gruppen aus: 

1. formale Logikerund Erkenntnistheoretiker ohne Starke theologische Interessen; 

2. mystisch-praktisch ausgerichtete Theologen von streng kirchlich korrekter Haltung; 

3. radikale, zum Teil durch Augustinus beeinflufite Kritiker des kirchlich-schola- 
stischen Rationalismus. 

Johannes Gerson wird zur zweiten Gruppe gezahlt. 11 

Man hat diagnostiziert, daft der Nominalismus Gersons „von eigener Art sei", 12 
da Gerson zu verdeutlichen versuche, dafi es auch moglich sei, vom Standpunkt nomi- 
nalistischer Erkenntnistheorie aus eine christliche Metaphysik zu entwerfen. Gerson 
wirft den Formalisten und Gegnern der ,Terministen‘, das heifit den Anhangern der 
skotistischen Metaphysik, vor, sich in einer Uberfiille subtil erdachter metaphysischer 


2 Vgl. Iserloh 1956, 2. 

* Iserloh 1956, 69. 

I Vgl. Iserloh 1956, 10. 

10 Vgl. Iserloh 1956, 69; Zitat: von Harnack 1910, 672. 

II Vgl. Hermelink 1912, 188f.; Ritter 1922, 87, wendet sich gegen diese Auffassung mit dem Einwand, 

dafi sich in der nicht einheitlichen Richtung des Ockhamismus keine genau umgrenzbaren Gruppie- 

rungen nachweisen liefSen 

12 Ritter 1922, 25. 
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Seinsformen, unniitzer Kuriositaten, in einer Willkiir bei der Hypostasierung logi- 
scher Begriffe zu metaphysischen Realitaten zu verlieren. 13 Das spezifische Profil des 
nominalistischen Erkenntnisansatzes Gersons wird jedoch im Rahmen einer vorwie- 
gend negativen Deutung des Spatmittelalters als .theologischer Verfallszeit* in einer 
vorrangig moralisch-aszetischen Richtung entworfen. Gerhard Ritter wertet im Blick 
auf Gerson: „Gerade dieser Nominalist mit seinem erbaulich gelehrten Schrifttum, 
seiner V e rbindung myst'scher, ockhamistischer und thomistischer Ideen wurde das 
Vorbild einer ausgedehnten halbpopularen, synkretistisch gestimmten theologischen 
Literatur, die fur das ganze 15. Jahrhundert charakteristisch ist.“ 14 Sicherlich ver- 
schranken sich originate Motive der nominalistischen Denkrichtung bei Gerson mit 
genuin pastoralen Anliegen unter Betonung der Hauptquellen von Schrift und Tradi- 
tion. Gerson, wie iiberhaupt das ganze Spatmittelalter, konnen jedoch in Absetzung 
von bisherigen Qualifizierungen auch eine andere Bewertung finden. In diesem Sinne 
ist man in der Mediavistik der vergangenen drei Jahrzehnte zu einer Neubewertung 
des Spatmittelalters gekommen. Statt von Nicdcrgang und Zerfall spricht man viel- 
mehr von Erneuerung. 15 Die Theologie stellt sich bewufit der Volksfrommigkeit, 
Frommigkeit wird zum theologischen Programm. Auch Gerson wird als ,Theologe‘ 
neuentdeckt, sei er doch der Anfiihrer dieser .Frommigkeitstheologie*, dieser auf das 
Ethische, Praktische und Konkrete ausgerichteten .Reformtheologie*. Gerson bemii- 
he sich um die Einheit von scholastischer und mystischer Theologie, von Gelehrsam- 
keit und Frommigkeit. „Einerseits wendet er sich gegen den unfruchtbaren 
sophistisch-logischen Ballast der Schultheologie ..., das heifit: gegen den Formalismus 
der Skotisten und das thomistische Vertrauen in die spekulative ratio; andererseits 
kritisiert er die antinomistische Mystik der Begharden und die den intellektuellen 
Aufstieg zu Gott lehrende Transformationsmystik Eckharts und seiner Schuler, der er 
das Programm einer auch fur die nicht gelehrten Christen, die simplices, nachvollzieh- 
barcn, den Willen ansprechenden Bufimystik gegeniiberstellt." 16 In der Tat: Gerson 
machte die seelsorgliche Frage nach Erbauung und Frucht, nach Nutzen, Frieden und 
Sicherheit im christlichen Leben zum theologischen Programm und bemiihte sich um 


13 Vgl. die Schrift Gersons De modis sigmficandi et concordia metaphysicae cum logtca ( 1426) (JOHANNES 
Gerson, Opera omma, ed. GLORIEUX IX 625-642; vgl. ed. Du PlN IV 816-830). Nach PRANTL 1955, 
146, Anm. 608 findetsich zuerst bei Gerson der Begriff terministae fur die Anhanger Ockhams von sei- 
ten der Gegner, vgl. etwa JOHANNES GERSON, De modis significandi 35 ( Opera omnia , ed. GLORIEUX 
IX629;ed. DUPlNlV 819C). Dieser Begriff wird erst im Verlauf des 15. Jahrhundertsdurch den Begriff 
nominates abgelost. Vgl. ERNST 1972, 63 und bes. Anm. 254. 

14 RITTER 1922, 133f.; vgl. Ehrle 1925, 92: „Ja, wir mussen, um eine aus den Universitatskreisen, und 
zwar aus der theologischen Fakultat selbst, sich erhebende Reaktion gegen den Ockhamismus zu 
finden, bis zu Gerson an dieSchwellcdes 15. Jahrhunderts hinabsteigen, der, obwohl selbst in ihmauf- 
gcwachscn, auf Grund seiner angestammten Innerlichkeit das Seichte und Unchristliche der herr- 
schcnden Theologie herausfuhlteunddiein der theologischen Literatur des 15. Jahrhunderts vorherr- 
schende moralisch-aszetische Richtung anbahnte." 

13 Vgl. ANGENENDT2001, 149f. 

16 Hamm 1977, 479. 
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die Wiederherstellung einer einheitlichen gottlichen Ordnung der Welt. „Am wichtig- 
sten aber wurde, dafi die Frommigkeitstheologie EinfluG auf die Gesamtrichtung des 
Kirchendenkens gewann, und das hatte Konsequenzen fur die Durchschnittschristen 
so gut wie fur die Universitats- und Klosterleute." 17 In dem Mafie, wie man mit Heinz 
Schilling fur eine deutliche .Aufwertung' des Spatmittelalters pladiert, 18 findet auch 
der ,Theologe‘ Johannes Gerson neue Aufmerksamkeit. „Es ist nicht sinnvoll, Gerson 
als einen Autor, der Originalitat ausdriicklich nicht anstrebte, diesen Verzicht als 
einen Mangel anzurechnen. Ebensowenig sollte man die Zeit seines Wirkens als blofie 
Ubergangszeit bewerten. Man wird ihm eher gerecht, wenn man wiirdigt, wie er die 
Theologie seiner Zeit, die sich im Gesprach mit der Philosophic in immer subtilere 
Fragen verlor, zu zentralen Fragen zuriickrief. Abschatzige Urteile, der unoriginelle 
Gerson sei der Exponent einer geistig unoriginellen Zeit, treffen nicht das Wesent- 
liche. Vielmehr gelingt es ihm, durch entschlossene Konzentration auf zentrale The- 
men die Theologie seiner Zeit, die allzu viele Anleihen bei Philosophic und Kanoni- 
stik gemacht hatte, fur viele in ein neues Licht zu riicken." 19 Verfolgt man diese 
Richtung weiter, wird man bald das (zu) einfache Raster von Etikettierungen und 
pauschalen Zuschreibungen aufgeben, die in Gerson undifferenziert den Konziliari- 
sten, Gallikaner, Anhanger des Marsilius von Padua, Vorreformator und anderes er- 
kennen wollen. Gersons gemaGigter .pastoraler' Nominalismus 20 entwickelt ein 
Streben nach Vereinfachung der Theologie durch die Mahnung, zur einfachen Lehre 
der Vater zuriickzukehren und sie in konkreter Erfahrung zu verifizieren. 21 Gerson 
weitet ganz bewuGt die Perspektive hin zur patristischen Tradition und zur .monasti- 
schen' Theologie des 12. und 13. Jahrhunderts - und dies nicht ,gegen‘ die Theologie, 
sondern im Interesse wahrer Theologie. 


2. Gerson und die Bonaventura-Renaissance 

Gegen Ende des 14. Jahrhunderts wird vor allem Bonaventura zu einer theologischen 
Autoritat ersten Ranges mit schulen- und ordensiibergreifender Bedeutung, so daG 
man von einer wahren .Bonaventura-Renaissance' sprechen kann. Sie fiihrt ein Jahr- 
hundert spater zu seiner Kanonisation und zu seiner Erhebung zum Kirchenlehrer. 22 
Besonders Bonaventura wird fur Gerson zum theologischen Gewahrsmann. Bei Bo- 
naventura befinde man sich „in besten Handen": 


17 Angenendt 1997, 74. 

11 Vgl. Schilling 1999, 785-796. 
” Burger 1986, 41. 

20 So Roth 2001, 78ff. 

21 Vgl. Hamm 1977, 481f. 

22 Vgl. RUH 1956, 67. 
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Wenn du mich fragst, ich meine fast, man miiCte an erster Stelle unter den zu empfehlen- 
den Doktorcn der Theologie Bonaventura nennen. In meinen Augen ist er - die anderen 
mogen es mir nicht libel nehmen - ein einmalig geeigneter Lehrer; man ist bei ihm in be- 
sten Handen, wenn man Erleuchtung des Verstandes und Entflammung des Herzens 
sucht . 23 

Gerson bekennt, sich lange und intensiv mit den Schriften Bonaventuras, vor allem 
mit dem Breviloquiutr und dem Itineranum beschaftigt zu haben. Ganz genau und 
wiederholt hat er sich mit dem Text und seinen Aussagen auseinandergesetzt. 24 Diese 
Schriften werden, um ihren Rang als Lehrbucher zu unterstreichen, von Gerson in 
einem Atemzug mit dem ,Donatus‘ der Grammatiker und dem .Petrus Hispanus' der 
Logiker genannt. 25 Bonaventura als Lehrer wird von Gerson als „zuverlassig und 
fromm" beschrieben. 26 Gerson stellt Bonaventura das Kompliment aus, „sehr weise 
im Verstand und sehrfromm im Herzen" zu sein. 27 Gerson schreibt 1426 eigens einen 
Brief zum Lobe Bonaventuras, in dem wiederholt der Ehrentitel doctor seraphicus 
vorkommt. 28 Es sind vor allem die Themenfelder Mystik und Aszetik, in denen Ger- 
son einen engen Anschlufi an Bonaventura sucht. „Wenn Matthaus von Aquasparta, 
Johannes Peckham, Petrus Johannis Olivi, Raimundus Lullus, Richard von Middle- 
town u.a. die theologische Metaphysik des Seraphischen Lehrers weitergetragen und 
weiterentwickelt haben, so iibernimmt Gerson dessen Mystik und Aszetik." 29 In die- 
sem Sinn bedeutet eine Beschaftigung mit dem Denken Gersons eine Beschaftigung 
mit dem Denken Bonaventuras. „Gersons Schriften vermittelten somit auch Bonaven- 
turasche Mystik und Aszetik, und deutschsprachige Bearbeitungen der Gersonschen 


21 So Gerson in einem Brief vom 9. Mii 1426 (Ubersetzung: SCHLOSSER 2000, 96). Der lateinische Text 
(in: JOHANNES Gerson, De libnslegendis a monacho 5: Opera omnia, ed. GLORIEUX IX 612; vgl. ed. DU 
PlN II 709B) lautet: .Subinde nescio si praecipuus inter omnes numerandus sit Eustachius - ita cnim 
nomen istud suum vulgatum, Bonaventura, posse videor tradere, - ille singulariter inter omnes theo- 
logicos doctores, pace omnium salva, videtur idoncus et securissimus ad illuminandum intellcctum et 
ad inflammandum affectum." 

24 . . . .; quod a triginta annis et amplius familiares habere volui habere praedictos tractatulos saepc legen- 
do, sacpe ruminando, etiam usque ad verba nedum sententias. Et ecce hac aetate, hoc otio, velut ad vo- 
tum vixperveni usque ad initium gustus corum dem, qui repetiti mihi semper novi fiunt et placent, 
Johannes Gerson, De libnslegendis a monacho (Opera omnia, ed. Glorieux IX 619; vgl. ed. Du Pin 
II 709D). 

25 Vgl. JOHANNES GERSON, De examinatione doctnnarum ( Opera omnia , ed. GLORIEUX IX 4/5; vgl. ed. 
Du Pin I 21C). 

24 ..... quod dominus Bonaventura, quoniam in docendo solidus et securus, pius insuper, justus et devo- 
tus" : JOHANNES Gerson, De examinatione doctnnarum (Opera omnia, ed. GLORIEUX 1X475; vgl. ed. 
Du Pin 1 2 1 B). 

22 „Fuit inter alios sapientissimus in intellectu simul & piissimus in affectu & ideo securus it efficax in tra- 
dendoeffcctu Dominus Bonaventura dictus merito Doctor Seraphicus; ...“: JOHANNES GERSON, Deli- 
bris caute legendis. Sequentia inedita ex cod. Victortnus 699 (Opera omnia, ed. Du PlN I 1 16A). 

21 Vgl. JOHANNES GERSON, Ep. 58, Lyon 7. Dezember 1426 (Opera omnia, ed. GLORIEUX II 276-280; vgl 
ed. Du Pin 1 117-119). 

2 ’ Ruh 1956,67. 
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Lehren sind zugleich zu einem Teil Rezeptionen Bonaventuras.“ 30 Die Konstatierung 
der grofien geistigen Nahe Gersons zu Bonaventura regt dazu an, die Quellenbeziige, 
die zu erkennen sind, miteinander zu vergleichen. Nach Marianne Schlosser werden in 
der Schrift De reductione artium (n. 5) Bonaventuras Hauptquellen zutreffend be- 
nannt. 31 Hauptquellen sind fur Bonaventura Augustinus, dem der erste Rang in der 
systematischen Theologie zuerkannt wird. Fiir Moraltheologie und Seelsorge werden 
Gregor der Grofie und Bernhard von Clairvaux angefiihrt. Hauptquelle fiir die mysti- 
sche Theologie sind (Pseudo-)Dionysius Areopagita und Richard von St. Viktor. 
Hugo von St. Viktor gilt als Autoritat in alien drei Bereichen. Johannes Gerson nun 
nennt in einem Brief an seinen Lehrer Pierre d’Ailly 32 und in seiner Annotatio docto- 
rum aliquorum qui de contemplatione locuti sunt iy Namen ihm besonders wichtiger 
Theologen und geistlicher Quellen. Auch Gerson empfiehlt vor allem, neben weiteren 
Nennungen, ahnlich wie Bonaventura, die Lektiire von Augustinus, Gregor dem Gro- 
fien, Dionysius Areopagita, Bernhard von Clairvaux, den Viktorinern. Auch die Ein- 
stellung, in der sich Bonaventura und Gerson mit den Quellen beschaftigen, ist sehr 
ahnlich. Im Vorwort zum zweiten Buch der Sentenzen erklart Bonaventura, nicht 
neue Meinungen vertreten, sondern die altbewahrten wiedergeben zu wollen; und er 
nennt sich dort einen „armen und schwachen Kompilator". 34 Ahnlich bekennt sich 
Gerson dazu, im Prologus zum spekulativen Teil seiner mystischen Theologie, zwar 
in einer eigenen Darstellungsform, aber doch nichts Neues, sondern altehrwiirdiges 
Erbgut vorlegen zu wollen. 35 Gerson bemviht sich, dies beweisen vor allem seine 
Schriften De vita spirituali animae, De mystica theologia speculativa (1402/1403) und 
De mystica theologia practica (1407), 36 den breiten Strom mystischen und aszetischen 


so Ruh 1956,68. 

51 SCHLOSSER 2002, 11 4. Nach Schlosser gelten die Angaben auch dann, wenn das Werk nicht authentisch 
sein sollte. 

12 „Collocemus in primis Bernardum super Cantica; alterum quoque subsequentem cum fere pari passu 
Sigibertum monachum, dominum venerabilem Richardum de Sancto Victore in opusculis suis omni- 
bus quae de contemplatione disertissimecomposuit; Augustinus in Confessionibus et Meditationibus, 
et psalterio et sermonibus, et Gregorius in homiliis, et ut novos attingam, Guillelmus Parisiensis et Bo- 
naventura et alii quorum opera manent ... Sic et lectiones Joannis Chrysostomi, Cypriani, Cassiani et 
Climaci et Sanctorum Patrum vitae et Legendae sanctorum quales in Ecclesiastica Historia conscri- 
buntur, . . . Deniquc venit super ad manus meas opus illud imperfectum Hugonis super Ecclesiasten": 
JOHANNES Gerson, Ep. 30, Paris 1 8. August 1 409 (oder 1 4 1 3) (Opera omnia, ed. GLORIEUX II 1 26; vgl. 
ed. Du Pin III 431B-C). 

51 JOHANNES Gerson, Annotatio doctorum aliquorum qui de contemplatione locuti sunt (Opera omnia, 
ed. GLORIEUX III 293; vgl. ed. Du Pin III 434A-B). 

” „... hoc enim sentio et fateor, quod sum pauper et tenuis compilator": BONAVENTURA, In secundum 
Itbrum sententiarum (Opera omnia, ed. QUARACCHI II 1). 

” „ Nihil quoque novi allaturus sum, quod nequeat in aliis sanctorum libris inveniri; ab eis nimirum quid 
omissum est? sed eorum sententias meo ordine ac verbis explicabo": JOHANNES GERSON, De mystica 
theologia speculativa ( Opera omnia, ed. GLORIEUX III 251; vgl. ed. Du Pin III 363f .). 

5b JOHANNES Gerson, De vita spirituali animae (Opera omnia, ed. GLORIEUX III 113-202); De mystica 
theologia speculativa (Opera omnia, ed. GLORIEUX III 250-292); De mystica theologia practica (Opera 
omnia, ed. GLORIEUX VIII 18-47; vgl. ed. Du PIN III 361-422). 
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Schrifttums zu erfassen. Das Verdienst, zuerst die Quellen gesichtet zu haben, aus de- 
nen Gerson schopfte, kommt Johann Stelzenberger zu. 37 


3. Gersons Suche nach ,Ganzheit‘ als Grundintention 

Gerson entwickeit das P r ogramrr einer Konzentration auf d?s Ganze und Wesenr- 
liche. Dabei versteht er es, Bekanntes fur seinen zeitgenossischen Kontext neu zu er- 
schliefien. In den Jahren 1392 bis 1415 erarbeitet er sich seine theologischen und 
ekklesiologischen Grundlagen, von denen her auch sein Wirken als Theologe auf dem 
Konstanzer Konzil und die Ausrichtung seiner volkstumlichen Schriften gepragt wor- 
den sind. Als scharfer Kritiker erkennt Gerson, dafi sich Theologie und Kirche in 
Parteilichkeit, in Einseitigkeiten und lebensfernen Subtilitaten verloren haben. Er for- 
dert eine umfassende Reform. Dieses Bewufitsein fur das , Ganze' und .Wesentliche' in 
jeder Hinsicht darf wohl als das zentralc Motiv seines Dcnkens hcrausgcstellt werden. 
Gerson „ging es zum Beispiel um die Gesamtheit der Kirche. Deshalb war er in kir- 
chenpolitischer Hinsicht nie parteiisch. Ihm ging es um die Theologie in ihrer Ge- 
samtheit, und aus diesem Grunde iibte er ernsthafte Kritik an der einseitigen 
Betonung der Gotteslehre oder an einer durch die Logik iiberwucherten Dogmatik. 
Gerson ging es um das Ganze der Tradition. Darum kritisierte er die Geringschat- 
zung, die viele seiner Zeitgenossen fur die alteren Autoritaten empfanden, und warnte 
er vor jeder Form einseitigen Epigonentums." 38 Die Theologie mufi von dem zu star- 
ken Einflufi der Philosophic befreit werden und wieder das ihr zukommende Recht 
erhalten. 39 Das grofie Lebensziel Gersons war es, Scholastik und Mystik wieder in 
Einklang zu bringcn. 40 Gersons theologisch-praktisches Pladoyer ging dahin, dafi der 
Mensch sich mehr um die Reinheit des Herzens als um Gewandtheit der Zunge bemii- 
hen miisse; und um zur Erkenntnis des Verborgenen zu gelangen, mufi man sich nach 
Gerson von der Theologie des Verstandes zur Theologie des Affektes, vom Wissen zur 


57 Vgl. STELZENBERGER 1928. Stelzenberger nenm auch immer wieder die Haufigkeit der jeweiligen 
Quellcnbezuge. Wie sehr es Gerson immer wesentlich auf die glaubige Lebenspraxis ankam, wird 
durch die reichliche Verwcrtung dcr Vitae patrum (PL 73 u. 74) unterstrichen, eines Sammelwerkes des 
ostlichen Monchtums mit Monchsviten, Spruchsammiungen u.a.; Gerson bezog sich auch gerne auf 
Antoniusden Grofien (Antoniuspredigten!), Johannes Cassian, Johannes Climakus u.a.; vgl. STELZEN- 
BERGER 1 928, 23f.; Roth 2001 , 40 Anm. 47; 68 Anm. 36. Vgl. z B: Johannes Gerson, De distinctione 
revelationum ( Opera omnia-, ed. GlOREIUX III 44; vgl. ed. Du PIN I 49 A-B). 

J * POSTHUMUS MEYJES 1983, 268. 

34 „Dico practcrca quod thcologia debet illustrare rationcm philosophicam, non e contra; JOHANNES 
Gerson, Ep. 30, Paris 18. August 1409 (oder 1413) (Opera omnia, ed. GLORIEUX II 127; vgl. ed. DuPin 
III432B). 

40 „Et quoniam nostrum hactenus studium fuit concordare hanc theologiam mysticam cum nostra scho- 
lastica, ...“: JOHANNES Gerson, Super canticum canticorum (Opera omnia, ed. GLORIEUX VIII 602; 
vgl. ed. Dv Pin IV 54B). 
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Weisheit und von der Erkenntnis zur Andacht wenden . 41 Es ist der ,ganze‘ Mensch, 
welcher der Ausrichtung auf Gott bedarf. Gerson lebt aus der Uberzeugung, „dafi das 
letzte Ziel des Menschen, wie der Schopfung iiberhaupt, die Riickkehr zu und die 
Einheit mit Gott sei, und samtliche Funktionen der Seele, sowohl die intellektuellen 
als auch die affektiven, in deren Dienst gestellt werden sollten ." 42 Und ein wirklicher 
Theologe hat die Fesseln der Stinde durch ein Leben der Bufie zu sprengen. Neben der 
intellektuellen Erfassung der Glaubenswahrheiten braucht es die Willenskraft, nach 
den Forderungen des Glaubens zu leben . 43 Stelzenberger bemerkt zu Recht: „Gerade 
in dieser Gegeniiberstellung von intellectus und affectus, scientia und sapientia, poe- 
nitentia und investigatio liegt der Schliissel, der das Tor zum Ausblick in Gersons 
Reich der Mystik eroffnet ." 44 Ein theologischer Lehrer mufi fahig sein, schultheolo- 
gisches Wissen, lebenspraktische Ethik und Anregungen fiir die Predigt weiterzuge- 
ben . 45 „Denn Schultheologie ohne ethisches Korrektiv blaht nur auf, Beschranktheit 
auf die Ethik scharft den Geist zu wenig, und eine Predigtlehre, die ihre Horer nicht in 
Lehre und Anweisung zum seligen Leben fordert, ist fade ." 44 Bildung und Formung 
gelten dem .ganzen' Menschen . 47 Gerson will „die Gegensatze, welche seit der zwei- 
ten Halfte des Mittelalters hervorgetreten waren, in der hoheren Auffassung einer un- 
mittelbaren Einheit versohnen ." 48 Gersons Ausrichtung auf ,Ganzheit‘ mufi auch von 
seinem lebensgeschichtlichen Kontext her betrachtet werden. Das Leben Gersons ist 
stark von der Tragik des sogenannten abendlandischen Schismas iiberschattet gewe- 
sen. „Das Schisma ist daftir verantwortlich, dafi der Theologie Gersons eine bestimm- 
te Ausrichtung anhaftet, dafi Kirchenpolitik und Ekklesiologie so klar das Uber- 
gewicht erhalten ." 49 Ein markanter Zug kennzeichnet das kirchenpolitische Wirken 
Gersons, namlich der feste Wille, den Frieden und die Einheit der Kirche wiederher- 
zustellen, „und dabei mehr das Gewicht der christlichen Liebe als des Rechts, der 


41 .Praeparet homo ad haec capienda mentis puritatem, non oris loquacitatem expectet. Vis ergo secre- 
tum cognoscere? Transfer te a theologia intellectus ad Theologiam affectus, de scientia scilicet ad 
sapientiam, de cognitione ad devotionem": JOHANNES GERSON, De vita spiritual t animae ( Opera 
omnia , ed. GLORIEUX III 127; vgl. ed. DU Pin III 15D-16A). 

4J POSTHUMUS MEYJES 1983, 274. 

° .Intelligentia clara et sapida eorum quae crcduntur ex Evangelio, quae vocatur theologia mystica, con- 
quirenda est per poenitentiam magis quam per solam humanam investigationem. Et circa hoc pertrac- 
tabitur ista quaestio an magis per poenitentem affectum quam per investigantem intellectum Deus in 
via cognoscatur": JOHANNES GERSON, Contra cunositatem studentmm ( Opera omnia, ed. GLORIEUX 
III 249; vgl. ed. DuPlNl 106B). 

44 Stelzenberger 1928, 5. 

4J „...;sive pro parte ilia Theologiae quae inter scholasticos magis vertitut, sive pro ilia quae legentis mo- 
res aedificet, rcgulct ii componat; sive pro ilia quae praedicantibus congruit; JOHANNES GERSON, 
Ep. 5, Brugge 29. April 1400 ( Opera omnia, ed. GLORIEUX II 33; vgl. ed. DU PIN I 108A-B). 

44 BURGER 1986, 49; mit Bezug auf JOHANNES GERSON, Ep. 5, Brugge 29. April 1400 ( Opera omnia, ed. 
Glorieux II 33f.; vgl. ed. du Pin 1 108B). 

4? .... bei Gerson, der immer den ganzen Menschen im Augc hat ...“: SMOLINSKY 1976, 275. 

41 PraNTL 1955, 141. 

49 POSTHUMUS MEYJES 1983, 267. 
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Macht und des Eigennutzes gelten zu lassen.** 50 In diesem Sinne mufi auch Gersons 
Drangen auf konziliare Strukturen verstanden werden, wie es seine Schriften De uni - 
tate ecclesiae (1409), De auferibihtate papae ab ecclesia (1409) und De potestate eccle- 
siastica (ca. 1415-1417) nahelegen. Fur Gerson gibt es keinen Zweifel, daft dem Papst 
die hochste Vollmacht zukommt, aber fur extreme Ausnahmesituationen braucht es 
das Konzil im Sinne einer Vertretung der Gesamtkirche, um als regulative Instanz Lo- 
sungen und Entscheidungen herbeifiihren zu konnen. 51 Man kann also Gerson sicher 
nur einem .gemafiigten* Konziliarismus zurechnen. 


4. Die Vater als hervorragende Lehrer fur den Intellekt und den Affekt 

Fur das Denken Gersons ist die Schriftstelle Erster Korintherbrief 8,1 („die Erkennt- 
nis [allein] blaht auf, die Liebe dagegen erbaut") die entscheidende Richtmarke. Ger- 
son kennt die zwei grofien geistesgeschichtlichen Traditionen, die einerseits dem 
Intellekt den Vorrang einraumen (Aristoteles, Thomas von Aquin) oder andererseits 
dem Willen (Augustinus, Bonaventura). Eines weifi er aber ganz genau, daft namlich 
allein die Pflege des subtilen spekulativen Geistes .aufblaht*, wohingegen die Pflege 
des Widens in der Liebe , erbaut*. 52 Mit dem, was die Liebe fordert und aufbaut, mufi 
man umgehen, dies mufi man immer wieder lesen und sich daran erinnern. Ein Theo- 
loge mull darum wissen, daft „die Liebe die Vollendung des Gesetzes** ist (vgl. Rom 
13,10). Wer dieser Richtung nachspiirt, wird fiber den Intellekt hinaus den Affekt er- 
reichen. 53 Was bei den Horern die Liebe nicht fordert, mull vermieden werden. 54 Ger- 
son steht ein Ideal von Theologie vor Augen, das wesentlich Frommigkeit umfafit. 
Diese Theologie ist mehr affektiv als spekulativ ausgerichtet. Alles Denken mull zum 
Gehorsam gegen Christus gefiihrt werden. 55 Gefordert ist ein .bescheidenes* theologi- 
sches Denken, das nicht hoher hinaus will, als es darf (vgl. Rom 12,3). Diese Theologie 
ist nicht den Fachgelehrten reserviert, sondern auch den .einfachen* Glaubigen er- 
reichbar. Sie beruht vor allem auf geistlicher Erfahrung. Wahre Einsicht in die gottli- 


50 POSTHUMUS MEYJES 1983, 270. 

sl Gerson favorisiert dabei das Modell des regimen mixtum, d. h. Standcvertretungen. Vgl. SCHATZ 1 997, 
130. 

32 .Solius icaque cultura intellcctus speculativi quantumcumquc subtilis, cadit in illud Apostolicum 
scienna inflat. Cultus vero voluntatis in amorc meretur illud quod additur, caritas aedificat, 
JOHANNES Gerson, Super cantica canticorum (Opera omnia , ed. GLORIEUX VIII 601; vgl. ed. DU Pin 
IV53B-C) (vgl. 1 Kor 8,1). 

31 Vgl. Johannes Gerson, Ep 5, Brugge 29 April 1400 (Opera omnut, ed. GLORIEUX II 33; vgl. ed. DU 
Pin I 108A). 

34 ..... quicquid audientium caritatem aedificare non habet, fugiendum rejiciendumque est“: JOHANNES 
GERSON, Ep. 5, Brugge 29. April 1400 (Opera omnia, ed. GLORIEUX II 35; vgl. ed.DUPlNl 109 C-D). 

33 .Fuit opinio Celebris, quod theologia christianorum est affectiva magis proprie quam speculativa vel 
stricte practica. Non enim data est lex christiana, ut hie intelligamus deum, sed ut captivemus omnem 
intcllectum in obsequium Christi" : JOHANNES GERSON, Collectonum super magnificat (Opera omnia, 
ed. GLORIEUX VIII 302; vgl. ed. DU Pin IV 337C) (vgl. 2 Kor 10,5). 
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chen Heiisgeheimnisse erlangt man mehr uber die Bescheidenheit und die Bufie als 
durch kiihnes Argumentieren in spitzfindigen Disputationen. Gerson bemangelt, dafi 
die Theologen in seiner Zeit oftmals den Wissensstoff um seiner selbst willen behan- 
deln, dabei aber nichts fur die Formung des Gemiits und der Tugendhaftigkeit tun. 56 
Sie machen bei der Behandlung theologischer Fragen oft den Fehler, ihre Aufmerk- 
samkeit rein naturkundlichen, metaphysischen oder sogar bloft logischen Problemen 
zuzuwenden. 57 Diesen Mifistand sehr bewufit registrierend, investierte Gerson sein 
ganzes Bemiihen in eine Reform der theologischen Studien. Am 8. und 9. November 
1402 hielt er zwei Vorlesungen uber Vers 1,15 des Markusevangeliums, die unter dem 
Titel Contra curiositatem studentium bekannt sind. Auch in mehreren Briefen an sei- 
nen Lehrer Pierre d’Ailly oder an die Studenten des Navarra- Kollegs in Paris aus dem 
Jahre 1400 bezog er Stellung zur Reformbediirftigkeit des Theologiestudiums. Fur die 
Konzentration auf das .Wesentliche' der Theologie, das auch dem ,ganzen‘ Menschen in 
der Heilsbotschaft gerecht wird, braucht es gute und ausgewiesene Lehrer, das heiftt 
Lehrer fur den Intellekt und den Affekt, oder anders ausgedriickt: Lehrer fur die 
scholastische und die mystische Theologie. 58 Gerson sucht theologische Gewahrsleu- 
te, die in gleicher Weise Intellekt und Affekt in Betracht ziehen. 59 Sehr deutlich wirbt 
Gerson fur die heiligen Vater. Sie sind die alteren Lehrer, die zwar in der Prasenta- 
tionsweise der Darlegungen uber moralische und empirische Fragen weniger prazise 
sein mogen als die jvingeren Lehrer, aber - und dies ist entscheidend - vor allem den 
Affekt ansprechen und entflammen konnen. 60 Die heiligen Vater, bei denen Lehre und 
Leben ubereinstimmten, sind die Garanten einer zuverlassigen und sicheren Tradi- 
tion. 61 Diese Tradition ist wesentlich gepragt durch ihre Ausrichtung auf die Erkla- 


99 .Procedit rursus haec considcratio contra supcrbos, solo nomine et vanicate theologos, qui student 
solum, ut sciant vel sciantur, nihil vero traiciant ad affectum, nihil ad mores vel virtutes": JOHANNES 
GERSON, Collectortum super magnificat ( Opera omnia , ed. GLORIEUX VIII 302f.; vgl. ed. DU PlN IV 
33C-D). 

97 ..Excellunt recentiores in multis, in quibus hoc unum minus placet quod pure physicalia aut meta- 
physicalia aut quod amplius pudet logicalia sub terminis theologicis involuta miscuere": JOHANNES 
Gerson, Ep. 3, Brugge 29. April 1400 ( Opera omnia, ed. GLORIEUX II 33f.; vgl. ed. DU Pin I 108B). 

91 ..... sed doctores approbatos et eruditos in utraque theologia, scholastica et mystica, pro ducibus am- 
plectatur": JOHANNES Gerson, De examinatione doctnnarum ( Opera omnia, ed. Glorieux IX 475; 
vgl. ed. du Pin I 2 ID). 

99 .Peritiores autem sunt quos utraque instructio reddit ornatos, una intellcctus, et affectus altera; qualcs 
fuerunt Augustinus, Hugo, Bonaventura, Guillelmus Parisiensis, sanctus Thomas et ceterorum admo- 
dum pauci; . JOHANNES GERSON, De mystica theologia speculativa ( Opera omnia, ed. GLORIEUX 1 1 1 
256; vgl. ed. DU PIN III 369B). 

90 ..... quod doctores sancti priores, utentes rhetoricis persuasi omnibus, in aggravationem vitiorum et 
laudcm virtutcm, non ita tradiderunt resolutionem moralium materiarum, immo nec spcculabilium 
sicut doctores recentiores qui per quaestiones et per argumenta processcrunt ad utramque partem et 
per decisiones processcrunt. Propterea magis insistendum est illis doctrinis quantum ad eruditionem 
intellcctus, licet quantum ad inflammationem affectus efficaciorcs aliae judiccntur; ...“: JOHANNES 
Gerson, De directione cordis (Opera omnia, ed. Glorieux VIII 107). 

91 ....; sed a sanctissimis et expertissimis (qui faciebant quae docebant) solidissima cautissimaque tradi- 
tione fulcita consistunt": JOHANNES GERSON, Ep. 5, Brugge 29. April 1400 ( Opera omnia, ed. GLO- 
R1EUX II 32; vgl. ed. Du PIN I 107B). 
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rung der Heiligen Schrift. Der Literalsinn der Heiligen Schrift, der immer Wahrheit 
fur sich beanspruchen darf, ist von Christus und den Aposteln geoffenbart worden. 
Wunder haben diesen Sinn bestatigt, die Martyrer sogar ihr Blut dafiir vergossen. Die 
heiligen Kirchenlehrer erlauterten den Sinn der Heiligen Schrift in der Auseinander- 
setzung mit Irrlehrern. Auf den Konzilien hat die Kirche das, was die Kirchenlehrer 
erortert haben, in Definitionen gefafk . 62 Die Heilige Schrift ist der Wahrheitsmafistab 
schlechthin. Dem Evangelium komir.t hcchste Auteritat zu. Gerson vertritt dabei 
weder ein striktes sola-scriptura- Prinzip noch eine klare Zwei-Quellen-Lehre, eher 
noch eine bestimmte ,Mischform‘, der es auf die autoritative Auslegung der Heiligen 
Schrift durch die Kirche ankommt . 63 Durch die Kanonbildung der ecclesia pnmitiva 
ist der Grund fur die autoritative Interpretation der Kirche gelegt. „Der Geist ist zwar 
der eigentliche Interpret, doch im Sinn des semen vivificum et reformativum inner- 
halb der kirchlichen Hierarchie ." 64 Mit ecclesia pnmitiva meint Gerson die eigentlich 
apostolische Zeit und die friihe patristische Epoche der ersten Jahrhunderte . 65 Die 
Konstantinische Schenkung stellte eine Zasur dar. Sie fiihrte die Kirche in einen 
Transformationsprozefl mit einem bedenklichen Sakularisierungseffekt hinein. Der 
Kirche wuchsen im wcltlichen Bereich Macht und Reichtum zu. Sie wurde Reichskir- 
che. Es entwickelte sich zusatzlich zum gottlichen Recht, das sich ausschliefilich auf 
Glauben und Wahrheit bezieht, wegen des neu zugewachsenen Regelbedarfs im welt- 
lichen Bereich in Fiille das kanonische Recht. Da aber der Heilige Geist zu alien Zei- 
ten in der Kirche wirksam ist, wurde die Kirche auch durch das kanonische Recht auf 
dem Weg ihrer apostolischen Sendung gehalten . 66 Zwar stellt fur Gerson die ecclesia 
primitiva eine normative Grofie dar, aber sie wird von ihm nicht in sich einfach abso- 
lut gesetzt. Er nimmt eine legitime Weiterentwicklung der Kirche im Sinne eines 
Wachsens an, welches das in der Kirche Grundgelegte zu tieferer Erkenntnis entfal- 
tet . 67 Die .heilige' Kirche hat durch die .heiligen' Lehrer die Wahrheit verkiindet. Sie 
waren Verteidiger des Glaubens gegen Haresie und Irrtum. Gabe es doch heute, so 
Gerson, solche Lehrer ! 68 Gerson betrachtet und wertet zum einen also die .heiligen 


42 Vgl. Burger 1986, 146. 

43 Vgl. Roth 2001. 129ff. 

44 Roth 2001, 133. 

45 .Sic instituta videtur ct gubcrnata fuisse sufficicnter Ecclesia primitiva sub Apostolis, ac deinde per 
successioncs varias usque ad doctores sanctos inclusive per quadringentos annos et amplius, ...": 
JOHANNES Gerson, Pro licentiandis in decretis (Opera omnia, ed. GLORIEUX V 223; vgl. ed. Du Pin IV 
890 C-D). Dazu: PASCOE 1974, 379-409. 

44 Vgl. Pascoe 1974, 399f. 

47 .Fuerunt enim primitus velut in quodam seminario vivifico positi in Ecclesia per Christum et post 
modum, crescente Ecclesia, discretio talium magis innotuit": JOHANNES GERSON, De aufenbilitate 
sponsi ab Ecclesia (Opera omnia, ed. GLORIEUX III 297; vgl. ed. Du PIN II 212A). 

“ .... Sancti Doctores Sanctae Ecclesiae ... Tales fuerunt Sanctus Ambrosius, Sanctus Augustinus & 
Sanctus Hieronymus. Revera laudandi sunt strenui hi Doctores veritates defensores, per quos Sancta 
Ecclesia, & Fidcs ab haeresi purgata fuit, & falsitate, nobisque viam ostenderunt, & semitam Paradisi 
itineris. Et utinam manu tenuissemus tales Doctores, qui constantcr veritatem procurabant, & prae- 
dicabant“: JOHANNES Gerson, Sermo aliu s de sancto Ludovico (Opera omnia, ed. Du PlNlII 1547A). 
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Vater* nach dem ,inneren‘ Kriterium, inwieweit sie Intellekt und Affekt in ihre Aus- 
fuhrungen einbeziehen und selbst ein heiliges Leben fiihren, zum anderen nach dem 
,aufieren‘ Kriterium, inwieweit sie von der Kirche als ,offizielle‘ Verkiinder und Leh- 
rer des Glaubens approbiert sind. Dabei spielt der Lehrkonsens unter ihnen eine gro- 
fie Rolle. Mit dem Aufweis einer fruher festzustellenden Einheit verbindet Gerson die 
Klage uber den jetzigen Verlust der Gemeinsamkeit im Denken und Lehren. 69 Man 
hat in seiner Zeit den schwerwiegenden Fehler begangen, die Terminologie der Vater, 
die sich bewahrt hatte, aufzugeben und an deren Stelle leichtsinnig neuartige Begriffe 
zu setzen, 70 die anstatt Gemeinsamkeit zu fordern, zu Zerstrittenheit gefiihrt haben. 
Insofern es Gerson global um den Aufweis von Wahrheit und Konsens geht, geniigt es 
ihm auch, die bedeutenden Traditionszeugnisse als solche anfiihren zu konnen. Dies 
geschieht dann nicht unbedingt direkt und unmittelbar in Auseinandersetzung mit 
einem bestimmten Autor, sondern eher ,indirekt‘, iiber die .Aufarbeitung' durch die 
grofien Scholastiker. So setzt sich Gerson nicht direkt mit dem Gedankengut des 
(Pseudo-)Dionysius Areopagita (um 500) auseinander, dessen Einflufl in der mysti- 
schen Theologie auf Gerson nicht hoch genug eingeschatzt werden kann, zumal 
Gerson, wie damals iiblich, noch annahm, es handle sich um den Schuler des Apostels 
Paulus aus Apostelgeschichte 17,34. 71 Gerson rezipiert das Gedankengut des Areo- 
pagiten liber die grofien, den Duktus modifizierenden Denkergestalten eines Bern- 
hard von Clairvaux, der Viktoriner, eines Albertus Magnus und vor allem eines Bona- 
ventura. 72 Das Gedankengut des Dionysius Areopagita wird, wie das aus anderen 
Hauptquellen, zu denen vor allem auch Paulus und andere Teile der Heiligen Schrift 
zu zahlen sind, in der Grundinspiration Gersons so assimiliert, daft eine eigene Rezep- 
tionstradition entsteht. Daher kann man in Gerson den Hauptvertreter der sogenann- 
ten ,frommigkeits‘- bzw. ,reformtheologischen‘ Linie der (Pseudo-)Dionysius 
Areopagita-Rezeption im abendlandischen Spatmittelalter sehen. 73 In der Schule der 
grofien anerkannten und heiligen Lehrer der Kirche wird man zum Wesentlichen 
gefiihrt und umfassend geformt. Auch ethische Sentenzen, einen geschliffenen Stil, 


*’ Fur Gerson ist wichtig das ariscotelische „loquendum est ut plures" (Aristoteles, Topica II 2; ed. 
MlNIO-PALUELLO 33,22: .dicere ut plures"). Vgl. z. B. JOHANNES GERSON, De modis signtficandi 32 
( Opera omnia, ed. GLORIEUX IX 629; IX 639; passim; vgl. ed. Du Pin IV 819; IV 827; passim). Vgl. 
HOBENER 1974, 172. 

70 .Vae igitur illis qui gaudent in confusione linguarum per contemptum terminorum quos posuerunt 
patres nostri qui in impositione terminorum fucrunt magni metaphysici": JOHANNES GERSON, De mo- 
dis significandi 24 ( Opera omma, ed. GLORIEUX IX 636; vgl. ed. Du PIN IV 824). 

71 Vgl. Roth 2001, 116. 

72 Vgl. POSTHUMUS MEYJES 1983,275. .Mais Gerson voit beaucoupplus Denys atravers les grands scola- 
stiques que directement, a travcrs un Albert le Grand, un Bonaventure, qui ont commente et interprets 
les textes dionysiens pour ,les rendre assimilables par leur propre doctrine'." GLORIEUX 1 967, 328; vgl. 
auch: COMBES 1957. Combes nennt Gerson .un dionysien albertise" (COMBES 1957, 372). 

75 Vgl. RrTTER 1 993, 1 48f.; Ritter grcnzt aufierdem eine .scholastische", eine .mystischc' und eine ,huma- 
nistische* Rezeptionslinie ab. 



JOHANNES GERSON 


835 


Dichtkunst und geschichtliche Abhandlungen kann man, und sogar noch mehr, von 
Augustinus, Hieronymus oder Laktanz lernen. Man mufi sich nicht unbedingt heidni- 
schen Schriftstellern zuwenden, auch wenn diese in den genannten Punkten durchaus 
Wertvolles vermitteln konnen . 74 Auf jeden Fall mufi insgesamt, und besonders in der 
Theologie, ein festes und sicheres Fundament vorhanden sein, um dem Irrtum zu 
wehren. Standfestigkeit und Sicherheit gewahrleisten die altbewahrten Begriffe und 
Lehren 75 Man soil sich eben nicht so verhalten *vie Knaben, 'velche die gute, ausge- 
reifte und bekommliche Frucht verschmahen und dafiir unreife Friichte essen . 76 


5. Gersons mystisch-hierarchische Ekkiesiologie 

Gersons Ekkiesiologie ist in ihren Grundziigen hierarchisch aufgebaut. Sie ist in 
Bezugnahme auf die Werke De coelesti hierarchia und De ecclesiastica hierarchia des 
Dionysius Areopagita entworfen, jedoch so, dafi er „dessen Gedanken fiber die kirch- 
liche Hierarchie seiner eigenen Zeit " 77 anpafit. Die hierarchische Ordnung ist von 
Gott der Kirche eingestiftet, sie ist ein gottlich geoffenbartes Wesensprinzip der 
Kirche. Insofern aber die Kirche eine Schopfung Gottes ist, ist sie auch eine vollkom- 
mene, geistliche Grofie . 78 Gerson entwickelt einen Kirchenbegriff, in dessen Kern ein 
tiefes Verstandnis von der lex Domini als WahrheitsmaSstab, grundgelegt in der Heili- 
gen Schrift, mit dem sponsa- Motiv verbunden wird. Christus hat in einer mystischen 
Hochzeit die Kirche als Braut angenommen . 79 Der Heilige Geist beseelt die Kirche als 
Leib Christi und jeden einzelnen auf dem Pilgenveg zu Gott. Gerson steht fur eine 
„Ekklesiologie der Pilgerschaft“. 80 Dieser Weg ist von dem neuplatonisch-dionysischen 
Thema der Riickkehr zu Gott ( egressus - regressus) gepragt, und er entfaltet sich iiber 
die Abfolge von Reinigung, Erleuchtung und Vervollkommnung (purgatio - illumina- 
tio - perfectio). Die Kirche ist in Christus mit alien notwendigen Mitteln ausgeriistet 


74 .Ceterum scriptis gcntilium se non tradere sed commendare et ea veiut peregrinando percurrere 
nequaquam improbaverim, turn pro copia sententiarum moralium, pro stylo et ornatu verborum, pro 
poematum et historiarum qualicumque peritia, demumpro oblectamenco quodam ex variatione lectio- 
nis, quamquam in sacris doctoribus, ... abundanter nec minus utiliter invenienda crediderim": JOHAN- 
NES Gerson, Ep. 5, Brugge 29. April 1 400 {Opera omnia , ed. GLORIEUX II 34; vgl. ed. DU PlN 1 1 08D). 

75 Gerson zitiert gerne die Regel des hi. Augustinus: .Nobis ad certam regulam loqui fas est“ (AUGUSTI- 
NUS, De cwttate Dei X 23; CCL 47: 297,24), z. B. JOHANNES GERSON, De concordia metaphysicae cum 
logica (Opera omnia, ed. DU PlN IV 827A). Fur W. Hubener (HtJBENER 1974, 172) ist die gcnanntc For- 
mel bei Gerson .zum Fundamentalprinzip seines Vcrstandnisses des theologischen Lehramts gewor- 
den". 

76 Johannes Gerson, Ep. 7, Brugge 7. September 1400 ( Opera omma, ed. GLORIEUX II 42; vgl. ed. Du 
Pin I 116C). 

77 Roth 2001, 117. 

71 Vgl. Posthumus Mejyes 1983, 277. 

” Vgl. JOHANNES GERSON, Denuptiis Christi et Ecclestae (Opera omma, ed. GLORIEUX VI 190-210; vgl. 
ed. Du Pin II 365-379). 

“ Roth 2001, 120-124. 
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worden, wobei bei Gerson vor allem der enge Bezug von Kirche und Heiliger Schrift 
auffallt. ..Deshalb darf einerseits die Bibel nicht ,nackt‘, das heifit ohne den usus lo- 
quendi der Kirche und den sensus a sanctis patribus traditus gelesen werden. Anderer- 
seits ist aber die autoritative Interpretation der Kirche, die ihre Begriindung in der 
Kanonbildung der ecclesia primitiva hat, nicht die Quelle der Offenbarung, sondern 
nur deren sichere regulative Erkenntnis ." 81 Gerson zielt in seinem Entwurf zur Re- 
form von Kirche und Theologie die Mitte, das Wesentliche und Eigentliche an. Die 
Dreiteilung von lex divina, lex naturahs und lex bumana zieht er heran, „um in der 
Kirche nach ihrer juristischen Gestalt zwischen Wesentlichem und Nebensach- 
lichem unterscheiden zu konnen ." 82 Fur die Theologie lenkt Gerson den Blick auf die 
wichtigen Lehrer und Quellen, durch welche die Kirche wirklich Niitzliches und die 
heilsnotwendige Glaubenswahrheit ausspricht . 83 Der enge Zusammenhang, in dem 
Gerson die Motive von hierarchischer Ordnung und mystischer Hochzeit, von Wahr- 
heit und Heiligkeit, fur die Kirche denkt, lafit seinen Kirchenbegriff und seine Kir- 
chenfrommigkeit als eine hochst personliche Synthese erscheinen, in der alle seine 
Quellenbezvige zu einer hoheren Einheit verschmelzen . 84 Diese mystisch-hierarchisch 
durchformte Grundiiberzeugung unterscheidet Gerson deutlich von anderen, auch 
von seinem Lehrer Pierre d’Ailly, mit dem er ansonsten die praktische Kirchenpolitik 
weitestgehend abgestimmt hat . 85 


Zusammenfassung 

Johannes Gerson wird nicht zu Unrecht „Apostel der Einheit" genannt . 86 Sein 
Denken und sein Wirken sind auf .Einheit' und .Totalitat' hin ausgerichtet. Dies gilt 
theologisch wie kirchenpolitisch. Dabei wird totum nicht diskursiv in der Unterschei- 
dung von pars - totum entwickelt, sondern als totum integrate in suis partibus be- 
stimmt . 87 Gerson entwickelt seine Gedankengange nicht im Sinne einer pyramidalen 


11 Roth 2001, 131f. 

“ Posthumus Meyjes 1983, 277. 

* 5 Gerson gebraucht gerne den Ausdruck .utilia nesciunt, quia supervacua didicerunt" (z. B. JOHANNES 
GERSON, De concordat metaphysicae cum logica ; Opera omnia , ed. Du Pin IV 828B; dort gibt Gerson 
Seneca als Quelle an); vgl. HOBENER 1974, 172. 

14 .Gerson, in effect, has subordinated the Dionysian and Augustinian elements of his thought to an 
overall Pauline orientation. His concept of the church, therefore, emerges as a highly personal synthe- 
sis of Dionysian, Augustinian, and Pauline thought": PASCOE 1973, 38f. 

15 Vgl. Posthumus Meyjes 1983, 269. 

“ Vgl. Posthumus Meyjes 1999. 

17 Vgl. POSTHUMUS Meyjes 1999, 290. Der Autor behandelt hier speziell die Frage nach der kirchlichen 
Hierarchic. 
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Aufgipfelung, ctwa auf ein letztes Prinzip oder eine letzte Formel, 88 sondern denkt 
synthetisch das Ganze als integrale Einheit. Kirche ist der mystische Leib Christi, 89 
aber geordnet und mit unterschiedlichen Kompetenzen ausgestattet. Die vom Heili- 
gen Geist geleitete und durchwirkte Kirche garantiert die heilsnotwendigen Wahr- 
heiten. Dafiir, daft die Heilswahrheit erkannt werden kann, braucht es vor allem ein 
heiligmaftiges Leben; ist Weisheit notig, mehr als Wissen und Neugierde; ist Liebe 
not'g, mehr als Arroganz und Eitelkeit; braucht es auch das Horen auf die .heiligen 
und weisen Vater*, in denen sich die Kirche ausspricht. Die geistige Synthese und die 
.mystische* Grundinspiration Gersons sind nicht einfach zu zerlegen und aufzu- 
schliisseln. Synthese ist mehr als Addition, mehr als die blofie Summe der Teile. Die 
Geistigkeit Gersons meint .Einfachheit*, weil echte Wahrheit immer wesentlich ein- 
fache Wahrheit ist. 

Die unterschiedlichsten Beziige sind im Laufe der Zeit zu Gerson hergestellt wor- 
den. Allein schon dieses Faktum mud hervorgehoben werden. Sein Denken und Wir- 
ken stehen fur Reform und mahnen sic an. Seine Stimme hat Autoritat. Guillaume 
Henri Marie Posthumus Meyjes sagt es treffend: „Wenn man die Bedeutung einer 
Person nach dem Made des Einflusses auf spatere Generationen beurteilen darf, mufi 
man Gerson zu den Groften rechnen. Auf nur wenige andere ist so haufig, in so ver- 
schiedenen Kontexten und von so auseinanderstrebenden Gestalten bis weit in das 
16. und 17. Jahrhundert hinein gewiesen worden wie gerade auf ihn. Man begegnet 
ihm immer wieder und iiberall, sowohl in der Tradition der Kirche von Rom als auch 
in derjenigen der Reformation und des Humanismus. Die Erklarung dieser Wirkung 
diirfte in der Breite seines Horizonts und in der umfassenden Skala seiner Gaben, in 
seinem Mut, vor allem jedoch in der Integritat seiner frommen und ausgesprochen 
pastoralen Personlichkeit zu suchen sein.** 90 
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DIE BEDEUTUNG DES AUGUSTINUS FUR DAS 
KIRCHENVERSTANDNIS DES JOHANNES VON SEGOVIA 


Santiago Madrigal Terrazas SJ 

Unter den gelehrten Konzilsvatern, die den Gang der Basler Synode wesentlich be- 
stimmten, nimmt Juan Alfonso de Segovia (ca. 1393-1458) eine besondere Stellung 
ein. Jener Johannes von Segovia, der sich im April 1433 dem Konzil von Basel inkor- 
porierte, war ein prominenter Theologe von Rang und Ruf an der Universitat von 
Salamanca, einer der ehrwiirdigsten Universitaten des Abcndlandes. Auf dem Konzil 
zeichnete sich in wichtigen Debattenbeitragen sein rastloser Einsatz fur die rang- 
mafiige Uberordnung des Konzils iiber den Papst ab. Durch Wort und Schrift vertei- 
digte er die Sache des Konzils nicht nur in Basel, sondern auch auf den Reichstagen in 
Deutschland und Frankreich. Als sich das Konzil sechzehn Jahre spater aufloste, war 
er einer der anerkannten geistigen Fiihrer des Basiliense. Diesem gewissenhaften Hi- 
storiker verdanken wir die Aufzeichnung und Kommentierung der Geschichte der 
letzten grofien Kirchenversammlung des Mittelalters (1431-1449). 1 


1. Die Systematisierung der katholischen Ekklesiologie 
auf dem Basler Konzil 

In Basel wurde grundsatzlich um kirchliche Fragen gerungen. So bildet das Konzil 
eine wichtige Etappe in der Erarbeitung einer konsistenten und systematisch aufge- 
bauten katholischen Ekklesiologie. Dazu trug nicht nur die Superioritatsfrage, das 
heifit die innerkatholische Rivalitat zwischen Papsttum und Konzil als oberster kirch- 
licher Institution, bei. Gleichzeitig stofien wir hier auch auf den hussitischcn Kirchen- 
begriff. Die kirchenpolitische Bewegung in Bohmen hatte sich auf der Grundlage der 
vier Prager Artikel zur .wahren Kirche' erklart. Infolgedessen wurde ein dominieren- 
des Thema zur Zeit des Generalkonzils von Basel die Frage nach dem Wesen und der 
Struktur der Kirche. Wyclif und Hus hatten in ihren Werken provokative Konzep- 
tionen der Kirche zur herausfordernden Diskussion gestellt. In der Diskussion darum 
ist dcr Traktat De Ecclesia .geboren' worden, 2 mit den entsprechenden Werken, die 
unter diesem Titel von Wyclif, Hus, Johannes von Ragusa, Juan de Torquemada und 
anderen verfafit wurden. 


1 Vgl. JOHANNES VON Segovia, Historia gestorum gencralis synodi Basiliensis ; FROMHERZ 1960; Helm- 
RATH 1987. 

2 CONGAR 1971, 6. 



842 


SANTIAGO MADRIGAL TERRAZAS SJ 


Mit dem hussitischen Kirchenverstandnis setzten sich gerade in Basel die Schopfer 
grofier ekklesiologischer Entwiirfe wie Johannes von Ragusa und Johannes von Sego- 
via auseinander. In ihren Werken entwickelten sie eine bemerkenswerte Ekklesiologie 
vom konziliaristischen Standpunkt aus. Dominikaner wie Ragusa waren Heinrich 
Kalteisen und Juan de Torquemada, die im Unterschied zu ihm und zu Segovia die 
Papstgewalt verteidigten. Die ekklesiologischen Reaktionen auf Wyclif und Hus ge- 
horen dem Kreis konziliarer wie papaler Kirchentheorien an; sie sind in starkem Made 
auch als Antwort auf die konziliaren Werke zu verstehen. So zeichnete sich auf dem 
Konzil zum einen eine Tendenz ab, die die konziliaren Elemente, die der Kirche seit 
eh und je zu eigen waren, in einen die Kirche grundsatzlich korporativ umgestal- 
tenden Konziliarismus weiterentwickelte. Auf der anderen Seite hat sich der monar- 
chische Gedanke kirchlich zu einem ubersteigerten Papalismus entwickelt. Der mon- 
archische Gedanke setzte sich dabei vorerst durch und wurde von Theologen und 
Kanonisten (Torquemada, Piero da Monte, Antonio de Rosellis) umfassend begriin- 
det. Trotz der Niederlage des Basiliense wurde die Kirchenstruktur weiter diskutiert. 1 * 3 

Meinem verehrten Lehrer, Herrn Professor Dr. H.J. Sieben, danke ich zu Beginn 
dieser Studie dafiir, dafi er mich auf das Basler Konzil und auf Johannes von Ragusa 
und Johannes von Segovia hingewiesen hat. Ich bin ihm auch bleibend dankbar fur 
seine unvergleichliche Einftihrung in die Methoden der historisch-theologischen For- 
schung. In seiner Konziliengeschichte hat er sich mit dem 1995 von Rolf de Kegel erst- 
mals edierten Liber de magna auctoritate episcoporum in concilio generali beschaftigt, 
auf der Suche nach der Konzilsidee des Johannes von Segovia. 4 In bezug auf das ge- 
samte Werk des spanischen Theologen stellt diese moderne Edition fast eine Ausnah- 
me dar, weil sein Werk grofitenteils unediert geblieben ist. Das gilt fur Bucher wie den 
Tractates decern avisamentorum ex sacra scriptura de sanctitate ecclesiae et generalis 
concilii auctoritate oder den Liber de substantia ecclesiae, die hier vornehmlich in Be- 
tracht kommen werden. 5 


2. Ausgangspunkt und Fragestellung: der Kirchenbegriff 
des Johannes von Segovia 

Unsere Aufmerksamkeit zielt vor allem auf den Kirchengedanken Segovias ab. Als 
Hauptproblem seiner Biographie und Theologie diirfte sicherlich die Definition der 
Kirche zu betrachten sein. Mit Hilfe einer aus der Historia gestorum generalis synodi 
Basiliensis entnommenen Stelle konnen wir von einer zusammenfassenden Beschrei- 


1 Eine erste umfassende Erarbeitung der Basler Ekklesiologie wurde von W. Kramer vorgelegt (KRAMER 

1980). Vgl. auch Alberigo 1981. 

* Vgl. SlEBEN 1996. Weitere Literatur in seiner Anmerkung 1. 

5 Vgl. Hernandez 1977, bes. 275-276; 308-310. 
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bung der Kirche ausgehen. Der Text enthalt eigentlich eine doppelte Definition und 
lautet so: 

(a) Der Name .Kirche' bedeutet den mystischen Leib Christi in organischer Verbunden- 
heit, beseelt vom Glauben und vereint in der Einheit des Heiligen Geistes, das heifit, die 
Gesamtheit aller (guten und schlechten) Christglaubigen, die an dem orthodoxen Glau- 
ben festhalten und die Gemeinschaft in der Einheit des Heiligen Geistes und in den Sakra- 
menten der Kirche bewahi-en. 

(b) Kirche ist die Universalgemeinschaft aller rationalen Geschopfe, die unmittelbar 
durch Gott gegriindet wurde angesichts der ewigen Seligkeit unter dem Sohne Jesus Chri- 
stus, dem Erbe und dem Haupt aller. Diese Definition der Kirche umfafit nicht nur die 
streitende, sondern auch die triumphierende Kirche; sie besteht nicht nur aus Menschen, 
sondern auch aus Engeln. 6 

Segovia hat die erste Definition im ersten Avisament oder Kapitel des Tractatus 
decern avisamentorum ausfiihrlich beschricben, mit der Absicht, den katholischen 
Kirchenbegriff gegen die wyclifistische und hussitische Auffassung abzugrenzen . 7 
Die wahre Kirche ist die sichtbare Gemeinschaft aller getauften, glaubigen und prakti- 
zierenden Christen. Alle, die an Christus glauben, sind seine Kirche. Segovia weist 
also den Gedanken zuriick, daft nur Pradestinierte oder diejenigen im aktuellen Gna- 
denstand die Kirche bilden wiirden. In Anschlufi an die traditionelle Idee vom mysti- 
schen Leib Christi begriindet Segovia die Kirchengliedschaft. Dabei geht es ihm 
ausdriicklich um die streitende Kirche, wobci er in seiner Auffassung nicht originell 
ist. Denn man kann dieselbe Beschreibung bereits in der Oratio de communione sub 
utraque specie des Johannes von Ragusa lesen . 8 Seiner originellsten Leistung begegnen 
wir tatsachlich erst in der zweiten angegebenen Definition. Unser Theologe schreibt 
hier der Kirche eine doppelte Besonderheit zu. Erstens: dafi sie nicht nur die Men- 
schen, sondern auch die Engel umfaEt; zweitens, daft sie sowohl die streitende als auch 
die triumphierende Kirche betrifft. Infolgedessen existiert die Kirche von Anbeginn 
der Schopfung her im Himmel, so wie bei Augustinus zunachst die civitas Dei in den 
Himmeln der Himmel wohnte, also im obersten himmlischen Raum. Bereits in der 
Welt der Engel gab es zwei civitates. Der Ursprung der beiden Engelsstaaten nimmt 


‘ JOHANNES VON SEGOVIA, Hisiona gestorum generahs synodi Basiliensts (Monumenta concihorum gene- 
rahum saecuh XV, III 654,12-27): .Nomen ccclesiac, cuius desenptio communitcr assignatur, quod sit 
corpus Christi misticum, organicum eius, fide ammatum, in unitate spiritus sociatum, sive quod est uni- 
versitas Christianorum bonorum ct malorum, orthodoxam (idem tenencium in sacramentis ccclesiac et 
unitate spiritus habentium societatem. (...) Ecclesia est spontanea societas universalisque rationabili- 
um creaturarum, a Deo inmediate instituta ad eternac bcatacque vivendum sub herede universorum, fi- 
lio suo, capite illius; diffinitione hac ccclesiac competente, nedum militanti, sed etiam triumphanti, et 
nedum ex hominibus, sed eciam ex angelis constitutae." 

’ Vgl. KrAmer 1 980, 413: .Primum (avisamentum), quod ecclesia non est praedestinatorum solum aut in 
gratia existentium, sed est congregatio omnium fidelium in unitate fidei et sacramentis ccclesiac ac 
vinculo pacis christianae habentium societatem." Fur Einzelhciten siehe MADRIGAL 1998, 44. 

' Vgl. Madrigal 1998, 50f. 
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den Sinn des Zweistaatendramas auf der Erde vorweg. In diesem Zusammenhang 
konnen wir voriibergehend das Ergebnis dieser Studie folgendermafien festhalten: 
Was Augustinus iiber die civitas sagt, legt Segovia im Hinblick auf die Kirche aus. 
Hinzufugend ist zu sagen, daft dieser Kirchenbegriff auch seinem Spatwerk Liber de 
substantia ecclesiae zugrundeliegt. 9 

Wann fing die Kirche an? Die Antwort Segovias lautet: nicht im Gebiet von Casa- 
rea Philippi mit dem Messiasbekenntnis des Petrus (Mt 16,18), weder ab Abel noch 
ab Adam , sondern in der himmlischen Urgeschichte, wovon in Offenbarung 12,7 die 
Rede ist. 10 Alles kreist um die in Offenbarung 12,7 beschriebene Szene: „Da ent- 
brannte im Himmel ein Kampf; Michael und seine Engel erhoben sich, um mit dem 
Drachen zu kampfen. Der Drache und seine Engel kampften, aber sie konnten sich 
nicht halten, und sie verloren ihren Platz im Himmel." Ur- und Vorbild des Kampfes 
der irdischen Kirche sei der Streit Michaels mit seinen Engeln gegen Luzifer und des- 
sen Anhanger, die nicht akzcptieren wollten, dafi der Gottmensch Jesus Christus das 
Haupt der Kirche ist (Eph 5,23). So nahm die Kirche ihren Anfang, und zwar zunachst 
in ihrer Beschaffenheit als streitende und danach als triumphierende Kirche. Darin 
liegt das Wesen der Kirche, daft sie von Anfang an mit den Waffen des Glaubens, der 
Hoffnung und der Liebe gekampft hat. 

Segovia weifi darum, dafi sein Werk eine neue Dimension aufweist, welche in ande- 
ren Kirchentraktaten normalerweise nicht behandelt worden ist. 11 Nehmen wir als 
Beispiel die Kirchendefinition des Heinrich Kalteisen. In seinem Traktatentwurf De 
Ecclesia gibt der Dominikaner eine Beschreibung, die sich offensichtlich auf die strei- 
tende Kirche der Gegenwart konzentriert und die gleichzeitig die triumphierende und 
schlafende Kirche aufier acht lafit: 


’ Der Traktat befindct sich in Salamanca, Universitatsbibliothek Cod. 55, fol. 1 r-9 1 r. Vgl. JOHANNES 
VON Segovia, Liber de substantia ecclesiae, f. 19v: „Est autcm ecclesiae substantia, societas seu congre- 
gatio rationabilium creaturarum, angelorum videlicet et hominum capacium eternae beatitudinis sub 
capite Christo, iuxtaque ipsius doctrinam volentium militare armis fidei, spei et caritatis, quibus Deus 
colitur et omnis inimicus vincitur." Siehe MADRIGAL 2000. 

10 Vgl. JOHANNES VON Segovia, Liber de substantia ecclesiae, f. 10v: .Ecclesia certemilitans non primum 
incepit in partibus Cesaree Philippi, quando Christus dixit: .Super hanc petram aedificabo ecclesiam 
meara', nec in orientali plaga Edon versus paradysum terrestrem a primo Abel iusto, nec ab Adam 
homine primo in paradyso terrestri, scd a mundi prima creationc in celo empirreo, de quo inquit quod 
primo factum statim sanctis angclis est repletum. (...)Huiusmodi certe excrcitum factum esse creditur 
primo in celo empireo, quod irrefragabile argumento constat, Apocalypsi doctrina testante, factum 
esse proelium magnum in celo (Ape 12,7), et quod angelorum corruerunt quidam, alii vero inibi per- 
manserunt probati atque perfecti." 

11 Vgl. JOHANNES VON Segovia, Liber Je substantia ecclesiae, f. 20v: .Deinde, quia dc huiusmodi ecclesia 
primitivorum in celis, non tarn explicatur ad plenum in tractatibus qui de potestate ecclesiae communi- 
ter scribuntur, et sane celestium exempla virtutum nostrarum sunt documenta actionum; porro cum 
Iohannes in Apocalypsi testimonium perhibeat se vidissc militantem ecclesiam, civitatem sanctam 
lherusalem novam, descendentem dc celo a Deo paratam sicut sponsam ornatam viro suo (Ape 21,2), 
non erit consideratio supervacua, modum ilium intelligere secundum quern in celo empireo militavit." 
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Und so sage ich, dafi sich die streitende katholische oder universale Kirche, die auch romi- 
sche Kirche genannt wird, aus den iiber den Erdkreis verstreuten Glaubigen zusammen- 
setzt, die geeint sind in dem universalen Hirten, dem Stellvertreter Christi und romischen 
Papst, und der einzigen Kathedra der Wahrheit und der hochsten Gewalt, namlich jener 
des Heiligen Petrus, auf den die Kirche gegrtindet ist. Diese Kirche, „der anzugehoren 
heilsnotwendig ist“, ist eine . 12 

Im Vergleich mit den etwa gleichzeitig entstandenen Kirchentraktaten, in denen 
der hussitische Kirchenbegriff widerlegt wird, enthalt der Liber de substantia ecclesiae 
die radikalste und umfassendste Bcschreibung der Kirche von Anbeginn der Schop- 
fung her, welche die Kirche der Engel im Himmel mit ihrem beispielhaften Charakter 
fiir die Kirche der Menschen auf der Erde einschliefit; zudem ist in diesem Rahmen 
das Begriffspaar von streitender und triumphierender Kirche zu verstehen . 13 Im 
Grunde stehen wir vor dem Gedanken einer Kirche, die vor dem geschichtlichen Tat- 
bestand der Inkarnation existiert. Eine Frage bleibt in der Schwebe: Warum schiiefien 
die anderen Kirchentraktate die Dimension einer praexistierenden Kirche aus? Es fallt 
das Schweigen iiber eine im Alten Testament verwurzelte Kirche auf, deren Urmit- 
glieder der erste Mensch (Adam) oder der Gerechte Abel sind. Hinter einer solchen 
Entscheidung versteckt sich wahrscheinlich ein apologetisches Interesse. Da Wyclif 
und Hus einen spiritualistischen Kirchenbegriff eingefiihrt hatten, wollten die katho- 
lischen Theologen keine Konzession in diese Richtung machen, um so die sichtbare 
institutionalisierte Kirche besser verteidigen zu konnen . 14 

Es steht aufter Zweifel, dafi sich die erst im Tractatus decern avisamentorum ent- 
wickelte Kirchendefinition Segovias auch in diesem Umfeld der apologetischen De- 
batte mit den Hussiten bewegt. Im Liber de substantia ecclesiae sah er dagegen von 
zeitbedingten Gegebenheiten ab, um die bleibende Grundstruktur der Kirche in bib- 
lischer und theologischer Sicht herauszustellen. Aber diese beiden Kirchenbegriffe, 
die wir als Ausgangspunkt aufgenommen haben, klaffen nicht auseinander. Zwischen 
ihnen besteht ein prazises heilsgeschichtliches Verhaltnis, dessen Mittelpunkt in der 
Inkarnation Christi liegt. In dem oben zitierten Fragment hat Segovia die innere Lo- 
gik zum Ausdruck gebracht: Ansatzpunkt fur die im Tractatus decern avisamentorum 
enthaltene Kirchentheologie sei die Betrachtung der Kirche post Christi adventum. 
Anderseits ergibt sich aus der Gliederung des geplanten Spatwerkes, daft der Inhalt 
des Tractatus decern avisamentorum in den Liber de substantia ecclesiae integriert und 


12 Heinrich Kalteisen, De Ecclesia , zitiert nach PrOgl 1995, 276. 

13 Vgl. JOHANNES von Segovia, Liber de substantia ecclesiae , f. 5v: „Ex premissis, tres elici possum de 
ecclesia descriptiones: prima communis est ad militantem triumphantemque, secunda militanti pro- 
pria, tertia triumphanti. Ecclesia est societas multitudinis rationabilium creaturarum a Deo ordinata ad 
aeterne beataeque vivendum sub Christo, capite eius. Ecclesia est societas multitudinis rationabilium 
creaturarum ordinata a Deo sub Christo capite militans ad aeternam beatitudinem obtinendam. Ec- 
clesia est societas multitudinis rationabilium creaturarum a Deo instituta, quae legitime sub Christo 
militavit, et aeterna sub eo gaudet beatitudine." 

14 Dies gilt schon fiir das bahnbrechende Werk der Gattung, Doctrinale antiquitatum fidei ecclesiae 
catholicae adversus wyclevistas et hussitas. Siehe dazu Madrigal 2001. 
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eingegliedert worden ist: (1) die Substanz und der Stand der streitenden Kirche im 
Himmel; (2) der Stand der Kirche, falls der Mensch nicht gesiindigt hatte, und ihr 
Stand unter dem Gesetz der Natur und der Schrift; (3) der Stand der Kirche nach der 
Ankunft Christi ( plemtudo temporis) als die eine, heilige, katholische und apostolische 
Kirche; (4) der Vergleich zwischen der Konzilsautoritat und der Wiirde des aposto- 
lischen Sitzes. 15 Anders gesagt: der Liber de substantia ecclesiae zeichnet den theo- 
logisch umfassendsten Rahmen der Kirchentheologie Segovias ab. Deswegen bedeutet 
er auch einen wesentlichen Fortschritt fiber den im Tractatus decern avisamentorum 
enthaltenen Kirchenbegriff hinaus. Zur Kirche gehoren nicht nur all jene, die seit 
Christi Auferstehung durch die Apostel und ihre Nachfolger getauft wurden: fur 
Segovia besteht die Kirche seit Anbeginn der Welt im Himmel. An diesem Punkt be- 
ruhren wir das Herzstuck des ekklesiologischen Entwurfs des Johannes von Segovia. 

Augustinus hat, wie schon angemerkt, einen nicht geringen Einflufi auf die Ausge- 
staltung einer Vision der gesamten Heilsgeschichte ausgeiibt. Deshalb wird unsere 
Aufgabe im folgenden darin bestehen, die Bcdeutung des Augustinus fur die Kirchen- 
auffassung Segovias zu untersuchen. Darin liegt meines Erachtens eine wichtige Di- 
mension seines ekklesialen Denkens, die uns letzten Endes eine zusammenfassende 
Relecture des Liber de substantia ecclesiae erlauben wird. Dazu werde ich in drei 
Schritten vorgehen. Anhand der Bibliothek, die unser Theologe der Universitat von 
Salamanca 1457 als Nachlafi vermachte, steht fest, daft Augustinus bei ihm einen ho- 
hen Stellenwert genossen hat (1). Die Relevanz des Augustinus ist schon in der ersten 
Tatigkcit des salmanticensis Magister festzustellen. Als Beispiel und Zeugnis dafiir 
wahle ich die Repetitio de fide catholica mit Datum vom 22. Mai 1427 (2). Im Ver- 
gleich zu diesem friiheren Dokument stellt der Liber de substantia ecclesiae die letzte 
und reifste ekklesiologische Vision unseres Theologen dar. In diesem Zusammenhang 
miissen wir eine Antwort auf die Frage entwerfen: welche Rolle hat Augustinus bei 
dem im Liber de substantia ecclesiae entwickelten Kirchenbegriff gespielt? (3). 


3. Angaben aus der Bibliothek des Johannes von Segovia 

Am 9. Oktober 1457 schenkte Segovia durch eine donatio inter vivos seine gcsamte 
wissenschaftliche Bibliothek der Universitat Salamanca. Als Motiv fur das Vermacht- 
nis fiihrt er in der Schenkungsurkunde den Wunsch an, sich der alma mater dankbar 
zu erweisen, die ihn zuerst in den Wissenschaften erzogen und danach mit hohen 


'* Vgl. JOHANNES von Segovia, Liber de substantia ecclesiae , f. 2: .Presenti commcmoumus opcre in 
quatuor iibros distincto. Quorum disseret primus ecclesiae substantiam eiusque statum quamdiu in 
celo empyreo militaret. Manifestabit consequens de ecclesiae statu qualis fuisset si homo permansisset 
in decore innocentiae, et qualis fuerit in statu legis naturae et scripturae. Tertius dcclarat ecclesiae sta- 
tum quando venit plenitudo temporis exponendo Christum fundasse unam, sanctam, catholicam et 
apostolicam ecclesiam. Postremus vero de comparata insinuabit excellentia generalium auctoritatis 
conciliorum et sedis apostolicae dignitatis." 
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Ehren ausgezeichnet habe. Aufterdem hatte er in seiner eigenen Studienzeit erfahren, 
wie schwierig es war, zu den wichtigsten Biichern Zutritt zu erlangen, und so hoffe er, 
durch seinen Nachlaft den jungen Theologen zu dienen und ihre Ausbildung zu er- 
leichtern . 16 Bis an sein Lebensende war das Sammeln von Biichern eine Tatigkeit, die 
der Belehrung spaterer Generationen niitzen sollte. Aber die Bucher seiner Bibliothek 
,reden‘. Hier sind die wesentlichen Impulse und Vorstellungen zu finden, die den 
Auter be' dcr Niedersehrift seines eigenes Werkes geleiret haben. Eine jahrzehntelang 
sorgfaltig gesammelte Bibliothek spiegelt die Weltanschauung ihres Besitzers wieder. 

In seiner Ausgabe der Schenkungsurkunde hat B. Hernandez versucht, den ideo- 
logischen Horizont des Johannes von Segovia zu skizzieren . 17 Als erstes Merkmal 
nennt er die skotistische Orientierung: Segovias Argumentationsweise und seine Stel- 
lung zu gewissen Streitfragen (wie der Lehre der unbefleckten Empfangnis Mariens) 
zeigen, daft er der franziskanischen Schule der Skotisten geistig nahegestanden hat. 
Ein zweites Kennzeichen liegt in seiner biblischen Orientierung, weil der Autor der 
Schenkungsurkunde standig die Bibel hcranzieht, und zwar sowohl im Hinblick auf 
die Behandlung des Verhaltnisses zwischen Papst und Konzil als auch auf die sehr ver- 
schiedenen Glaubensfragen, die in der Auseinandersetzung mit den Hussiten ( com - 
munio sub utraque specie), mit den Mohammedanern (Trinitatslehre und Inkarnation) 
oder mit der Ostkirche (processio des Heiligen Geistes) entstanden. Im strengen Zu- 
sammenhang, mit der Absicht, die ekklesiologischen und theologischen Lehren auf 
dem Boden der Heiligen Schrift zu untermauern, ist die patristische Orientierung als 
drittes Merkmal zu nennen. Eine umfassende Forschung iiber das Verhaltnis zwischen 
Segovias Bibliothek und seinen eigenen Werken steht noch aus. Dieses Vorhaben 
hangt von der Untersuchung seiner gedruckten und ungedruckten Traktate iiber Kir- 
che, Konzil und Papst ab. Deshalb verfolgt die vorliegende Studie kein anderes Ziel als 
dasjenige einer ersten Annaherung, die sich auf den Einflufi des Kirchenlehrers von 
Hippo beschranken wird. Insofern ist sie nichts mehr als eine Vorarbeit fur spatere, 
umfangreichere Forschung. 

Eine aufierordentliche Hilfe bietet hierbei das von B. Hernandez erstellte Register 
zu seiner Edition der Schenkungsurkunde. In dcr Bibliothek des Johannes von Sego- 
via beherrschen praktisch ausschliefilich die lateinischen Vater das Feld. Unter ihnen 
steht wiederum eine Gruppe von Autoren an der Spitze: Hilarius, Hieronymus, Am- 
brosius und, vor allem, Augustinus. Es fallt sogleich das erdriickende Ubergewicht 
des Augustinus auf, und die Menge seiner Werke auf dem Regal der Bibliothek Sego- 
vias ist wirklich unvergleichlich. Von diesem Reichtum spricht die folgende Aufzah- 
lung: 

Libri soliloquiorum, Regula secunda, Epistolae, De doctrina Christiana, De vera religione, 

De consensu evangelistarum, De sermone Domini in monte, Tractatus in Joannis Evange- 

lium, Enarrationes in Psalmos, Sermones, Enchiridion, De agone christiano, De fide et 


'* Vgl. Hernandez 1984; Gonzalez 1944. 
17 Vgl. Hernandez 1984, 57-65. 
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Symbolo, De fide ad Petrum, De triplia habitaculo, De vita Christiana, De civitate Dei, 

De haerestbus, Contra epistulam Manichaei quam vocant fundamenti, De unico baptismo. 

Durch den Unifang und die Fiille des corpus Augustinianum ist es erklarbar, dafi er 
mehrere Register ( Tabulae ) fur die Quellenbenutzung eingearbeitet hat. 

Angesichts dieses Tatbestandes ist es nicht verwunderlich, daft B. Hernandez, 
selbst fleifiiger Leser der Schriften Segovias und einer der besten Kenner seiner Ge- 
dankenwelt, behaupet: „Der heilige Vater, der am haufigsten in seinen Seiten vor- 
kommt, ist zweifelsohne Augustinus." 18 Der Bischof von Hippo ist sein bevorzugter 
Autor schlechthin, und zwar in zweifacher Weise: nicht nur, weil er der bei Segovia 
meistzitierte Kirchenvater ist, sondern weil Segovia auch fast immer seiner Meinung 
folgt. Es lohnt sich herauszustreichen, dafi die Bibliothek des Spaniers auch die so- 
genannte Glossa Trabeti enthielt. Es handelt sich dabei um die Expositio historiarum 
des Dominikaners Nikolaus Trivet, die in der Theologiegeschichte als die erste Kom- 
mentierung von Augustinus’ De civitate Dei betrachtet worden ist. Unter den Bii- 
chern Segovias befand sich auch ein anderer Kommentar dieses Werkes: die Veritates 
theologicae seu compendium librorum sancti Augustini de civitate Dei von Franziskus 
Mayronis. 

Es ist selbstverstandlich, dafi Segovia nicht von Anfang an mit einer so umfang- 
reichen und ausgiebigen Bibliothek arbeiten konnte. Es ist auch nicht bestimmbar, 
wann und wie er alle diese Schriften gesammelt hat. Dennoch geniigt es fur unser Ziel 
festzustellen, dafi Augustinus schon zu Beginn seiner friihen wissenschaftlichen Ta- 
tigkeit eine nicht geringe Rolle spielt. Dies kann anhand der Untersuchung der unge- 
druckten Repetitio de fide Catholica bestatigt werden. 


4. Spuren des Augustinus in der Repetitio de fide catholica 

Nach den Satzungen des Papstes Martin V. sollten die Magistri an der Universitat von 
Salamanca eine jahrliche Repetitio halten. 19 Obwohl Segovia in seiner Schenkungs- 
urkunde auf mehrere Repetitiones anspielt, sind nur zwei davon erhalten. 20 Die alteste 
Repetitio fand im Jahre 1426 statt und tragt den Titel Repetitio de superioritate et ex- 
cellentia supremae potestatis ecclesiasticae et spiritualis ad regiam temporalem. 11 Fur 
unsere Fragestellung beschranken wir uns auf die zweite erhaltene Repetitio , die bis- 
her die Aufmerksamkeit der Forschung zu Segovia noch nicht gefunden hat. Diese 


" Hernandez 1984, 62. 

11 .Item statuimus et ordinamus, quod quilibet doctorum et magistrorum saiariatorum legcntium or- 
dinarie et licenciatorum cathedras primae regentium iurij canonici et civilis, unam repetitionem quo- 
libet anno facerc teneatur circa materiam quam leclurus sit vel legerit illo anno." (Zitiert bei Her. 
NANDEZ 1984, 205). 

20 Vgl. HERNANDEZ 1984, 94: .quaedam repetitiones factae per Johannem de Segobia in studio Salaman- 
tino." 

21 Siehe dazu KrAmer 1980, 384. 
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Schrift gibt einen Einblick in die wissenschaftliche Methode des Johannes von Segovia 
und dessen geistigen Kontext an der theologischen Fakultat im Jahre 1427. Im folgen- 
den werden wir den Inhalt der Repetitio in ihren Grundziigen beschreiben, um dabei 
der ersten Resonanz des Augustinus nachzuspiiren. 

Von der distinctio 25 des III. Liber Sententiarum des Lombardus ausgehend, be- 
handelt Segovia das Thema des Glaubens. Der geplanten Gliederung nach besteht die 
Repetitio aus vier Hauptfragen: 22 (1) Was der Glaube secundum definitionem sei und 
ob er mit der Offenkundigkeit seines Gegenstandes gleichzeitig in anima vorhanden 
sein konne; (2) Ob der Glaube eine feste Grundlage habe, die mit der Vernunft ent- 
deckt werden konne; (3) Ob jeder Christ alle Wahrheiten des katholischen Glaubens 
fur wahr halten sollte; (4) Schliefilich soil die Frage nach der Universalitat des Glau- 
bens an Christus vor seiner Ankunft behandelt werden. Eigentlich sind nur die beiden 
ersten Punkte vom Verfasser ausfiihrlich entwickelt worden. Demzufolge gliedert 
sich der Text tatsachlich in zwei Teile. 

Im ersten Abschnitt wird zunachst eine Glaubensdefinition vorgeschlagen, deren 
Inhalt sich in der Unterscheidung zwischen fides infusa und fides adquisita erschopft. 
Dabei ist die Glaubensdefinition als Beleuchtung des menschlichen Verstandes au- 
gustinisch gepragt. In einem zweiten Schritt verteidigt Segovia die Moglichkeit des 
Zusammenlebens des Glaubens mit der Gewifiheit seines Gegenstandes. Der Argu- 
mentationsgang bewegt sich ganz deutlich im Rahmen einer fundamentaltheologi- 
schen Studie, die den Boden fur eine Reflexion iiber die wahre Religion vorbereitet. 
Wir ziehen einen spateren Hinweis des Verfassers hinzu, der eine groSe Hilfe fur die 
Bestimmung der literarischen Gattung des Textes darstellt. Es ist bemerkenswert, dafi 
der Spanier auf den Inhalt des ersten Teiles der Repetitio anspielt, und zwar in seinem 
Brief vom 18. Dezember 1455 an den Bischof Jean Germain, dessen Thema die fried- 
liche Auseinandersetzung zwischen Christen und Mohammedanern ist. Denn in jener 
Zeit hatte Segovia schon, im Gesprach mit Nikolaus von Kues, seinen Gedanken iiber 
die Bekehrung der Mohammendaner per viam doctrinae et pads entworfen, wahrend 
der burgundischc Bischof, der ein iiberzeugter Anhanger der Kreuzzugsidee war, ge- 
gen Segovias Position zahllose Einwande geltend machte. 23 Deswegen sandte Segovia 
ihm mehrere Schriften, darunter auch die sogenannte Resolutio quaedam quemad- 
modum se fides compatiatur et clara intelligent^, in necessariis praesertim. Dabei be- 


22 Der Text befindet sichinder Bibliothckdes Kathedralkapitels von Cordoba, Hs. 1 28, f. 282vb-294r. Der 
betreffende Passus lautet so: .Sunt autem ex nostro capitulo inter plantulas quaestionum nascentes, 
quattuor supra cacteras altius pullulantes. Quarum prima, quid sit (ides secundum definitionem et an 
simul esse possit in anima cum rei creditae evidentia. Secunda, an ista fides habeat ccrtissimum funda- 
mentum quod homo ratione utens sic iudicet esse credendum. Tertia, an quilibet christianus teneatur 
explicite credere omnia quae sunt fidei catholicac. Quarta, utrum ante Christi adventum fides ista fuerit 
universalis, quod in ea salvi fuerint gentiles.” (f. 283vb-284ra). Weitere Hinwcise in HERNANDEZ 1 977, 
271 f. 

11 Vgl. HAUBST 1951, 121. 
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ruft sich Segovia auf seine Repetitio de catholica fide. 2 * Wir konnen daraus schliefien, 
dafi in der urspriinglichen schriftlichen Fassung der Repetitio aus dem Jahre 1427 die 
erste Stellungnahme Segovias gegeniiber dem Islam zu finden war. In diese Richtung 
fahrt der zweite Teil der Repetitio fort. 

Der zweite Abschnitt der Repetitio behandelt die Frage, ob der Mensch mit Hilfe 
seiner Vernunft die unbezweifelbare Grundlage ( certissimum fundamentum) des 
Glaubens erreichen konne. Solche Uberlegungen, in vier Teile gegliedert, 25 miinden in 
der festen Uberzeugung iiber die Substanz unseres Glaubens (tota substantia nostrae 
fidei). Alles wird auf das Argument zuriickgefiihrt, dafi das Christentum aus der uber- 
natiirlichen Zeugung des Wortes Gottes stammt. 26 Der Gedankengang erreicht dem- 
entsprechend seinen Hohepunkt in der Aufzahlung der zwolf Hauptgrundlagen des 
katholischen Glaubens, die als Kern dieser Schrift .iiber die wahre Religion* anzuse- 
hen ist: die prophetische Vorankiindigung, die Ubereinstimmung der Heiligen Schrif- 
ten, die Autoritat der Urheber, die Sorgfalt der Empfanger, die alten Zeugnisse der 
Heiden, die der bekehrten Unglaubigen, die gottlichen Eingebungen, die inhaltliche 
Verniinftigkeit, die Unverniinftigkeit der Irrlehren, die Bestandigkeit der Kirche, die 
Klarheit der Wunder. 27 Dieser Abschnitt bietet damit genau das, was uns im Rahmen 
unserer Fragestellung interessiert. Bevor wir an die eigentliche Aufgabe, die Benut- 
zung der Augustinischen Lehre, herangehen, ist zunachst eine Bemerkung zu den 
Grundlagen des wahren Glaubens zu machen. Wir stehen vor einem festen Denk- 
schema Segovias, da dieselben zwolf Grundlagen der Darstellung des dritten Avisa- 
ments oder Kapitels des Tractatus decern avisamentorum zugrundeliegen. 28 Wir wer- 
den noch im weiteren Verlauf darauf zu sprechen kommen. 


J * .Utrum vero simul intcllcctus viatoris compatibilia sunt absque ulla dispensatione duo haec, evidentia 
notitiae divinae et fidcs, thcologica virtus, vulgatissima est disputatio apud theologos. De me dixero 
quod, ab annis 38, quo tempore in Studio Salamantino regebam cathedram primac legendo Magistrum 
Sententiarum, .... persaepe de praedicta respondi quaestione." (Zitiert bei HERNANDEZ 1977, 272). 

15 Vgl. JOHANNES VON Segovia, Repetitio, f. 287va: „Pro cuius declaratione primo dicere expedit quod 
homo necesse est ut confiteatur multa esse vera de Deo praeter ea quae ipse intelligit aut intelligere 
potest. Secundo quomodo fuit necesse ad salutem huiusmodi veritates a Deo nobis supernaturaliter 
revelari. Tertio quod nisi quis haec crcdat, non proficit ei agere de suo genere opera bona. Quarto quo- 
modo per ca quae unusquisque certissima visionc cognoscit, necesse habct confitcri vera esse quae non 
videt, sed credit." 

24 Vgl. JOHANNES von Segovia, Repetitio, f. 289vb: .Omne quod Deus perse ipsum et persuos nunctios 
loquitur verum est; sed (idem quam praedicat Christiana religio Deus ipse per se ipsum et suos nunctios 
revelavit; ergo in religione Christiana est vera et catholica fides." 

v Vgl. JOHANNES VON Segovia, Repetitio, (. 290rb: .Ad cognoscendum vero quod Deus haec dixerit 
faciunt XII quae unusquisque iudicat vera esse, scilicet: Praenuntiatio prophetica, Scripturarum con- 
cordantia, Auctoritas scribentium, Diligentia recipientium, Gentilium antiqua scriptura, Infidclium 
confessa testimonia, Divinae inspirations, Rationabilitas contentorum, Irrationabilitas singulorum 
errorum, Ecclesiae stabilitas, et Miraculorum claritas." 

11 Vgl. Johannes von Segovia, Tractatus, (ol. I98r-204r. 
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Fiir die Erarbeitung des formalen Zwolfgrundlagenschemas verweist Segovia stets 
auf das Buch De civitate Dei. 2<> Die Erklarung Segovias am Ende seiner Repetitio fun- 
giert zweifelsohne als Leitfaden des gesamten Argumentationsgangs: „sequar doctri- 
nam Augustini." 30 Es iiberschreitet den Rahmen dieser Arbeit, den Einzelheiten der 
Spekulationen Segovias genauer nachzugehen. Deshalb wahle ich einige Beispiele zur 
Erlauterung aus. 

Die praenuntiatio prophetic a setzt die im l iber XVII (Kap. 1) entwickelte Lehre 
voraus, in der Augustinus erklart, wie die alien Prophezeiungen wirklich von Christus 
und dem Gottesreich sprechen. Solche Vorhersagen sind schon erfiillt. Segovia stellt 
die concordantia scripturarum der Uneinigkeit der Meinungen zwischen den grofien 
Philosophen gegeniiber. Inhaltlich handelt es sich dabei um das in Liber XIII (Kap. 
41) entworfene Thema. Daft nicht nur die jiidischen Propheten, sondern auch die 
heidnischen Schriften die christlichen Inhalte angekiindigt haben, ist von Segovia als 
fiinfte Grundlage angefiihrt; und dabei verweist er auf den Liber XVIII (Kap. 3). An 
diesei Stelle redet der Kirchcnvater iiber die Sibylle, die so viele Dinge von Christus 
vorwegnahm. Im Rahmen der letzten Grundlage, der miraculorum claritas, zitiert er 
fast wortlich einen Passus des Liber XXII (Kap. 5), der sich auf die Auferstehung 
Christi bezieht. 

Die sechste Grundlage, die spontanea et ultima confessio adversariorum, weicht 
ganz und gar von der Augustinischen Lehre ab, weil dabei eine besondere Proble- 
matik eingefiihrt wird, namlich die des Verhaltnisses zwischen Juden, Christen und 
Muslimen. An dieser Stelle konnen wir tatsachlich den eigentlichen ,Sitz-im-Leben‘ 
der Repetitio wahrnehmen. Die Betrachtungen Segovias haben mit der damaligen spe- 
zifisch spanischen Erfahrung der Fcindschaft und zugleich des Zusammenlebens der 
Religionen zu tun. In seiner Heimatstadt lebten Christen mit Mohammedanern zu- 
sammen: zu neubekehrten Muslimen soil er eifrige Beziehungen gcpflegt haben. 31 
Nach einer kiirzeren Beschreibung des historischen Ursprungs und des erdriickenden 
Fortschritts der Mohammendaner aufiert er iiber die islamische Religion folgendes 
Urteil: Sie besitzt keine der zwolf angegebenen Grundlagen, 32 welche die Wahrheit 
des christlichen Glaubens begriinden. 

Deshalb zieht er die Schluftfolgerung: ,,Haec sunt fundamenta supra quae fundatus 
est murus civitatis, scilicet, militantis, de quibus Apoc. 12.“ Die Argumentation fiir 
den wahren Glauben verwandelt sich in einen apologetischen Beweis fiir die wahre 


21 In seiner Ktirze ist desto aufschluftreicher das Exccrptum Viac ad convertendum mfideles ac ftdeles 
conjirmandum de veritate fidei catholicae (Universitatsbibliothek Salamanca, Cod. 246, f. 74v). Ediert 
bei Kramer 1980, 426-429. Vgl. HernAndez 1977, 327. 

50 Vgl. JOHANNES VON Segovia, Repetitio, f. 293rv: „Haec omnia supra dicta eodem fere ordine Augusti- 
nus exequitur Lib. 22 De civitate Dei a cap. 4 usque ad 8." 

11 Die wichtigste Untersuchung von Segovias Arbeiten und Schriften iiber die friedliche Bekehrung der 
Mohammedanern ist nach wie vor die Studie von D. Cabanelas (CABANELAS 1952). 

” Vgl. JOHANNES VON Segovia, Repetitio, f. 293vb: „et quidem discurrenti per singula duodecim fun- 
damenta superius posita patet quod nullum ipsorum in se contineat secta machometi.” 
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Kirche. Dies tritt ganz offensichtlich im dritten Avisament des Tractatus decern avisa- 
mentorum zutage, wo Segovia versucht, die von den Bohmen in Zweifel gezogene Irr- 
tumsfreiheit der Kirche zu beweisen. 33 Mit solcher Absicht wiederholt Segovia die 
zwolf Grundlagen des wahren Glaubens beziehungsweise der wahren Kirche, die bei 
der Repetitio vorkommen, wenn auch unter verschiedener Beriicksichtigung und in 
unterschiedlicher Reihenfolge gegliedert. Wenn die Repetitio de fide catholica die Luft 
Augustinischer Pramissen atmet und unter dem Vorzeichen einer ansatzsweise erar- 
beiteten Uberlegung de vera religione steht, so hat auch der Tractatus decent avisa- 
mentorum mit ahnlichen Voraussetzugen eine Erorterung de vera Ecclesia entwickelt. 

Zusammenfassend ist zu sagen: Mit der Darstellung der Repetitio de fide catholica 
diirfte klar geworden sein, wie sehr Segovia auf Augustinische Quellen ausgerichtet 
ist. Dies gilt besonders fur die Erarbeitung der fundamentaltheologischen Vorausset- 
zungen seines Kirchenverstandnisses. Dieser Eindruck wird durch eine andere zusatz- 
liche Bemerkung bekraftigt. Die Schriften Segovias sind stark ekklesiologisch gefarbt. 
Jede theologische Frage, die der Spanier beriihrt, lauft auf eine ekklesiologische Be- 
handlung des Themas hinaus. Der Liber de substantia ecclesiae bietet hierfvir das deut- 
lichste Zeugnis. 


5. Augustinus und der Liber de substantia ecclesiae 

Nachdem er sich 1449 in das Priorat von Aiton zuriickgezogen hatte, konnte Segovia 
sich offensichtlich ganz seinen wissenschaftlichen Arbeiten widmen. Rund 25 Jahre 
nach der Repetitio de fide catholica dachte er, noch immer Kampfer fur die konziliare 
Idee, an eine dogmatische Gesamtdarstellung der Kirche, die er aber unvollendet ab- 
brach. Nach der Eroberung von Konstantinopel im Jahre 1453 durch die Mohamme- 
daner unterbrach er seine wissenschaftlichen Studien, um sich intensiv mit dem Islam 
zu beschaftigen. Dies gilt auch fiir seinen auf vier Teile geplanten Liber de substantia 
ecclesiae. Vor seinem Tod am 24. Mai 1458 konnte der M agister nur noch zwei Teile 
fertigstellen. Im Grunde genommen handelt es sich dabei um die heilsgeschichtliche 
Darstellung der irdischen Glaubensgemeinschaft, die aber eine Engellehre, eine theo- 
logische Anthropologie und eine Theologie der Inkarnation umfaflt, als Vorausset- 
zungen und Bestandteile seiner Ekklesiologie. 34 Mehrmals wendet Segovia das 
Vierursachenschema auf die Kirche an, um das Wesen der Kirche abzugrenzen. Unter 
dem Gesichtspunkt der Materialursachlichkeit ist die Kirche aus den rationalen Ge- 
schopfen (Engeln und Menschen) zusammengesetzt. Gott ist die Wirkursache und 
Christus, als Haupt der Kirche, die Formalursache. In der ewigen Seligkeit besteht 


>J Vgl. Johannes von Segovia, Tractatus , f. I99v-200v. Siehe dizu Madrigal 1997. 
54 Fur einen Gesamtiiberblick iiber den Traktat siehe MADRIGAL 2000, 47-49. 



JOHANNES VON SEGOVIA 


853 


ihre Finalursache. 35 Schliefilich fragen wir uns: Was hat der Kirchenlehrer von Hippo 
mit diesen Gedanken zu tun? 

Die grundlegenden Pramissen des Kirchenverstandnisses Segovias sind in De civi- 
tate Dei (besonders im XI. und XII. Buch) zu finden. Seine Ausfuhrungen stehen im 
strengen Zusammenhang mit dem aufieren Umfang und dem begrifflichen Verstand- 
nis der beiden civitates bei Augustinus. 36 Im XI. Buch erklart Augustinus die Her- 
kunft der beiden Staaren. Sie haben ihren iibergeschichtlichen Ursprung in den beiden 
Engelsstaaten. Die civitas terrena reicht iiber die Grenzen, nicht nur des menschlichen 
Raumes, sondern auch iiber diejenigen der menschlichen Zeit, bis in den Anbeginn der 
Schopfung hinein. Am ersten Schopfungstag „schied Gott zwischen Licht und Fin- 
sternis" (Gen 1,4). Nach der Augustinischen Auslegung sind mit Licht und Finsternis 
zwei Engelsgremien gemeint, deren eines im Licht der Wahrheit blieb, deren anderes 
„nicht standhielt in der Wahrheit." Ehe es einen Menschen gab, gab es schon zwei 
civitates in der Welt der Engel. Von der Augustinischen Interpretation ausgehend, re- 
det Segovia von der Engclskirche im Himmel. 37 Segovia neigt dazu, die Stelle von Ge- 
nesis 1,4 mit Hilfe von Offenbarung 12,7 auszulegen: „Da entbrannte im Himmel ein 
Kampf; Michael und seine Engel erhoben sich, um mit dem Drachen zu kampfen." 
Zudem ist unser Theologe davon iiberzeugt, daft ein deutliches Verhaltnis zwischen 
der in der Offenbarung des Johannes beschriebenen Szene und dem Inhalt des XI. Bu- 
ches De civitate Dei besteht. 38 

In diesem Rahmen hat der Spanier den Vergleich zwischen Engeln und Menschen 
entwickelt, wobei die Frage nach der rangmafiigen Uberordnung des menschlichen 
Geschopfs liber den Engel mit Hilfe einer Stelle des Liber Soliloquiorum gelost wor- 


35 JOHANNES von Segovia, Liber de substantia ecclestae, f. 5v: .Huiusmodi autem dcscripiioncs, ideo 
pertinences censentur, quoniam singula complectitur quatuor ecclcsiae causas: materialem, quae so- 
cictas est multitudinis rationabilium creaturarum sive sustantiarum; efficicntem, quae Dcus; finem, 
qui beatitudo aeterna; loco vero differentiae formalis dicitur sub Christo.* 

34 Vgl. AUGUSTINUS, De civitate Dei XI-XII (CCL 48: 321,1-385,33); vgl. auch RATZINGER 1954, 
255-295. 

37 Vgl. JOHANNES VON Segovia, Liber de substantia ecclesiae, f. 28r: .In principio divinae legis habetur 
quod divisit Dcus lucem a tenebris (Gen 1,4), per quod, ut Augustinus exponit, intelligitur separatio 
facta angelorum bonoruma malis.“ Vgl. AUGUSTINUS, De civitate DeiXl 9 (PL 4 1:323-325, hier beson- 
ders 324; CCL 48: 328,1-330,71). 

31 Vgl. JOHANNES von Segovia, Liber de substantia ecclesiae, f. 47v: .Hac ergo auctoritate Ioannis in 
Apocalypsi dicendum videtur, malignos spiritus sive in statu gratiae sive in statu culpae, stetissc ante 
corum ruinam in celo, saltern per diem. Cui dicto consonat Augustini doctrina XI ,De civitate Dei' 
exponentis, per divisionem lucis a tenebris intelligendum fore bonorum a mails angelis separationem, 
et hoc esse opus diei primae." Vgl. AUGUSTINUS, De civitate Dei XI 9 ( PL 41: 323-325; CCL 48: 
328,1-330,71). 
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den ist: Gott ist Mensch geworden, nicht aber Engel. 39 Hiermit wird schon das Thema 
des Falls von Luzifer angedeutet: der Prinz der Engel wollte Jesus Christus nicht als 
Haupt der Kirche akzeptieren. Dagegen erinnert der Chor der guten Engel mit dem 
Kolosserhymnus (Kol 1,16-20) an das verpflichtende Bekenntnis: „denn in ihm wurde 
alles erschaffen im Himmel und auf Erden, das Sichtbare und das Unsichtbare ... Er 
ist das Haupt des Leibes, der Leib aber ist die Kirche. Er ist der Erstgeborene der To- 
ten; so hat er in allem den Vorrang." 40 Alles kreist also urn das Geheimnis der 
Menschwerdung. Mit einem Wort: „Der Drache und seine Engel kampften, aber sie 
konnten sich nicht halten, und sie verloren ihren Platz im Himmel" (Offb 12,8). Da- 
raus ergibt sich auch, dafi die Kirche im Himmel eine streitende war, bevor sie trium- 
phierende Kirche wurde. Die irrtumliche Position des Luzifer dem Gottessohn gegen- 
iiber bestimmt die Unterscheidung zwischen den beiden Engelsgremien als ecclesia 
bonorum und ecclesia mahgnantium . 41 Segovia fiigt hinzu, dafi eine solche Debatte 
und die folgende Unterscheidung der Geister das Ergebnis des ersten Konzils gewe- 
sen sei. 42 Anders gesagt: Die im zwolften Kapitel der Offenbarung des Johannes be- 
schriebene Szene stellt die erste Kirchenversammlung iiberhaupt dar. Wie aber kommt 
er auf diese Idee? 

Dies hangt zunachst mit der Siinde Luzifers zusammen. Im XI. Buch (Kap. 14-15) 
von De civitate Dei fragt sich Augustinus nach dem Sinn der Behauptung: „Der Teufel 
steht nicht in der Wahrheit" (Joh 8,44). 43 Dieser Thematik hat Johannes von Segovia 
umfangreiche Abschnitte des Liber de substantia ecclesiae gewidmet, in denen der 
Stand der streitenden Kirche im Himmel untersucht wird, und zwar anhand des glei- 
chen Schliisselbegriffs: „Wer die Siinde tut, stammt vom Teufel; denn der Teufel siin- 
digt von Anfang an" (1 Joh 3,8). Um die Natur der Siinde der Engel zu erklaren, folgt 


59 Vgl. JOHANNES VON Segovia, Liber de substantia ecclesiae, f. 8v: „De hac enimhominisdignitate, Au- 
gustinus in Libro Soliloquiorum ita dicit: Quod natura prohibet nos esse minores paulo minus ab ange- 
lis, quos tu Domine corona spci quae ornata est gloria, gloria et honore coronaveris, quod tu, Domine 
nimis quam amicos tuos honoraveris, y mmo per omnia pares et acquales angelis. Nempc et hacc vcritas 
tua dicit acquales angelis et Filii Dei quidnam si filii Dei, si pares angelis erunt? Erunt quidem vcre filii 
Dei, quia filius hominis f actus est filius Dei. Hoc itaqueconsiderantimichifiducia est dicere, non homo 
minor paulo minus ab angelis, non itaque tantum aequalis angelis, sed superior angelis quia homo 
Deus, et Deus homo, non angelus. Et dicam propter hoc homincm crcaturam esse dignissimam." Vgl. 
Ps -Augustinus, Soliloquia 8 (PL 40: 870f.). 

40 JOHANNES VON Segovia, Liber de substantia ecclesiae, f. 26: .Publicantes Christum esse caput corpo- 
ris ecclesiae, qui erat in omnibus primatum tenens, quia in ipso condita sunt et constant universa in coe- 
lis et in terra, visibilia et invisibilia, sive throni sive dominationes, sive principatus sive potestates, ideo- 
que profitebantur publice, quod sub ipso tamquam sub capite permanere volebant, et pcrmanere 
sponte subditi suo impcrio tamquam membra eius.“ 

41 JOHANNES von Segovia, Liber de substantia ecclesiae, f. 47v: .Deinde quod succedcnte proclio illo 
magno, (acta sit divisio ecclesiae iustorum et ecclesiae malignantium, quando lata sententia proiecto est 
de coelo Dacho (Ape 12,9) et angeli eius cum ipso missi sunt." 

4: JOHANNES von Segovia, Liber de substantia ecclesiae, f. 23: „Quod proelii sanctorum angclorum 
exemplo, gencralium status synodorum accepit non exile sed permaximum robur atquc agendi for- 
mam.“ 

45 Vgl. AUGUSTINUS, De civitate Dei XI 14f. (PL 43: 330f.; CCL 48: 335,1-336,26). 
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Segovia den Erlauterangen des Bischofs von Hippo. Unser Theologe nimmt die von 
Augustinus vorgeschlagene Antwort auf: Hochmut ist Ursache und Beginn der Sun- 
de. Infolgedessen wurde Luzifer nicht in der Bosheit geschaffen. Sunder ist er nicht 
wegen eines Mangels der Schopfung, sondern wegen seines eigenen Hochmuts. 44 Die 
Argumentation Segovias erreicht ihren Hohepunkt in folgender Feststellung: Es gibt 
eine Stelle im Liber Soliloquiorum, in der Augustinus die Siinde des Luzifer mit der 
Idee eines Konzds verbindet. Der Rekurs auf die Autoritat des Augustinus ist mafige- 
bend ftir eine solche Interpretation, wobei Segovia schlicht und einfach annimmt, dafi 
die erste himmlische Kirchenversammlung in der Form und Gestalt des von Luzifer 
einberufenen concilium stattgefunden hat, und zwar mit der Absicht, die Herrlichkeit 
Gottes zu stehlen. 45 Augustinus steht hier im Dienst der Sache des Konziliarismus. 

Jene himmlischen Geschehnisse haben beispielhaften Charakter fur alle Zeiten. In- 
folgedessen sind die beiden Engelsstaaten beziehungsweise die beiden Kirchen der ei- 
gentliche Punkt, von dem das Zweistaatendrama ausgeht. Die beiden Engelsstaaten 
tragen also die Schcidung in zwei Staaten auch in die Menschenwelt hinein. Dadurch 
entstehen naturlich nicht etwa vier Staaten, sondern der zusammengehorige obere 
Staat bildet mit dem entsprechenden unteren Staat je eine civitas, so dafi also auch wei- 
terhin eine Zweiheit von Gemeinschaften sich gegeniibersteht. Mit genau solchen 
Uberlegungen fangt das XI. Buch von De civitate Dei an, welche Segovia fast wortlich 
aufgegriffen hat. 46 Letzten Endes geht es Segovia darum, die Einheit der aus Engeln 
und Menschen zusammengesetzten Kirche zu begriinden. Darin besteht die Einheit 
der Kirche als Wesenseigenschaft, die wir Christen im Symbolum fidei bekennen. 

Geschehnisse und Worte der Heiligen Schrift sind ftir Segovia Vordeutungen kiinf- 
tiger Heilswirklichkeit. Im zweiten Teil des Liber de substantia ecclesiae geht Segovia 
von Offenbarung 21,2-3 aus: „Ich sah die heilige Stadt, das neue Jerusalem, von Gott 
her aus dem Himmel herabkommen; sie war bereit wie eine Braut ... Da horte ich eine 
laute Stimme vom Thron her rufen: Seht, die Wohnung Gottes untcr den Menschen! 
Er wird in ihrer Mitte wohnen, und sie werden sein Volk; und er, Gott, wird bei ihnen 


44 JOHANNES VON Segovia, Liber de substantia ecclesiae, (.41: .Verum, ut Augustinus docet XI De ci- 
vitate Dei, non ab initio ex quo creatus est, peccare putandus est, sed ab initio pcccati, quod ab ipsa 
superbia primum esse cepit, propter quod dicit: Pcccati omnis superbia initium. Nullum quippe (uit 
peccatum ante Lucifcri culpam, et propterea Ioannes testatur quod ab initio Dyabolus peccat." Vgl. 
AUGUSTINUS, De civitate Dei XI 15 (PL 41: 330; CCL 48: 335,13-336,26). 

44 Johannes von Segovia, Liber de substantia ecclesiae, f. 24v: .Haec est doctrina Augustini in Libro 
Soliloquiorum, dicentis: Quod Lucifer ipse est latro primus et ultimus, et concilium in celo fecit ut 
raperet gloriam Dei (cf. Ps- AUGUSTINUS, Soliloquia 17; PL 40: 878). Quia ergo Augustinus hie concili- 
um nominat, nec de alio istud antecedcnte legimus, dici potest hoc fuisse primum concilium generale, 
per quod veritas f idei, in qua ille non stetit.defensata est." Auch kommtdieserGedanken auf f. 54 v, 62 r; 
63 r vor. 

44 Vgl. JOHANNES VON Segovia, Liber de substantia ecclesiae, f. 1 1 v: .Ut namque Augustinus docet libro 
XII <recte: XI> De civitate Dei non est dicendum quatuor esse civitatcs duas, videlicet angclorum bo- 
norum unam, et malorum alteram, totidem hominum; sed duas tantum, alteram bonorum angclorum et 
hominum, aliam vero malignorum spirituum et hominum reproborum." Vgl. AUGUSTINUS, De civitate 
Dei XI 33 (PL 41: 346; CCL 48: 352,1-354,59). 


856 


SANTIAGO MADRIGAL TERRAZAS SJ 


sein.“ Augustinus stellt die Schopfung der Engel und den Fall der rebellierenden Gei- 
ster als Anfang der beiden Staaten im Himmel dar, er stellt die Geburt der Kirche auf 
Erden als Ergebnis einer neuen Schopfung und eines neuen Falls, desjenigen von 
Adam, vor. In diesem Zusammenhang betrachtet der Spanier die irdische Kirche unter 
der Moglichkeit, dafi der Mensch nicht gesiindigt hatte. Durch diese Tiir ist die theo- 
logische Anthropologic in den ekklesiologischen Entwurf des Johannes von Segovia 
eingefiihrt worden. 

Hier lafit die grundsatzliche Bestimmung der Kirche eine Reihe von Problemen 
entstehen, die vor allem mit der zeitlichen Begrenzung der Kirche und mit ihrer Heils- 
ausschliefilichkeit zusammenhangen. War es fur Augustinus die christliche Religion, 
durch die Abel gerechtfertigt wurde und durch die den Gerechten des Alten Testa- 
ments und den Erwahlten der Heidenvolker (Hiob, der Sibylle) das Heil geschenkt 
wurde, sieht Segovia die Ordnung der Heilsokonomie in dem Unterschied zwischen 
Altem und Neuem Testament; von daher gliedert sich die menschliche Geschichte in 
drei Teile: lex naturae, lex Scripturae, lex gratiae. Er fordert - wie Augustinus - als 
unumgangliches Mittel fur das Heil den Glauben an die Menschwerdung des Gottes- 
sohnes. Solange diese noch bevorstand, war sie nur durch eine gottliche Erleuchtung 
der Erwahlten erkennbar, wahrend sie jetzt ja alien offenbart ist. Dem judischen Volk 
geniigte der Glaube an den kommenden Erloser. 47 Die Ankunft Christi stellt den Mit- 
telpunkt in der Ekklesiologie Segovias dar. Denn „niemand kann - wie der Apostel 
sagt-einen anderen Grund legen als den, der gelegt ist: Jesus Christus" (1 Kor 3,1 1). 48 

Der Staat Gottes beziehungsweise die ecclesia militant auf Erden ist also eine Ge- 
meinschaft von Menschen, die in der Trias Glaube, Hoffnung und Liebe Gottes Opfer 
ist. Mit einem Wort: Die civitas Dei, soweit sie auf Erden pilgcrt, ist identisch mit der 
sichtbaren Kirche der Christglaubigen. Das Begriffspaar ecclesia militant - ecclesia 
triumphant, ecclesia reproborum - ecclesia bonorum stammt auch aus der tiefsten Dy- 
namik der beiden Engelsstaaten. Die gottliche Vorsehung leitet den Gang der ecclesia 
militant auf Erden zu ihrer ewigen Seligkeit und fiihrt sie iiber die Unannehmlichkeit 
der Zeiten hinaus zur endgiiltigen Heimat beziehungsweise zur ecclesia tnumphans. 
Gerade um die Zweiheit der civitates ging es dem Bischof von Hippo in seinem gleich- 
namigen Buch. Die beiden Staaten werden also in ihrer letzten Tiefe aufgefafit als zwei 
Gemeinschaften mit zweierlei Liebe. Dies ist tatsachlich der eigentliche und innerste 
Begriff, den Augustinus mit den beiden Staaten verbindet und der die Ekklesiologie 


47 JOHANNES VON Segovia, Repttitio, (. 294rv: .Constat cram quod ante advcntum Christi non teneban- 
tur simplices judaei explicitecrcdere mysterium redemptionis sed sufficiebat illis credere in redempto- 
rem.“ 

** JOHANNESVON SEGOVIA, Liber de substantia ecclesiae, f. llv: .Firmissimc itaque tenendum est.quon- 
iam ex angelis et hominibus unum constat ecclesiae corpus, huiusque corporis fundamentum, aliud 
nemo potest ponere praeter id quod positum est, quod est Christus Ihesus, id est confcssio Ihesu Chri- 
sti, ccclcsiam, templum Dei, ab initio mundi aedificatam fuisse super hanc firmam petram confessionis, 
quod Christus, qui est ecclesiae caput, est filius Dei vivi." 
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Segovias durchzieht: „Zweierlei Liebe hat also die zwei Staaten hervorgebracht: Den 
Erdenstaat die Selbstliebe bis zur Verachtung Gottes, den Himmelsstaat die Gottes- 
liebe bis zur Verachtung seiner selbst ." 49 
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Thomas von Courcelles 

ZUM LEBENSWEG EINES PARISER UNIVERSITATS- 
LEHRERS UND BASLER KONZILVATERS 
AM AUSGANG DES HUNDERTJAHRIGEN KRIEGES 


Heribert Muller 

Nur einigen Spezialisten der franzosischen Geschichte des 15. Jahrhunderts und des 
Basler Konzils wird der Name Thomas von Courcelles noch gelaufig sein. Wenn er 
msonst bei Theologen und Historikern fast in Vergessenheit geraten oder aber negativ 
konnotiert ist, diirfte dies wesentlich darin griinden, dafi er, zumindest aus national- 
franzosischer wie romisch-katholischer Sicht, zweimal ,auf der falschen Seite' stand: 
„St-Just de l’Inquisition" titulierte ihn 1915 Joseph Fabre in seinem Buch iiber die 
Henker (!) der Johanna von Orleans, 1 war Courcelles doch Beisitzer in jenem Tribu- 
nal, das Frankreichs Heldin 1431 auf den Scheiterhaufen brachte, wobei er sich wah- 
rend des Vcrfahrens mit seinem Votum fur die Folter der Pucelle besonders 
unriihmlich hervortat - und somit zieht sich durch zahlreiche Veroffentlichungen 
Liber Jeanne d’Arc bis hin ctwa zu den Arbeiten von Regine Pernoud eine lange Spur 
der Verurteilung des Verurteilers von Rouen. 2 Nur wenige Jahre spater sollte Courcel- 
les, so die papstliche Seite, seine Gelehrsamkeit erneut unheilvoll mifibrauchen, da er 
seit 1437 / 1438 fur den Wortlaut der meisten Dokumente eines sich im Kampf gegen 
das Papsttum zunehmend radikalisierenden Basler Konzils verantwortlich zeichnete 
und uber Jahre hin auf den grofien Klerusversammlungen in Frankreich und auf den 
Reichstagen in Deutschland wortgewaltig sein konziliaristisches Gift verbreitete, 
was den franzosischen Jesuiten Jean-Baptiste-Joseph Ayroles 1890 zur Feststellung 
veranlafite: „Pour les vrais enfants de l’Eglise, Thomas de Courcelles est un des grands 
precurseurs de Luther et de Calvin", und noch 1983 Paul Ourliac vom „mauvais con- 
ciliarisme" sprechen liefi, fur den ein Courcelles und Jean Beaupere, dessen Mitstreiter 
von der Pariser Universitat, sttinden. 3 Sicher, in diesen einstimmig-lautstarken Chor 
mischten sich auch einige andere, indes ungleich schwachere Stimmen. So war Thomas 
bereits fiir den Lutheranhanger und Begriinder der protestantischen Kirchenge- 
schichtsschreibung Matthias Flacius Illyricus der vielleicht erste und hervorragendste 
iener testium veritatis, die zu Basel in Zciten der Finsternis ein freies Wort gegen die 


1 Fabre 1915, 67. Fiir Literaturrecherchen und -beschaffung sowie kritische Lckture und technische 
Einrichtung des Beitrags habe ich meinen Frankfurter Mitarbeitcrinnen und Mitarbeitern Dr. Gabriele 
Annas, Peter Gorzolla, Jessika Nowak, Oliver Hihn, Dr. Christian Kleinert und schlielllich - wiestets - 
meinem Freund und Kollcgen Johannes Fielmrath / Berlin zu danken. 

1 S. etwa Pernoud 1969, 183; Pernoud 1981, 84f. 

1 Ayroles 1890, 1 125; Ourliac 1983, 128. 


862 HERIBERT MULLER 

papstliche Tyrannis zu fiihren wagten; Bossuet sah in ihm, wie spater noch manch an- 
derer Gallikaner, einen verdienten Verfechter der Freiheiten der gallikanischen Kir- 
che, und Anatole France bedachte ihn mit dem Epitheton „le plus clair rayon du soleil 
de la chretiente". 4 

Bossuet fiihrte iibrigens fiir die Integritat von Courcelles mit Enea Silvio Piccolo- 
mini einen zeitgenossischen Kronzeugen an, welcher den Theologen in Basel liber 
Jahre aus der Nahe erlebte und ihn zumindest damals iiberaus positiv charakterisierte: 
„Thomas de Corsellis, inter sacrarum literarum doctores insignis, quo nemo plura ex 
decretis sacri Concilii dictitavit, uir iuxta doctrinam mirabilis et amabilis, sed modesta 
quadam uerecundia semper intuens terram et velut latenti similis, pro conclusionibus 
late et clare disseruit." 5 Der Senese stand mit solchem Lob beileibe nicht allein - die 
Mitwelt gewahrte Courcelles durchaus, was ihm die Nachwelt weitgehend versagte. An 
dem, was diese Verdikt und damnatio memoriae verhangen liefi, nahm jene offensicht- 
lich keinen Anstofi: niemand, der ihn oder andere Beisitzer des Gerichts fiber Jeanne 
d’Arc je kritisiert oder gar zur Rechenschaft gezogen hatte; niemand, der den ,Chef- 
ideologen' des Basiliense nach dem Scheitern der Synode ins Strafabseits gestellt hatte. 
Im Gegenteil, der Parteiganger der Angloburgunder, der 1431 die Retterin Karls VII. 
in den Tod geschickt hatte, war im Dienst ebendieses Monarchen seit 1447 an der Li- 
quidation des von ihm selbst wesentlich gepragten Basler Konzils mitbeteiligt; ja er, 
der hochangesehene Professor der Pariser Alma Mater und Dekan von Notre-Dame, 
sollte 1461 die Totenrede auf den Konig halten. 

Solche Widerspriichlichkeiten fordern den bislang nie versuchten biographischen 
Zugriff geradezu heraus, 6 und nur er kann und soil hier unternommen werden: Kann, 
weil dem Autor zum einen die Kompetenz zur Behandlung des in der Festgabe anste- 
henden Themas der Bedeutung der Kirchenvater in den Reden und Schriften des Tho- 
mas von Courcelles fehlt (kurze Blicke darauf seien ihm, schon aus Wertschatzung fiir 
den Jubilar, indes gestattet); zum anderen, weil eine sich aus solchem Thema mit- 
ergebende Werkanalyse die - im tibrigen mit Nachdruck empfohlene — Abfassung 
einer umfanglichen Monographic verlangte, wurden von Thomas doch, wie Johannes 
von Segovia in seiner Chronik des Basler Konzils, Enea Silvio bestatigend, schreibt, 
„omnes fere scripture synodales, quamdiu in concilio permansit, ... composite", 7 


4 Flacius Illyricus 1556, 797; BOSSUET 1730, II 7 (L. IX, c. 5); France 1929, II 228. 

5 Aeneas Sylvius Piccolominus, De gestis (ed. Hay / Smith 30). Vgl. Gallia Christiana VII 214; 
QuiCHERAT 1850, 105 mit Anm. 1; FERET 1897, III 57; HUGUET 1929/ 1930, 333; BlLLARD 1933,241 („la 
fausse humilite"); FlSCHER-WlLBERT 1974, 145; Lucie-Smith 1977, 273. 

6 Teilaspekte erfassende Literatur sowie biographische Kurzartikel verzeichnet MULLER 1990, I 213f. 
Anm. 5, vgl. 41 1-414; MULLER 1997, 716f. 

7 Monumenta conciliorum [im Folgenden: MC ] II 1042. Im Liber de scriptoribus Sorbonicis (Paris, Bibl. 
de l’Arsenal, 1020 - saec. XVIII), der eine auch das Enea-Silvio Zitat auffuhrende Notiz zu Thomas de 
Courcelles enthalt, vermerkte ein anonymer Glossator zu eben diesem Zitat am Rand: „Ex quibus ma- 
nifeste colligitur ilium scripsisse decretorum concilii Basiliensis maximam partem" (S. 214). - Vgl. 
LAZARUS 1912, 97; CHRISTIANSON 1979, 173 Anm. 137 (halt Thomas von Courcelles - in Verwechslung 
mit Thomas Chesnelot? - fiir einen Notar); WOHLMUTH 1983, 105 Anm. 158. 
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wobei noch programmatische Schriften wie etwa Grande periculum und das grofie 
Corpus besagter in Frankreich wie vor allem im Reich gehaltener Reden hinzukom- 
men. Soil, weil Courcelles im Gegensatz etwa zu Segovia alles andere denn reiner 
Theoretiker war, weil er seine Reputation als Theologe in politische Einflufinahme 
und Teilhabe an der Macht umzusetzen wufite; auf die Geschichte Frankreichs und 
der Kirche seiner Zeit diirfte der angebliche Ausbund an Schiichtern- und Bescheiden- 
heit weitaus starker als bisher angenommen eingewirkt haben. Wer bereits nach Lck- 
riire dieser einleitenden Skizze nun glaubt oder befiirchtet, dabei wiirde sich geradezu 
exemplarisch der Typus des raffiniert taktierenden Opportunisten und Krisen- 
gewinnlers in Umbruchzeiten abzeichnen, sei in solcher Vorahnung wohlgemerkt nur 
partiell bestatigt; dariiberhinaus bleibt zu fragen, welche objektiven Gegcbcnheiten 
jenseits alien individuellen Talents zu eintraglichem Uberleben denn hierfiir unab- 
dingbare Voraussetzung waren. 


I 

Mit am wichtigsten diirfte zweifellos ein tragfahiges personelles Netzwerk gewesen 
sein, fur das Thomas’ Bruder Jean von zentraler, noch zu erorternder Bedeutung war. 
Aus einer Supplik, die dieser als hochbetagter Archidiakon von Josas 1489 an seine 
Mitkanoniker des Pariser Kathedralkapitels richtete, geht hervor, dafi die - offensicht- 
lich biirgerliche - Familie Courcelles aus Amiens stammte („civitatis Ambianensis de 
qua est oriundus“) und iiber Einkiinfte aus dem nahen, bei Montdidier gelegenen 
Ayencourt verfiigte („terra de Ayencourt dictae Ambianensis diocesis"). 8 Hue, ein 
weiterer Bruder, ist urn die Jahrhundertmitte als Leutnant des Bailli von Amiens, dann 
als lieutenant general de la Somme wie als ma'ieur der Kommune belegt, 9 wo Thomas - 


' Paris, Archives Nationales, LL 290, nach LL 123/24, S. 780; ad 1489 IX 16. Vgl. HUGUET 1929 / 1930, 
33 1 ; DERONNE 1 970, 1 59f.; GODARD 1 974, 229 - Ich konntc nicht ermicteln, ob die Ursprunge der Fami- 
lie im nahen Courcelles-sous-Thoix (ar. Amiens, c. Conty) zu suchen sind; s. etwa Roux / Roze / 
SOYEZ, Canuiaire II 197 s. v.; vgl. I, n. 1 88; 201; 270; 326; 424. Auch auf dem Grabmal von Jean, der auf 
seincn Wunsch 1495 neben dem Bruder in der Martin- und Annakapelle von Notre-Dame bestattct 
wurde, stand zu lesen „Isti sunt fratres origine Ambianenses": Epuaphier X 73f., n. 4555. - Zu Jean s. 
hier S. 883 mit Anm. 87/88. 

’ Paris, BNF, fr. 27367- Pieces originales 883: 1 9.900, n. 22. Vgl. MAUGIS 1 906, Table IX b *; HUGUET 1 929/ 
1930, 335 mit Anm. 2; Deronne 1970, 160f.; Deronne 1971, 12; Kleinert 1997, 199. - Unklar ist, ob 
ein um 1 425 in das Pariser Kathedralkapitel aufgenommencr Guillaume de Courcelles (Paris, BNF, fr. 
29760 - Dossiers bleus 215: 5542, n. 213) zur Familie gehort. Die Umstande seines Eintritts (dazu 
GRASOREILLE 1 882, 161 f.) konnten vielmehr auf eine Herkunft von den Herren von Courcelles-sur-Vesle 
(bei Soissons) und St-Liebault (bei Troyes) deuten S. auch ChartuUnum Universitatis Partstcnsis IV 
437, n. 2246 Anm. 1. 
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neben Kanonikaten in Laon und Therouanne - an der Kathedrale und ein Mathieu de 
Courcelles an einer weiteren Kirche der Stadt ein Kanonikat innehatten. 10 

Auch die Ausbildung des laut eigener Aussage um 1400 Geborenen" am Pariser 
College des Cholets lafit auf solche Herkunft schlieften, da dieses 1295 aus dem Ver- 
mogen des Kardinals Jean Cholet fur 16 Stipendiaten aus den Diozesen Amiens und 
Beauvais gegriindete Insticut Theologiestudenten der pikardischen Nation vorbehal- 
ten war; in der Bibliothek des Kollegs befand sich eine noch lange geschatzte Hand- 
schrift mit der Vorlesung des Thomas iiber die beiden ersten Bucher der Sentenzen. 12 
Rektorate 1426 und 1430, der Auftrag fiir die Reise nach Rom 1431 zum neuen Papst 
Eugen IV. als portator rotuli sowie die Ubertragung des Provisorenamts an der Sor- 
bonne 1433 zeigen seine rasch wachsende Reputation an der Pariser Universitat, die 
seine theologische Kompetenz zu schatzen wufite: 13 Nach eigener spaterer Aussage 
war es Pierre Cauchon, der ihn zur Teilnahme am Verfahren gegen Jeanne d’Arc auf- 
forderte, obwohl er im Gegensatz zu alien anderen Pariser Assessoren im Tribunal 


10 a) Thomas: DESPORTES / Millet, Diocese d’ Amiens, 213, n. 415; vgl. Gallia Christiana III 214; K.LEI- 
NERT 1997, 199. - Laon /Therouanne: Prods de con damnation (ed. CHAMPION II271;296);/l«ctari«m 
VI 9 Anm. 2, unter Vcrweis auf Auctanum II (s. hier Anm. 11); vgl. HUGUET 1 929 / 1 930, 333; Trin 
1960, 959. -b) Mathieu: Fayen, Note, 268, n. 17; vgl. DUBRULLE, Bineficiers sous Eugene /V 1907, 313, 
n. 275 (?). S. auchDERS., Beneficiers sous Martin V 1905, 291, n. 466; 296, n. 504, und DERS., Benificiers 
sous Eugene IV 1908, 256, n. 515 (Godefroid dc Courcelles). 

" 1456 sagte Thomas im Zugc des Rehabilitations- bzw. Nullitatsverfahrens Jeanne d’Arc, er sei „etatis 
LVI annorumvelcirciter": Proces en nullite (ed. DuPARC 1355; vgl. IV 40). In einer wohl 1432 an Eugen 
IV. gerichteten Supplik begegnet er als „in tricesimo secundo vel circa sue etatis anno constitutus": 
Chartulanum Untversitatts Parisiensis IV 549, n. 2423, vgl. Auctanum II 343 Anm. 1 (ad. 1432 I 25). 
Den Angaben des Propstes Antoine de La Taverne von St- Vaast / Arras zufolgc ware Thomas sogar ct- 
was j linger, denn dieser verzeichnete zum 2. IX. 1435 in seinem Tagebuch iiber den Kongrcfi von Arras, 
Courcelles sei „natif dc la villcd’ Amiens, docteuren theologie, aagiede XXX a XXXIII ans“: ANTOINE 
DE La Taverne, Journal (ed. BOSSUAT 67). Biswcilen wird auch 1393 als Geburtsjahr angegeben; s. 
etwa Prods de condamnation (ed. CHAMPION II 342; ed. TlSSET / LaNHERS II 394). Dies lafit sich nur 
durch eine Oberlieferung seiner Grabinschrift (s. dazu Anm. 8) stiitzen: „qui obiit 23 octobris anno 
Domini MCCCC.LXIX, annoactatis suae LXXVI“; eine andere, in arabischeZiffcrn transponierend, 
hat jedoch .anno aetatis suae 69“: Epttaphier X 73, n. 4554 mit Abb. 

1J RABUT1970, 7-95 (zu Thomas 83f.; 88; 91); DESPORTES, Diodsede Reims, 542, n. 430 -Zur Handschrift 
RABUT 1970, 91. Im September 1427 ist er an dcr Universitat als einer der insgesamt zwolf bachalano- 
rum Sentenctarum belegt: Chartularium Universitatis Parisiensis IV 467, n. 2295; vgl. Auctarium II 43 
Anm. 1. 

15 a) Rektorate: Chartularium Universitatis Parisiensis IV 448, n. 2265; 501,n.2354; vg\. Auctarium 11343 
Anm. 1 ; 44 1 f. Vgl. DU BoUL AY 1 670, V 92 1 ; RABUTl 970, 84; DESPORTES, Diocese de Reims, 542, n. 430. - 
b) .Portator rotuli": Chartularium Universitatis Parisiensis IV 530f.,n. 2396 (als .ambassiate rector"); 
vgl. Auctanum II 453 Anm. 1 ; Prods de condamnation (ed. CHAMPION II XXXI, 342; ed.TlSSET/ LAN- 
HERS II 394). - c) Provisor: Paris, Archives Nationales, LL 86, f. 82'; Paris, BNF, fr. 29760 - Dossiers 
bleus215: 5542, n. 5; Paris, Bibliotheque del 'Arsenal, 1020, S. 213 = 1 02 1 , S. 161 = 1022.S. 1 76; Auctari- 
um II 584 Anm. 6; £puaphierX72 Anm. 5. 1428 prozessiertenerund seine Universitat vor dem Pariser 
Parlament um die Verleihung der Kirche von Ecrammeville in der Normandie: AllmanD / 
ARMSTRONG, English Suits, 209-219. 
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nur Bakkalar und kein Doktor der Theologie war. 14 Bezeichnenderweise wurde er 
aber schon damals wiederholt als solcher angesehen und benannt. Im Januar 1432 
stand der Name des noch in Rom weilenden Aufsteigers unter dem Magisterium des 
Theologen Guillaume £rart an erster Stelle der Lizentiaten; von Eugen IV. erhielt er 
damals die Erlaubnis, „ut non obstante defectu etatis quam patiebatur, in tricesimo 
secundo vel circa sue etatis anno constitutus, in Universitate studii Paris, in facultate 
theologie legere et alios scclasticos et m?gist r ales actus exercere possit cum consensu 
Universitatis predicte**. 15 

Als Theologe wie als Anhanger der in Paris und Amiens herrschenden Anglobur- 
gunder beteiligte er sich zu Rouen an einem .schonen Prozefi*; das heifit in einem for- 
mal mehr oder minder hieb- und stichfesten Inquisitions- und Haresieverfahren gegen 
die Pucelle erfullte er seine Rolle wie erwartet, und mehr noch: als fur die Folter der 
Jeanne d’Arc stimmender .Hardliner* erfullte er sie aufs beste, um darob vom engli- 
schen Konig mit einer Sondergratifikation bedacht zu werden. 16 Der Bellizismus Jo- 
hannas hatte seit 1429 die Englander bedrangt, zugleich aber storte er auch die 
Diplomaten auf seiten Valoisfrankreichs und des noch mit Lancaster verbiindeten 
Burgund bei ihren Versuchen vorsichtiger Wiederannaherung, und so unternahmen 
denn weder Karl VII. noch Mitglieder seines Hofs nach der Gefangennahme der Jung- 
frau je etwas zu deren Rettung. Mit ihren sie wieder ins Spiel bringenden Erfolgen 
hatte Jeanne d’Arc ihre Schuldigkeit getan; stillschweigend sah man zu, wie die Ge- 
genseite sie, die Unstandesgemafie und Unheimliche, aus dem Spiel entfernte. Moch- 
ten kurz darauf die Vertreter aus dem Frankreich der Valois und der Lancaster auf 
dem Basler Konzil auch noch so heftig miteinander streitcn, nie wurde dabei, wie ge- 
sagt, der geringste Vorwurf gegen Thomas von Courcelles und seinesgleichen wegen 
ihrer Aktivitaten in Rouen erhoben. Mit seiner theologischen Gelehrsamkeit hatte er 
Anteil daran, eine Ketzerin ihrer gerechten Strafe zuzufiihren, die sich fiber das heils- 
vermittelnde Monopol der Institution Kirche hinwegsetzen zu konnen glaubte. Die 
Haltung der Richter war starker religios als politisch motiviert, wie Jacques Verger 


14 .... fuit mandatus, et erat Parisius, per cpiscopum Belvacensem ... ut tret Rothomagum pro dicto pro- 
cessu": Proces en nulhte (ed DlIPARC 1 355; vgl. IV 40); s. auch allgemein Chartulanum Universitatis 
Pansiensis IV 51 7-5 19 und 52 1, n. 2378 / 2379; 524f, n. 2380-2382. Vgl. Valletde Viriville 1855, 182. 
- Bakkalar / Doktoren: Chartulanum Universitatis Pansiensis IV 564, n. 2457 Anm.; vgl. FERET 1 897, 
III 46 mit Anm. 2. Deram 25.1. 1432 schon in Absenz ins Lizentiat Gerufene(.vocatus") unddarin am 
8. III. 1435 tatsachlich Beforderte(s. unten Anm. 15 bund 32) wird schon friiher auf dem Basler Konzil 
(MG II 675) wie auch bei Antoine de la Tavcrne (s. oben Anm. 1 1) als Doktor gefuhrt. 

15 a) Chartulanum Universitatis Pansiensis IV 549, n. 2423. Zu den cntsprechenden Altersvorschriften s. 
RASHDALL/ PowiCKE/EMDEN 1936, 1 472 mit Anm. 1; VERGER 1973,66. -b) Lizentiat: .Primo magis- 
ter Thomas deCorsellis fuit vocatus": Chartulanum Universitatis Pansiensis IV 37, n. 2406; vgl. Auc- 
tanum II 343 Anm. 1. Vgl. Prods de condamnation (ed. CHAMPION II 413). 

14 Folter: .MaistreThommasdeCoursellesditqu'illuysembleque on la doibt metre es tortures" -.Minute 
fran false (ed. DoNCtEUR 247); vgl. Proces de condamnation (ed. QuiCHERAT I 403). - Entlohnung: 
FERET 1897, III 52; AMIET 1934, 228. 
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meines Erachtens zu Recht hervorgehoben hat; 17 indes politisch korrekt handelte man 
dabei obendrein. Wenn Thomas wenige Jahre spater, wahrscheinlich 1435, bei der 
nachtraglichen und definitiven Erstellung der Prozefiakten in lateinischer Sprache 
auffallig darum bemuht war, durch Unterschlagen seiner Voten - insbesondere seines 
Eintretens fur die Folter - die eigene Rolle im Prozefi in den Hintergrund treten zu 
lassen, wie ein Vergleich mit der urspriinglichen, franzosischsprachigen .Minute' 
zeigt, 18 so muft das nicht unbedingt auf ein schlechtes Gewissen in der Sache deuten, 
sondern ist einmal mehr Ausdruck feinen Gespiirs fur politische Opportunist: Es gait 
die sich immer mehr abzeichnende Kriegswende zugunsten der Partei Karls VII. ein- 
zukalkulieren, die zwar wenig Neigung zeigte, Johannas Richter zu verfolgen, indes 
von der Pucelle natiirlich nicht in aller Form abriicken konnte; mithin hiefi es, die ei- 
gene Tatigkeit im Tribunal moglichst herunterzuspielen. Und genau diese Linie ver- 
folgte Courcelles weiter, als der Herrscher nach der Einnahme von Rouen 1449 
daranging, die Verurteilung von 1431 durch ein Rehabilitations- bzw. Nullitatsver- 
fahren aufheben zu lassen, ergab sich doch aus den Akten, dafi er sein Konigtum einer 
Ketzerin verdankte. Im Protokoll der Einvernahme von Courcelles als Zeugen 1456 
heifit es immer wieder „se nullo modo recordari, nichil scit, non recordatur, non est 
memor, dicit quod nescit, nec aliud scit". 18 An ernes aber vermochte er sich genau zu 
erinnern: „quod nunquam deliberavit de aliqua pena eidem Johanna infligenda". 20 Oft 
und zu Recht wurden solches Bad im Flufi Lethe und solches Leugnen als feige, be- 
schamend und erbarmlich gebrandmarkt, doch es war klug, konsequent, erfolgreich 
und stiirzte niemanden in Verlegenheit. 


17 Vgl. zulctzt MOLLER2004 [i. E.]. - Die Ausfuhrungcn von Verger finden sich in seiner Studie: VERGER 
1972,55 und 68. 

11 QUICHERAT 1850, 106; Prods de condamnation (ed. CHAMPION I V-XXXII; II 344); AMIET 1934, 105; 
Doncceur, in: Minute fran^aise (ed. DoNCCEUR 39; 47; 299-301); TlSSET 1958, 197-213; Prods de con- 
damnation (ed. TlSSET / LANHERS II 395); THOMAS 2000, 459; 586. - Zu seiner Beteiligung am lateini- 
schcn Protokoll s. auch Prods en nuUitc (cd DuPARC I 198f.; 416; vgl. Ill 187f.; IV 97); zumZeitpunkt 
der Abfassung s. unten bei Anm. 33. 

” Prods en nullite(ed. DUPARC 1 246f.; 355-359; vgl. Ill 234; IV 40-44). Vgl. Duby/ Duby, Les prods de 
Jeanne d’Arc, 271-273. 

70 Prods en nullit((ed DUPARC 1 356; vgl. IV 41). Vgl. Doncoeur, in: Minute franfaise (ed. DONCCEUR 301 
Anm. 58); Duby / DUBY, Les froces de Jeanne d’Arc, 272; Vale 1974, 68; THOMAS 1983, 329. 
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II 

Zwar liefi sich Thomas am 24. IV. 1433 als Prokurator - bezeichnenderweise - des Bi- 
schofs von Amiens in das Basler Konzil inkorporieren, bei dem er noch ein Jahr zuvor 
zusammen mit Pasquier de Vaux, wie er Pariser Universitar und Beisitzer in Rouen, 21 
wegen einer Gesandtschaft zum Burgunderherzog Gesprache gefiihrt hatte, 22 zwar 
machten die Varer den theologisch Versierten im Sommer 1434 zum Mitglied einer 
Delegation, die an den in Regensburg von Sigismund unternommenen Bohmen- 
verhandlungcn teilhaben und auch das Verhaltnis von Kaiser und Konzil erortern 
sollte, 23 allein seinen ersten grofien Auftritt auf internationaler Biihne hatte er als Mit- 
glied einer - wohl mit Vertretern der Stadt Paris und von deren Klerus zusammen- 


21 Die Vita dieses obendrcin ebenfalls aus Amiens stammenden und als Pariser Universitatsvertreter in 
Basel vorgesehenen Doktors der Dekrcte zeigt aufschluflrcichc Parallclen zum Lcbensgang von Cour- 
celles, indes fiel seine Parteinahme fur die Englander derart entschieden und unwiderruflich aus, dafi er 
scin Bischofsamt sowohl in Meaux 1439 als auch in £vreux 1443 aufgeben mullte, als franzosische 
Truppen diese Stadte einnahmen; schliefilich erhielt er in der englischen Restherrschaft auf dem Konti- 
nent Lisicux in der Nachfolge des Pierre Cauchon als Sitz. Die friiheren Besitzungen bzw. Einkunftc 
des zu eincm kleinen Kreis proenglischer .Uberzeugungstater' im Bischofsrang zahlenden Pasquier de 
Vaux hatte inzwischen Karl VII. beschlagnahmt, in ebendessen Diensten 1447, im Todesjahr des 
Bischofs, ein Thomas von Courcelles an wichtigen Verhandlungen fur die Krone beteiligt war. Vgl. 
FORMEVILLE 1873, 182-185; SARRAZIN 1896, 252-254; Prods de condamnation (ed. CHAMPION II 
389f.); HUGUET 1 929 / 1 930, 337-350; BONNENFANT 1 933, 1 92f.; Prods de condamnation (ed. TlSSET / 
Lanhers II 424); GASSIES 1982, 1 8 1; Tabbagh, Diocese de Rouen. 307, n. 498; KLEINERT 1 997, 1 96f., n 
856 (mit weiteren Angabcn). 

22 a) Inkorporation: Concilium Basihense [t m Folgenden: CB] II 392. Vgl. LEHMANN 1945, 138 (fehler- 
haft; L. verwechselt Bischof Jean d’Harcourt mit dcssen Nachfolger Jean Lejeune); BlLDERBACK 1966, 
369; DENIFLE/ ChATELAIN 1897, 1; Denifle/ Chatelain, in: Chartularium Universitatis Parisiensis IV 
564, n. 2457 Anm. Er weilte nicht als Vertreter seiner bcreits wohlreprasentierten Univcrsitat in Basel, 
wie verschiedentlich zu lesen steht (s. ctwa Auctanum V 518 Anm. 8). - In freier Spekulation erwog 
Ayroles, Courcelles habe den Riickweg von der erwahnten romischcn Mission fiber Basel genommen 
und dort bcreits auf das Dekret der dritten Session vom 29. IX. 1 432 Einflufi genommen, welches Papst 
und Kardinale binnen dreier Monate zum Konzilsbesuch verpflichtctc und von Eugen IV. die Riick- 
nahme dcr Auflosung der Synode verlangte: .Serait-il temeraire de soupfonner que le passage du jeunc 
chef de l’ambassadc aurait contribue i pousser les esprits a ces extremites?": AYROLES 1901, 21. - 
b) Amiens 1432: HUGUET 1929/1930,338. Die Position des Bischofs Jean d’Harcourt mag fur Courcel- 
les nicht ohne Intercsse gewesen sein. Er entstammte dem wohl bedeutendsten normannischen Adels- 
geschlecht, das zwar zu dem mit ihm entfernt verwandten Herzog von Burgund in auskommlichen 
Beziehungcn stand, indes die seit der Allianz Philipps des Guten mit England von 1420 beschlossenc 
Ubcrgabe des Konigreichs an Lancaster entschieden ablehnte, was viele Mitglieder des Hauses wie 
etwa des Bischofs Bruder Jacques militarisch oder Christophe in der Administration fur die Sache 
Karls VII. Partei ergreifen hell Jean d'Harcourt, dcr darob in Amiens unter immer starkeren Druck 
vor allem seitensdes Bail 1 1 Robert Lejeune, eines fanatischen Anhangersder Angloburgunder, geriet- 
in diesem Zusammcnhang diirfte auch sein Gespriich mit Courcelles und Vaux iiber die Gesandtschaft 
stehen -, vcrfugte somit iiber beste Kontakte zum franzosischen Komgshof, als dcssen Kandidat er 
alsbaid die Sitze von Tournai und Narbonne einnehmen sollte. Naheres bei MOLLER 1994, 231-253; 
bes. 236-241; KLEINERT 2003, 191-196; 217-220. 

" CB III 163; 207; MC II 675. Vgl. Deutsche Reichstagsakten. Altere Reihe [im Folgenden: DRTA.AR] 
XI 446-490; bes. 467-478, n. 248/249. Vgl. HEFELE / LECLERCQ, 1916, 862; KROFTA 1935, 351. - Auch 
in den kommenden Jahren wird Thomas in Basel noch mchrfach mit dcr Bohmenmaterie befallt sein: 
MC II 927; 977; 1072 u. 6. 
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geschlossenen - Gesandtschaft seiner Hochschule im September 1435 auf jenem Kon- 
grefi zu Arras, der dem grofien Krieg zwischen Frankreich, England und Burgund ein 
Ende zu setzen suchte. 24 Seine am 2. September vor dem Kardinal von England gehal- 
tene Rede, in der er fur das geschundene und verarmte Paris um Frieden bat, zeitigte 
keinerlei Wirkung; die abweisende Antwort im Namen des Kardinals erteilte ihm 
iibrigens der eigene Lehrer Guillaume £rart: „melius terram valere devastatam quam 
perditam“ . 25 Nur drei Tage spater aber schlug dann die Stunde des Thomas de Cour- 
celles, als er vor den Kardinalen Albergati und Lusignan, den Fiihrern der Gesandt- 
schaften Papst Eugens IV. und des Basler Konzils, sprach: „ledit maistre Thomas dist 
et proposa tant de belles et solempnellez parollez que il sembleroit que ce seroit lon- 
gue chose a raconter et sembloit qu’on oyst parler ung angele de Dieu par quoy des as- 
sistens pluseurs furent esmeu[s] en larmez". 24 Doch nicht nur sein rhetorisches 
Talent, auch der Inhalt des Gesagten will beachtet sein. Im Wissen um den Ruf des im 
Hundertjahrigen Krieg vermittlungserfahrenen Kardinals Albergati wandte Thomas 
sich vornehmlich an ihn, der in Arras ausschliefilich als papstlicher Vertreter auftrat 
(obwohl er wie Lusignan auch iiber ein Mandat des Konzils verfiigte), wenn er beton- 
te „les preeminences du royalme de Franche et comment, par pluseurs foiz, les roys 
dudit royalme avoient subvenu et baillie aydes aux papes de Romme contre leurs ad- 
versairez, c’est ass^avoir Charlez Martel, Pepin, Charlemaine et aultres royz dudit 
royalme, qui, par leur puissance et comme vrayz catholicques, remirent les sains peres, 
c’est ass?avoir: Estienne, Lyon, Eugene, Innocent, Gelaise et aultrez en leurs sieges et 
papalitez" 27 - den in Arras Zusammengekommenenen wird nicht verborgen geblie- 
ben sein, wie damit ein bislang sicherer Parteiganger der Angloburgunder hier die 


2 ‘ Wahl zum Gesandten: Chartularmm Universitatis Parisiensis IV 566, n. 2460; vgl. Auctarium II 481 f. 
Anm. 3. - Grundlegend zur Sache DICKINSON 1 955; Arras et la diplomatic europeenne (ed. CLAUZEL 
1 999). Spcziellzu Thomas indicscn beiden Werken 17f. u. 6 . bzw. 98, 127; des weiteren COSNEAU 1886, 
228; Schneider 1919, 44; Favreau 1961, 143; Verger 1972, 54. 

24 Chartularium Universitatis Parisiensis IV 571,n. 2463. -Zu Guillaume Erartebd. Anm. 1 (Ziiat)und Pa- 
ris, BNF, Coll. Moreau 705, f. 1 87'. Vgl. Du FRESNE DE BeAUCOURT 1 882, II 538; DICKINSON 1955, 47. 

26 Antoine de La TAVERNE,yo«rna/(ed. Bossuat63 und 67f.; Zitat: 68). Dickinson 1955, 161 bietetei- 
nen Auszug aus der zweiten, bislang unedierten Rede; vgl. Chartularium Universitatis Parisiensis IV 
571, n. 2463. Vgl. auch TOTH 1934, 263; RUSSELL 1992, 76; MULLER 1996b, 367 Anm. 104. 

22 So resiimierend ANTOINE DE La TAVERNE./ournai (ed. BOSSUAT 67); die Rede selbst in lateinischem 
Wortlaut in Erlangen, UB, 537, f. 156”- 158’. -Offenbleiben mud die Frage, ob er sie um breiterer Ver- 
standlichkcit willen in franzosischer Sprache hielt, die lateinische Version dagegen fur die Ubcrliefe- 
rung vorgesehen war. Dafiir spricht seine als solche ausdriicklich bezeugte franzosische Rede auf dcr 
Klerusversammlung von Bourges 1438, die aber ebenfalls nur in lateinisch uberliefert isi (Angaben 
unten Anm. 49/50). Bei seinen gleichf alls noch zu erortcrnden Aktivitaten im deutschsprachigen Be- 
reich wird er sich dagegen auf das Lateinische beschrankt haben, was angesichts der zumindcst im 
theologischen und ekklesiologischen Bereich oft diffizilen Materien natiirlich die Frage nach dem 
uberhaupt zu adaquatcr Rezeption fahigen Horer- und Lescrkrcis aufwirft, den weniger die Fiirsten 
als deren gclehrte Rate gebildet haben diirften. 



THOMAS VON COURCELLES 


869 


karolingische Tradition eben des franzosischen Konigtums hervorhob. 28 Sicher, 
Courcelles hatte Pariser Interessen zu vertreten, denen die englische Seite sich ver- 
schlofi, so dafi er nach anderer Moglichkeit fiir deren Durchsetzung suchen mufite, 
doch einmal mehr wufite er dabei die allgemeine Entwicklung recht einzuschatzen, 
zumal er auf dem neutralen Terrain des Basler Konzils seit 1434 Anzeichen fiir eine 
franzosisch-burgundische Annaherung und Isolation der Englander beobachten 
konnte. 29 

Vermerken wir am Rande, dafi ein Jurist aus der ansonst eher einflufilosen Basler 
Delegation in Arras Entscheidendes tat, diese Annaherung zum Vertrag werden zu 
lassen, da es ihm gelang, die Bedenken des ob seiner eidlichen Verpflichtungen gegcn- 
iiber dem englischen Biindner zaudernden Herzogs von Burgund zu iiberwinden: 
Dieser aus Lothringen stammende Konzilsvater Guillaume Hugues sollte in den kom- 
menden Jahren mit Thomas von Courcelles im Dienst der Synode aufs engste zusam- 
menarbeiten und, wegen seiner Sachkompetenz von alien Parteien gesucht, gleich dem 
Theologen am Ende ebenfalls ausgezeichnet dastehen - und zwar mit dem romischen 
Purpur, den ihm der in Arras zugegen gewesene Tommaso Parentucelli als Nikolaus 
V. verleihen wird. 30 Doch schon die Tatigkeit in Arras selbst zeitigte unmittelbar ein- 
tragliche Folgen: Beide sind im Februar bzw. Marz 1436 erstmals als Kanoniker an der 
dortigen Kathedrale im Konzilsprotokoll belegt, das bekanntlich mit Pierre Brunet 
ein Notar fiihrte, der selbst Mitglied des Kapitels dieser Kirche und mithin wohl- 
unterrichtet war. 31 Weitaus wichtiger aber scheint, dafi beide die Moglichkeit genutzt 
hatten, eine Offentlichkeit, auf die es ankam - im Falle von Courcelles gar die der 
Sieger von morgen - auf ihre Talente aufmerksam zu machen; gleich einem Enea Silvio 
Piccolomini oder Nikolaus von Kues gehorten sie einer jiingeren Generation an, die 
konsequent alle Chancen zur Profilierung wahrnahm, welche sich ihr auf den im Zeit- 
alter der Reformkonzilien und des Hundertjahrigen Kriegs haufiger denn je zusam- 
mentretenden grofien Foren der Epoche bot. 

Thomas von Courcelles tat dies gleich Guillaume Hugues fortan zunachst in Basel, 
wo er bislang nur sporadisch geweilt hatte: Zwischen dem 30. VII. bzw. 18. IX. 1434 
und dem 2. XII. 1435 ist er auf dem Konzil nicht bezeugt, im Verlauf des Jahres 1435 


21 In dicscm Sinne auftertcn sich auch VERGER 1972, 58; THOMAS 1983,328; MEUNIER 1946,217, glaubte 
Courcelles auf dem Basler Konzil durch Gerard Machet, den Bcichtvater Karls VII., fur die franzosi- 
schc Sache gewonnen, der er sich dann in Arras angcschlossen habc (»il suivit le ton francophile") - nur 
weilte Machet nie auf dem Konzil. 

29 MOLLER 1990, 1 1 26f . u. 6. 

50 MOLLER 1999c, 25-52; bes. 32 Anm. 24; 39f.; 47f. 

31 CB IV 51 (Hugues; dazu auch MOLLER 1999c, 37), 85f. (Courcelles): Am 16. III. 1 436 bcstcllte der Basel 
verlassende Pariser Theologenkollege Gilles Carlier, auch er Kanoniker zu Arras und bis dahin Ver- 
treterdes Ortsbischofs Hugues de Caycu auf der Synode, .Thomam de Courcellis canonicum Atlreba- 
tensem" zum neuen Prokurator dcs Oberhirten von Arras. Vgl. TOOSSAINT 1949, 1048. Weitere An- 
gaben zu Carlier, der als Mitglied des Navarrakollegs und Konzilsspezialist fur Hussitenfragcn ebenso 
wic wegen der Uberlieferung Konstanzer und Basler Ookumente von Intercssc ist, bei MOLLER 1 982, 
162 mit Anm. 118-122; MOLLER 1996b, 352f.; 359 mit Anm. 81; GOROCHOV 1997, 609f. - Brunet: MOL 
LER 1996b, 369f.; MOLLER 1999a, 123f. 
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dagegen mehrfach in Paris, wo sich endlich die Gelegenheit bot, ihm am 8. Marz das 
Lizentiat nunmehr in aller Form zuzuerkennen, 32 und wo er damals wohl die besagte 
lateinische Protokollversion des Jeanne d’Arc-Prozesses erstellte. Dieser Zeitpunkt 
wiirde auch aufs beste die oben skizzierte Tendenz der Bearbeitung erklaren. Wohl 
kaum kann er sie, wie etwa Denifle / Chatelain oder G. und A. Duby vermuteten, 33 
auch noch spater unternommen haben, da er seit Ende 1435 eben kontinuierlich in Ba- 
sel begegnet, wo ihm iiberdies zunehmend Arbeit fur eine auf dem Hohepunkt ihrer 
Bedeutung stehende Synode zuwuchs. Vielmehr mag jene Redaktion der Prozeftakten 
gerade mit ein Grund dafiir gewesen sein, dafi Thomas am 25. V. 1436 von den Vatern 
zu einem der vier Deputierten ernannt wurde, die fur eine offizielle Darstellung der 
Konzilsarbeit sorgen sollten. 34 Ihm war dabei, wie sich aus dem Testament des Johan- 
nes von Segovia ergibt, die Aufgabe einer Schilderung der Ereignisse der Jahre 1431 / 

1432 zugedacht, doch mufi das von ihm begonnene Werk alsbald schon von Konzils- 
notaren weitergefiihrt worden sein („a Thoma de Corcellis inchoatum et a notariis 
continuatum est“). 35 Es befand sich im Nachlafi des Spaniers und gilt heute als ver- 
schollen. Indes erlaubt der Umstand, daft die sich anschlieftenden ,Gesten‘ der Jahre 

1433 bis 1436 vor zwei Jahrzehnten von Erich Meuthen in Kopenhagen aufgefunden 
und identifiziert wurden, gewisse Riickschlusse, da auch in diesem Fall Notare am 
Werk waren („notarii composuerunt"). 36 Danach handelt es sich der Sache nach um 
kaum mehr als weitere Konzilsprotokolle, die Segovia nach Abschlufi der Versamm- 
lung in seine Darstellung der Synode einfliefien liefi - eigentlich fiihrte erst er damit 
post festum in der Einsamkeit von Aiton den Basler Auftrag des Jahres 1436 aus. 37 

Dafi Thomas ihn schon bald von Notaren hatte ubernehmen lassen, diirfte keines- 
wegs auf mit seiner Arbeit unzufriedene Vater zuriickgehen - sie sollten ihn im Ge- 
genteil 1442 mit der Schlufiredaktion einer Sammlung der Konstanzer Konzilsdekrete 
beauftragen (die, 1500 gedruckt, unter anderem wegen Falschungsverdachts noch er- 
hebliche Fernwirkung entfaltete). 38 Vielmehr wird sie in seiner seit 1437 / 1438 stetig 
steigenden Beanspruchung als Propagator und Gesandter einer Synode griinden, die 


52 Chartulanum Untversitatis ParistensisW 564-566, n. 2457 und 2460; 574, n. 2469 (in der Listc „ma- 
gistrorum nostrorum regcntium, qui inccperant legere in mense Septembri CCCCXXXV", begegnet 
der Magister Thomas de Courcelles). 

51 Denifle / Chatelain, in: Chartulanum Universitatis Parisiensis IV 518, n. 2379 Anm.; Duby / Duby, 
Les prods de Jeanne d’Arc, 22 („au plus tot en 1435“). 

3 * CB IV 149. Vgl. Meuthen 1984, 359f. mit Anm 47; HERNANDEZ Montes, Bihlioteca de Juan de 
Segovia, 209. 

55 MEUTHEN 1984, 349 (Zitat); 360f.; HERNANDEZ MONTES, Bihlioteca de Juan de Segovia, 95, n. 49 (Zi- 
tat); 208f. 

3 ‘ MEUTHEN 1984, 348-368; 349 (Zitat); HERNANDEZ MONTES, Bihlioteca de Juan de Segovia, 95, n. 50 
(Zitat). - Eine Edition bereitet Johannes Helmrath / Berlin vor. 

37 Meuthen 1984, 361; 367. 

31 /WCIII 515f.; vgl. Paris, Bibl. del’ Arsenal, 1020, S. 214 [Nachtragam Rand], Vgl. MULLER 1990,11 678f. 
(mit weiteren Angabcn). -Zum Hagenauer Druck: FERET 1 897, III 230; PELLECHET, Catalogue general 
III 122f., n. 4174; Gesamtkatalog Wiegendrucke IV 824f., n. 7287; Ritter 1955, 369-377. - Zur Fern- 
wirkung: MOLLER 1981, 538f. 
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im sich zuspitzenden Kampf gegen Eugen IV. ihre Belange vor den Fiirsten Europas 
vertreten mufite. Wenn man gerade Courcelles mit solcher .Aufiendarstellung' betrau- 
te, hangt dies sicherlich wiederum mit seiner raschen konzilsinternen Profilierung als 
Redner und Theologe 1436, dem ersten Jahr seiner kontinuierlichen Prasenz in Basel, 
zusammen: Seit seiner Predigt am Lichtmefifest gait er als einer der hochstgeschatzten, 
da haufigsten Pradikatoren auf der Synode. 39 Besondere Aufmerksamkeit verdient da- 
bei im iibrigen jenes Totenamt, das am 30. VIII. 1436 fiir den am Konzilsort verstor- 
benen Erzbischof Hugues d’Orges von Rouen gefeiert wurde: Prediger war einmal 
mehr Thomas von Courcelles, Zelebrant mit Amedee de Talaru der Erzbischof von 
Lyon und Mitfiihrer der Gesandtschaft Karls VII. auf dem Basiliense. 40 Das Geden- 
ken gait einem konzilsverbundenen Burgunder, ehemals als Bischof von Chalon Suf- 
fragan des Lyoners, der dann den vornehmsten geistlichen Sitz im lancastrischen 
Frankreich einnahm, ohne sich indes je zum englischen Parteiganger zu machen. In 
auffalliger Weise war der Prediger denn auch bemiiht, jeden moglichen politischen 
AnstoS bei der Wiirdigung der Vita dieses „Mannes zwischen alien Fronten" zu ver- 
meiden und statt dessen das geistliche Engagement des Pralaten hervorzuheben: In 
Rouen „inter circumjacentes guerrarum tumultus, inter bellicos furores qui plerum- 
que Jura divina et humana perverterunt, Jurisdictionem ecclesiasticam uti antea solitus 
erat, et tueri et protegere curavit". 41 Und dennoch war gerade diese unpolitische Feier 
ein Politikum - nicht Zufall, sondern Regie werden mit Talaru und Courcelles Expo- 
nenten von Valois- und Lancasterfrankreich zu gemeinsamem Tun zusammengefiihrt 
haben; Regie, der die Beteiligten hatten zustimmen miissen, wenn diese nicht gar auf 
sie selbst zunickging. Insbesondere fiir den Pariser Theologen war Annaherung ein 
Gebot der Stunde, hatten doch Truppen Karls VII. im April 1436 die Hauptstadt ein- 
genommen. 

Eigentliche Theologica standen fiir Courcelles als Mitglied der Glaubensdeputation 
mit dem beherrschenden Thema der spaten Hussitendebatten in Basel, der Auseinan- 
dersetzung um die Transsubstantiation, an, in deren Verlauf er und Segovia sich mit 
dem .Papalisten' Torquemada zu gemeinsamer Abwehr der Irrlehren eines Peter Pay- 
ne zusammcnschlossen; des weiteren gehorte er zu jenem stark franzosisch gcpragten 


39 Douai, Bibl. Mun., 198/III, f. 248'-253’; Basel, UB, AV 9, f. 210'-214'; vgl. CB IV 29 („Purificatio 
B.M.V.”). - Douai, Bibl. Mun., 198/111, f. 254--260’; vgl. CB IV 88 (Benediktfest). - CB IV 250 (Bern- 
hardfest). Bereits wahrend seines ersten Aufcnthalts hatte Thomas am 28. VIII. 1433 anlsifilich des 
Augustinusfests und 1434 in der Fastenzeit am Sonntag Invocavit gepredigt: Douai, Bibl. Mun., 
198/III, f. 166'- 170', 1 17--122'; ebf. Koln, Stadtarchiv, GB f° 123, f. 144' -148', 356'-362'. Vgl. Venne 
BUSCH, Homiletischc und hagiographische Handschnften Stadtarchiv Koln, 51; 55. 

,0 CB IV 254; vgl. Paris, BNF, lat. 8968, (. 1 16'. - Predigt: Douai, Bibl. Mun., 198/III, f. 26 1 '-268'; Basel, 
UB, O III 35, f. 236'-238', danach Kopic in Paris, BNF, lat. 1500, f. 205 r -2 12'; Teildruck in Gallia 
Christiana XI - Instrumenta Rouen, 55. Vgl. MULLER 1990, I 138 Anm. 139. 

41 Paris, BNF, lat. 1500, f. 208'. -Seinen Basler Aufenthalt hatte Hugues d’Orges wesentlich zur Markie- 
rung jurisdiktioneller Positionen in der Annatcn- und vor allem in der Pallienfrage genutzt: KLEINERT 
2003, 335-347 (s. auch 331-334 zur Annatenfrage); MULLER 1990, 1 130-132; weitere Angaben zu ihm 
bei MULLER 1990, 1 75 und MULLER 1983, 43; Tabbagh, Diocese de Rouen. 121-123. 
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Kreis von Deputierten, der mit Blick auf eine mogliche Griechenunion die dissentie- 
renden Lehren der Ostkirche uberpriifen sollte. 42 Noch diffiziler und selbst innerhalb 
der Fraktionen von ,Konziliaristen‘ und .Papalisten' umstritten war dagegen die 
schon seit zwei Jahrhunderten zwischen .Immakulisten' und ,Makulisten‘ gefiihrte 
und gegen Ende des 14. Jahrhunderts sich noch intensivierende Debatte um die Dog- 
matisierung der unbefleckten Empfangnis Mariens. Dabei handelte es sich um mehr 
als ein ohnehin aufierordentlich schwieriges und abstraktes theologisches Problem, 
denn zudem mufite auch einer weithin gesteigerten Marienfrommigkeit bei den ein- 
fachen Glaubigen Rechnung getragen werden. Als das Konzil am 23. III. 1436 seine 
Erorterung mit der Nomination je zweier Verfechter und Gegner einer Dogmatisie- 
rung begann, wurde ersteren Thomas von Courcelles an die Seite gestellt. 43 Mit der 
Assistenz des auch spater noch auf der Synode als Marienverehrer Hervortretenden 44 
hatte zugleich die an seiner Universitat vorherrschende Lehre ihre Stimme in der De- 
batte erhalten. Es ist davon auszugehen, dafi gerade jenes am 17. IX. 1439 die Immacu- 
lata Conceptio zum Glaubenssatz erhebende Dekret Elucidantibus seine Handschrift 
zeigt. Jedenfalls erwahnt der in Basel belegte und spater als Sekretar und apostolischer 
Protonotar Felix’ V. tatige Dichter Martin Le Franc in seinem zwischen 1440 und 
1442 entstandenen Champion des dames unter den Autoritaten, welche fur dieses von 
ihm geriihmte Dogma biirgten, „Mon maistre [!] Thomas de Courceles / Entre les 
clercs de maintenant / Qui monstrent estre convenant / Que la concepcion Marie / Le 
monde en grace maintenant, / Soit de toy loee et chierie.“ Dabei erwies sich Thomas 
einmal mehr als ,konventioneller‘ Theologe, wenn er inhaltlich wie methodisch ganz 
auf die Lehre des Duns Scotus und die diesem folgende franziskanische Tradition 
rekurrierte. Als Anonymus erzielte er mit dem Dekret wohl seine grofite Breiten- und 
Nachwirkung iiberhaupt; selbst ein Pius IX. sollte und konnte sich 1854 bei der er- 
neuten Dogmatisierung auf den Wortlauf von Elucidantibus stiitzen. 45 Der Konzi- 


42 a) Peter Payne: MC II 927. Vgl. BINDER 1 955, 2 1 . — b) Griechen: Paris, BNF.lat. 15625, f. 201', vgl. ibid., 
lat. 1495, S. 149. 

45 MC II 846; vgl. CB IV 91 (ohne Namennennung). Vgl. BINDER 1955, 20; SANTONI 1979, 34 Anm. 2. - 
Zur Behandlung der causa in Basel: HELMRATH 1 987, 383-394 (zu Courcelles 388); Lamy 2000, 591-620 
(erwahnt Courcelles nicht). 

44 Ein „sermo de sancta conceptione" wurde von ihm 1 442 gehalten (Basel, UB, A III 1 7a, f. 228 v -234 r ); 
wahrscheinlich am 2. VII. 1443 predigte er liber die Heimsuchung Mariens (Koln, Stadtarchiv, GB 4“ 
34, f. 159M66'; vgl. Vennebusch, Homiletische und hagiographische Handschnften Stadtarchiv 
Koln, 98f.). Damals war er auch im Auftrag des Konzils an der Erstellung eines „officium de visitacione 
B.M.V." mitbeteiligt: CB VII 377; 380; MC III 1308-1316; vgl. HERNANDEZ MONTES, Biblioteca de 
Juan de Segovia, 92, n. 38; 188f. (heute: Salamanca, Biblioteca Universitaria, 246, f. 112'-1 18 r ); HELM- 
RATH 1987,383 Anm. 107. 

45 Helmrath 1987, 389-394 (mit Belegen). - Martin le Franc, Le Champion des Dames v. 23417-23424 
(ed. DESCHAUX V 124). Vgl. Paris 1887, 393; PIAGET 1888, 230. - Meist wird aus der Wendung „Mon 
maistre" geschlossen, der um 1400 im normannischen Aumale Geborene sei Pariser Schuler von Cour- 
celles gewesen: PARIS 1887, 393; PIAGET 1888, 13; Deschaux in: Martin LE Franc, Le champion des 
Dames I VIII. S. auch Roth 1970, 5. 
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liarist, ekklesiologisch - zumindest aus romischer Sicht - ein Revolutionar, vermochte 
als Theologe durchaus mit Rom iibereinzustimmen. 

.Seine Handschrift': Wenn Thomas nach dem Abgang des Konzilsprasidenten Giu- 
liano Cesarini den meisten Dekreten Gestalt und Form gab, trat dabei aber aufs Ganze 
genuin Theologisches in den Hintergrund. Denn nachdem die Vater, darunter auch 
Courcelles, am 5. XII. 1436 mit grofier Mehrheit erst einmal fur Avignon als Ort eines 
kiinftigen Unionskonzils mit den Griechen votiert hatten, 46 brach dariiber bekannt- 
lich alsbald der erbitterte Kampf zwischen Papst und Konzil um die oberste Leitungs- 
gewalt in der Kirche offen aus, in dessen Verlauf man zu Basel die konziliare 
Superioritat dogmatisierte, Eugen IV. absetzte und seinerseits Amadeus VIII. - Felix 
V. zum Papst erhob. Die Vater muflten zum einen also ihre Vorstellungen von konzi- 
liar akzentuierter Kirchenverfassung, das heifit ihre Ekklesiologie auf den Begriff 
bringen, 47 zugleich und vor allem aber in steter Auseinandersetzung mit den Papst- 
lichen bei den Machten, insbesondere in Frankreich und im Reich, dafiir um Unter- 
stiitzung nachsuchen. Talent in Theorie wic Praxis war jetzt mehr denn je gefordert, 
und damit schlug nach Arras crneut die Stunde des Thomas von Courcelles. 


Ill 

Sein Werben auf dem Kurfiirstentag von (Rhense-)Lahnstein im Mai 1437 fur eine 
Griechensynode in Avignon mag man noch als Vorspiel und folgenloses Exercitium 
werten. 48 Doch ein gutes Jahr spater stand die erste ernste Bewahrungsprobe an - 
mittlerweile hatte Eugen IV. das Konzil von Basel nach Ferrara verlegt und war seiner- 
seits von den Baslern suspendiert worden -, als Thomas sich mit einer Konzils- 
gesandtschaft zu der von Karl VII. einberufenen Klerusversammlung nach Bourges 
begab, wo er am 6. Juni 1438 als Theologe in franzosischer Sprache das Wort ergriff - 
den juristischen Part iibernahm vor Ort in lateinischer Rede Guillaume Hugues - und 
iiberdies dem Vortrag des papstlichen Vertreters Pierre de Versailles mit einer weiteren 


“ CB IV 351; vgl. auch Thomas' geschmcidige, Griechen und Papst scheinbar im Konsens mitcinschlie- 
fiend wollende Scellungnahme zum Votum: MC II 921. Im Zusammenhang mit der Frage der Feier ei- 
nes Unionskonzils erstellte er des weiteren ein - von Cesarini ausdrucklich gcbilligtcs - Gutachtcn 
zum Rechtder Sy node auf Ausschreibung eines Griechenablasses: Basel, UB,C IV 14, f. 1 r -3\ und D II 
10, f. 181'-185\ 

*’ Dies war teil weise bereits in dcr Auseinandersetzung mit den Hussiten geschehen, bei der cs Kirche als 
hicrarchisch gegliederte Institution gegenuber wyclifitisch-bohmischen Lehren herauszustellcn gait, 
wahrendnunmehrdas Problem einer Gewichtung dcr Krafteinnerhalbdiescr Institution anstand. Vgl. 
Kramer 1980, 69-124; (dazu HELMRATH 1984, 219); HELMRATH 1987, 353-372; WoHLMUTH 1995, 
21-43; Smahel 2002, III 1566-1570. 

*’ Thomas erwahnt den Tag selbst in seiner Endc Oktober 1438 auf dem Nurnberger Reichstag gehalte- 
nen Rede: DRTA.AR XIII 803, n. 390. Einen weiteren Beleg hierfur stellt die Summa dictorum des 
Nikolaus von Kues dar: Acta Cusana 1/2 520,299. Vgl. MC III 1134; DRTA.AR XVI 416 Anm. 7. 
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Ansprache entgegentrat. 49 „Tres notable c[h]ose a oir“ vermerkte dazu ein Mitglied 
einer in Bourges ebenfalls anwesenden Pariser Universitatsgesandtschaft, und die Be- 
troffenen selbst glaubten „ita copiose et honeste“ gesprochen zu haben, „quod eciam 
omnes fautores pape recommendabant facta concilii et detestabantur pape gesta“. 50 
Der seitens der Synode wohl vornehmlich Thomas zugeschriebene, da sich in hoch- 
ster Entlohnung fur ihn aufiernde Erfolg 51 war zwar nicht vollkommen, doch in der 
Tat beachtlich: Das Konigreich iibernahm mit der .Pragmatischen Sanktion' die Basler 
Dekrete in einer den Interessen des Hofs entsprechenden Form, dem Konzil des Pap- 
stes in Ferrara blieb die Anerkennung versagt, dasselbe gait allerdings auch fur Eugens 
IV. Suspension durch die Basler. 52 Ein Erfolg dank des Meisters der Worte? Er mag 
ihn befordert haben, doch entscheidend war die Tatsache, dafi die papstliche und ku- 
riale Kompetenzen beschrankenden Basler Dekrete dem vor allem von Karls VII. 
Beichtvater Gerard Machet definierten Ziel einer vom Konig dominierten Landes- 
kirche entgegenkamen. 53 Rhetorisches Geschick drapierte eine partielle Interessen- 
ldentitat auf Zeit. Keine Quelle belegt jene Schilderung von Anatole France, in 
Bourges hatten sich Machet, der 1429 ein positives Votum fur die Pucelle abgegeben 
hatte, und der fur ihren Tod mitverantwortliche Courcelles miteinander besprochen, 


49 Belegebei MULLER 1990, II 71 4f mit Anm. 64; MULLER 1999c, 39 mit Anm. 55. Zur(verlorenen)sanvik- 
torinischen Oberlieferung dieser in Schriftform lateinischen Rede (Inc.: „Ingentissimam consolatio- 
nem“) und der Replik auf Versailles (Inc.: „Incumbit nobis") s. Ouy, Les manuscrits de I’abbaye de 
Saint- Victor II 133f. (P 12, f. 165; 170);danach die Abschrift von litienne Baluze: Paris, BNF, Coll. Ba- 
luze 13, f. 331 r -340 r , 341 r -349 v . Zeitgenossisch dagegen Koln, Stadtarchiv, W 218, f. 1 91 r - 1 96', 
200 r -205”; vgl. VENNEBUSCH, Theologische Handschriften Stadtarchiv Koln, 105. S. auch Bonn, Uni- 
versities- und Landesbibl., S 739, f. 127 , -134 r , 1 35 r - 141' (s. XV); vgl. dazu GaTTERMANN, Handschrif- 
tencensus 1 1 70. Wien, ONB, CVP 4943, f. 1 1 0M 1 5', 1 1 5 V - 1 1 8’, und CVP 5080, f. 299 r -302\ 303'-306'. 
Vatikanische Uberlieferungen verzeichnet VALOIS, Histoire, LXXXf; vgl. 90f. mit Anm. 4; VALOIS 
1909, II 142 Anm. 2 (mit Auszug).-Den Vortrag in Franzosisch bezeugt ausdriicklich ein Ohren- und 
Augenzeuge, wahrscheinlich Mitglied der Pariser Universitatsgesandtschaft: „Maistre Thomas pro- 
posa en franchois sa matiere": M ARTEne / DURAND, Veterum scriptorum collectio VIII 945. Zur Proble- 
matik von Vortragsform und Oberlieferung vgl. oben Anm. 27. 

50 MartEne / Durand, Veterum scriptorum collectio VIII 945 (1. Zitat); CB V 167 (2. Zitat). Auf die 
Nachricht der Gesandten hin verbreitete Konzilsprasident Louis Aleman seinerseits deren Lob, 
„quomodo efficacissime defensarunt et praedicarunt auctoritatem justiciam veritatem decreta et alia 
opera sacri concilii": DRTA.AR XIII 572, n. 300. - Beinahe ware es zu einem Zusammentreffen der 
Briider am Ort gekommen, da Jean urspriinglich als einer der Pariser Universitatsgesandten fur Bour- 
ges vorgesehen war, dann aber ersetzt wurde: Chartularium Universitatis Parisiensis IV 605f., n. 
2521/2522. Vgl. VALOIS 1909, II LXXIX Anm. 3. 

51 Haller, Beitrdge, 239 Anm. 5. 

52 Vgl. in kurzem Uberblick und mit weiterfiihrenden Angaben GAZZANIGA 1 997, 1 248; MULLER 1 995, 
1 66f .; MULLER 1999b, 498f. Grundlegend noch immer die alteren Werke von VALOIS, Histoire und 
MARTIN 1 939, 294-324. - Vollig haltlos ist die Ansicht von Louis Madelin, Courcelles sei in Bourges 
nur mafiig erfolgreich gewesen, weil er im Odium eines Richters von Rouen gestanden habe: MADELIN 
1907, 306. 

55 MULLER 1990, 1 357f.; II 823-828. 
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ohne daft dabei das Thema Jeanne d’Arc auch nur von geringster Bedeutung gewesen 
ware; 54 allein diese imaginierte Szene bringt die Dinge auf den Punkt: Karl VII. und 
seine Rate begegneten in Bourges mit Wohlwollen den Reprasentanten einer Ver- 
sammlung, die sich aufs beste zu eigenem Vorteil nutzen liefi, und nur vor solchem 
Hintergrund trifft das Thomas friiher bisweilen beigegebene Epitheton eines Vertei- 
digers der Freiheiten der gallikanischen Kirche zu. 55 In alter Freundschaft war Machet 
dagegen richt Courcelles, sondern dessen und zugleich seinem eigenen Gegenspieler 
Pierre de Versailles, friiher Monch in St-Denis und jetzt Bischof von Digne, zugetan, 
der als einziger Franzose von Rang in Basel offen der propapstlichen Minoritat zu- 
neigte und darob etwa von Karls VII. Gesandtschaftsfiihrer Amedee de Talaru gera- 
dezu hafierfullt verfolgt wurde, was der fortwahrenden Gunst des einflufireichen Beicht- 
vaters fur Versailles keinerlei Abbruch tat: 56 „On peut etre adversaires politiqucs sans 
cesser d’etre amis“ - das von Fran^oise Autrand fair die Zeit Karls VI. konstatierte 
Prinzip 57 gilt auch hier. 

Es versteht sich nach dem Erfolg von Bourges, dafi er nunmehr immer wieder - oft 
im Verein mit Guillaume Hugues, aber auch anderen profilierten Personlichkeiten des 
Konzils wie Louis Aleman, Johannes von Segovia oder Rudolf von Riidesheim - als 
Basler Gesandter dort auf den Plan trat, wo sich das Schicksal des Konzils entschied: 
in Frankreich und im Reich, weil die Unterstutzung bzw. deren Entzug durch diese 
beiden Lander insbesondere nach der Deposition Eugens IV., der Erhebung Felix’ V. 
und damit nach dem Ausbruch eines Schismas fur die Synode von existentieller Be- 
deutung war. Wenn Courcelles indes fair das Konzil nur noch ein einziges Mai in das 
Konigreich reiste, wo 1440 zu Bourges eine weitere Klerusversammlung zusammen- 
trat, sich aber nicht weniger als fiinfmal auf den Weg zu Reichstagen machte, von wei- 
tcren Anlassen fair Missionen ins Reich ganz abgesehen, dann zeigt dies, dafi Offenheit 
und Unentschiedenheit in der Kirchenfrage ungleich starker im Reich mit seiner Viel- 
zahl von Herrschaften und divergierenden Interessen waren als in der zunehmend 


54 FRANCE 1929, II 420f. Ahnlich wic Anatole France auch Ferdinand Liocourt(LlOCOURT 1981, II 418), 
der zudem den Chronisten Thomas Basin an dicsem Gesprach beceiligt glaubte. - Girard Machet und 
Jeanne d’Arc: MOLLER 1990, I 349f. 

55 Du Boulay 1670, V 917; Valletde Viriville 1855, 182; FlSOUET 1866, II 36; O'Reilly 1868, 1 53; 
Ayroles 1890, 1 122; Champion 1920, 308; Champion 1923, II 136. 

“ MULLER 1990, I 130-132; 359 u. 6. Allgemein zu Versailles: COVILLE 1932, 208-260; MOLLER 1993, 
2140f. 

57 Autrand 1986, 563. 
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vom Konigshof bestimmten, wiedererstarkten Valoismonarchie, und dafi don vor 
allem Uberzeugungsarbeit und Propaganda einzusetzen hatten. 58 

Karl VII. soil Courcelles’ Rede zu Bourges im August 1440 zwar mit Interesse ver- 
folgt haben - was im iibrigen fur dessen kiinftige Karriere nur von Vorteil sein moch- 
te doch an der Erklarung eines vorlaufig weiteren Verbleibs des Konigreichs in der 
Obodienz Eugens IV. 59 anderten alle rhetorische Brillanz und Argumentationsstarke 
des Theologen letztlich ebensowenig wie an der Entwicklung der Kirchenfrage im 
Reich. Dafi hier die Situation, wie gesagt, offener blieb, lag aufier an den strukturellen 
Gegebenheiten am Antagonismus zwischen einem erst zogerlichen, dann unter Picco- 
lominis Einflufi zunehmend Eugen IV. zuneigenden Konig Friedrich III. und einer 
von dem Trierer Erzbischof Jakob von Sierck gefiihrten kurftirstlichen Opposition, 
deren vorubergehende Annaherung an Basel und insbesondere Felix V. indes keines- 
wegs subtil theologisch-ekklesiologischen Erwagungen eines angeblichen .rheini- 


511 Zu Bourges: Anm. 59. - Reichstage: a) Nurnberg (1438): DRTA.AR XIII 785-807, n. 390 (Rede); 
832-834, n. 395 (Bericht auf Konzil);s. auch A/C III 163; 175; Acta Cusana 1/2244-247, n. 374-376. Vgl. 
Hofmann 1940, 13. - b) Mainz (1439): DRTA.AR XIV 142, n. 73; 147-155, n. 75 (= M C III 245-257) 
(Bericht auf Konzil), siehe auch AfCIII 235; 238; 257; CB VI 359; AENEAS SYLVIUS PiCCOLOMlNI.De 
gesris (ed. Hay /SMITH 1 2). -c) Nurnberg (1440 XI geplant)/ Mainz ( 1441; diese Versammlungwcitetc 
sich aus zu einer Art europaischem Furstenkongrefi): DR TA AR XV 508, n. 28 1 (= CB VII 281 ); 5 1 0, n. 
282 (= MC III 516); 51 1, n. 283; 518, n. 292 (= MC III 548f.); 637-639, n. 343/344; 772-800, n. 353 (von 
Segovia erweiterte Denkschrift, vgl. dazu cbd. 569-574 und MC III 552: „conceptus per Thomam de 
Corcellis et ampliatus per cardinalems. Calixti“);s. auch CB VII 281; 283; 365; Acta Cusana 1/2 299, n. 
454; 358, n. 483.-d) Frankfurt (1442): DRTA.AR XVI 350, n. 165; 597f„ n. 231 (= MC III 982; 1006; 
1008). -e) Nurnberg (1443 XI, geplant): DRTA.AR XVII 214, n 102 (= A/C III 1348f ). Vgl. PEroUSF 
1904, 365-367;375;415;STIEBER 1978, 147f. (Nurnberg 1438); 156; 174 (Mainz 1 439); 2 1 6; 224; 226; 230 
(Mainz 1441); 237f. (Frankfurt 1442); 265 (Nurnberg 1443). -Weitere Missionen ins Reich: Ende 1440 
war Thomas Mitglied jener von den Kardinalen Segovia und Grunwaldcr gefuhrtcn Konzilsgesandt- 
schaft fur den in Nurnberg zur Vorbcrcitung der Mainzer Versammlung geplanten Tag (s. oben). In 
Mainz berichtete er Johann Wenck, man habe auf diesem Weg beim Wcrben um Adharenz an Felix V. 
den Herzog Johann von Bayern aufgesucht, bei dem es sich, da es damals keinen bayerischen Herzog 
dieses Namens gab, wahrscheinlich um Heinrich XVI. ,den Reichen' von Bayern-Landshut handelte, 
der, keine klarc Stellung in der Kirchenfrage beziehend, von den Parteien am meisten umworben wur- 
dc: H AUBST 1955, 49; 97 Anm. 10 (mit Quelle). Vgl. STIEBER 1978, 216 Anm. 31, und allgemcin W. MClL- 
LER 1997, 160-164; bes. 162. - Im Gefolge des Kardinals von Arles durfte Courcelles auch bei der 
Kronung Friedrichs III. in Aachen am 17. VI. 1442 zugegen gewesen sein ( DRTA.AR XVI 159); im 
Oktober 1443 gehorte er zu der im Streit zwischen Habsburg / Zurich u nd Eidgcnossen in Rheinfelden 
vermittelnden Konzilsgesandtschaft: MC III 1344; vgl. DRTA.AR XVII 317, n. 159. Hieriiber zuletzt 
Berger 1978; NiederstAtter 1995. 

” Angaben zur Klerusversammlung von Bourges 1 440 bei MOLLER 1 990, 1 360-362; II 927 s. v. Die Rede 
von Courcelles in Paris, Bibl. Mazarine, 1688, f. 1 34'- 147' (Inc.: .Pro exponendis que a sancta*); hier 
zitiert nach dem Druck in DuPUY, Traitez des droits et libertez de TEglise gallicane II 250-273; ein feh- 
lerhafter und obendrein irrig der Versammlung des Jahres 1 432 zugeordneter Auszug bei NEUMANN, 
Francouzskd Hussitica, 99f. Vgl. auch Durand DE Maillane, Les hbertez de I’Egltse gallicane II 4f; 
Richard 1 772, II 459f; Valois 1 909, II 23 1 -233; NOLDEKE 1 957, 56; Black 1 970, 107. - MC III 508, zu 
Karl VII.: „qui mitissime absque motu quovis audierat predicta"; vgl. NICOLAI DECLEMANGIIS Opera 
omnia I 106: .et valde regi placuit". 
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schen Konziliarismus', sondern wohlkalkulierter Interessenpolitik entsprang. 60 1450 
sollte Enea Silvio just im Riickblick auf die wahrend der Frankfurter Reichsversamm- 
lung 1442 im Kirchenstreit publizierten Traktate das vielzitierte Dictum formulieren 
„stultus qui putat libellis et codicibus moveri reges“ 61 - mit gutem Grund liefie es sich 
um „orationibus“ erganzen. 

Was nichts am ,Wert an sich' der Reden und Abhandlungen des Thomas von Cour- 
:elles andert Die detaillierte Analyse eines jeden einzelnen Snicks kann und soil hier. 
wie einleitend bemerkt, nicht versucht werden; eine solche Untersuchung - iibrigens 
tuch fur das neuentdeckte Thema .Reichstage und Rhetorik' von Interesse 62 - ware 
lur im Rahmen besagter Monographic zu leisten. Doch einiges Grundsatzliche sei 
•chon vorlaufig konstatiert; festgemacht an den in Bourges (August 1440) und auf den 
Reichstagen von Niirnberg (Oktober 1438) und Mainz (Marz 1441) gehaltenen gro- 
$en Reden, an einer in Mainz verfaftten Denkschrift sowie an jener sich an die gesamte 
Christenheit wendenden Enzyklika Grande penculum, die wohl auch fair den Vortrag 
tuf einem von Friedrich III. fur den 30. XI. 1440 nach Niirnberg einberufenen Reichs- 
:ag gedacht war. 63 Nicht nur der heutige Theologe und Historiker qualt sich formlich 
lurch die endlosen, im Falle ihrer Edition bis zu Dutzenden bedruckter Seiten im 
Quartformat ftillenden Opera zur Kirchenfrage aus jener Zeit, die, mit Bibel- und 
V^aterzitaten wie kanonistischen Belegen iiberfrachtet, von subtil-spitzfindigen scho- 
astischen Beweisftihrungen durchzogen, als Rede eine teilweise iiber mehrere Tage 
tin vorgetragene „dialektisch aufgepanzerte Ablcitung der antiken Gerichtsrede" 64 
larstellend, schon damals wohl allenfalls noch von gelehrten Ftirstenraten geistlichen 
Stands zur Ganze nachvollzogcn werden konnten. Auch ein Thomas fand kein Ende, 
rnch er sicherte seine Argumentation durch Rekurse auf die Autoritaten, alien voran 
\ugustinus, aber auch Cyprian, Hieronymus und Gregor den Grofien ab, auch er zi- 
ierte die Bibel wie er Pseudo-Isidor, Nikolaus I., Albertus Magnus und Kanones vor 


a Der Begriff .rheinischer Konziliarismus' bei Gail / EwiG 1957, 27. Zur Sache MtlLLER 2003, 122. 

1 AENEAS Sylvius PiCCOLOMINUS, Bnefwechsel, 2. Abtlg. ( Fontes rerum Austnacarum 11/67 203f.). 
Dazu zulctzt Helmrath 2002, 488f. mit Anm. 40. 

1 Hierzu HELMRATH 1997, 430-433 (.Erste Hochphaseder Reichstags- Reden, 1438-1446: Basler Konzil 
und Akademisierung", mit Erwahnung von Courcelles: 431); HELMRATH 2000, 79-137; bes. 92-99 
1 Angaben zu den Reden: Anm. 58/59. - Grande penculum: MC 111 517-530; Mansi XXIX, 355-368; 
vgl. CB VII XXXXIVf; 269 (ebd. Anm. 1 zur Uberlieferung; zu erganzen etwa um Paris, BNF, lat. 
14845, f. 305'-314' [s. Ouy, Les manuscrtts de I'abbaye de Samt-Victor II 358]; Wien, ONB, CVP 5359, 
f. 159'- 166’); 273. Vgl. Meuthen 1982, 301 Anm. 94; Helmrath 1987, 427 Anm. 54. - Wegen seines 
offiziellcn Manifestcharakters wurde Grande penculum auf dem Konzil beraten und auch verandert 
(„ad videndum, reaptandumet corrigendum formam epistole”), sodafi es sich strenggenommen um ein 
von Courcelles konzipiertes und wesentlich mitverfafites Dokument handelt: CB VII 269 (Zitat); 270; 
273. 

HELMRATH 1997, 431. - Zu Umfang und Vortragsdauer der Traktatredcn HELMRATH 1989, 145; 
148-152. 
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allem der vier klassischen Synoden der alten Kirche von Nizaa bis Chalcedon heran- 
zog, 65 allein die Aufmerksamkeit Karls VII., der nun gewifi nicht den Ruf seines wis- 
senschaftsliebenden Grofivaters genofi, mahnt zur Vorsicht. Und in der Tat verstand 
Thomas sich im Vergleich zu manch anderen gelehrten Zeitgenossen auf eine nach- 
gerade klare Prasentation seiner Argumente in nicht minder klar gegliederter Rede 
oder Schrift. Der scheinbar Scheue und Weltferne wuftte offenbar genau die Erwar- 
tungshaltung und Besonderheiten seines jeweiligen Gegentiber einzuschatzen; kurz, 
hier sprach und schrieb ein Gelehrter mit Bodenhaftung und Praxisbezug. Was der 
Jeanne d’Arc-Biograph Lucien Fabre hierzu bemerkte, ist unqualifizierte Verun- 
glimpfung, zitierenswert nur wegen ihres unfreiwilligen Humors: „scolastique pur, 
calme, doux, tranquille, cerebral artificiel, type meme de cette logique herbier qui est 
devenue la seule doctrine de l’universite, en un mot pisse-froid modeste et sans pas- 
sion". Doch auch dem Urteil von Paul Ourliac mag man nur zogerlich zustimmen: 
„La grande eloquence qu’on lui reconnaissait parait aujourd’hui le produit d’une 
scolastique depravee et de ce verbalisme dont se moquait deja Villon". 66 

Man kann erwahnte Reden und Schriften durchaus in der Zusammenschau wurdi- 
gen, weil Thomas 1438 seine Position gefunden hatte und seine grundsatzlichen Aus- 
fiihrungen zu Konzil und konziliarer Lehre - er spricht von „veritas doctrine" - nur 
noch variierend wiederholte, um daran die „veritas justicie" anzuschlieften, das heifit 
eine meist mit dem Votum der Basler fur Avignon einsetzende und bis zum jeweiligen 
Zeitpunkt des Vortrags bzw. der Abfassung reichende minutiose Schilderung jener 
Ereignisse, die den Bruch und offenen Kampf mit dem Papsttum markieren, alles 
selbstverstandlich aus Basler, mithin aus richtiger und gerechter Sicht. 67 Aus beidem 
ergaben sich fur ihn, der seine Arbeiten untcr Rekurs auf die Einsetzung der Kirche 
durch Christus als corpus misticum bei konsequentem corpKJ-Vergleich meist dreitei- 
lig anzulegen pflegte, am Schluft eindeutige Konklusionen, die nur eine Anerkennung 
des Basler Konzils und Felix’ V. zuliefien. 68 Er handhabte dieses Schema aber keines- 
wegs starr; so hat etwa die Niirnberger Rede ein eigenes, auf die Reformleistungen del 
Synode eingehendes Kapitel „veritas vite". 69 Auch verstand er es, sich vor Ort auf die 
jeweiligen, ihm aus Basel natiirlich wohlbekannten Kontrahcnten der papstlichen Sei- 
te einzustellen, sei es 1438 und 1440 in Bourges auf seinen .Lieblingsfeind' Pierre de 
Versailles, sei es 1438 in Niirnberg auf Cusanus, den er als im Aberglauben befanger 


45 Exemplarisch hierfur ct wader ersteTeil (.veritas doctrine”) seiner Niirnberger Rede vom 25. X. 1438 
in dem allc Genannten - Augustinus allein sicbenmal - angcfuhrt werden ( DRTA.AR XIII 785-795 
n. 390 [1]). Ahnlich dicht an Zitaten und Rekursen, wiederum unter Dominanz des Augustinus, dei 
erste Abschnitt der in Bourges am 29. VIII. 1440 gehaltenen Rede .de ea communi et catholica fide 
quam sancta synodus Basilensis et hocchristianissimum Regnum iugiter absque variatione tenuerunt" 
(DllPUY, Traitez des droits et libertez de I'Eglise gallicane, 254-263; Zitat: 254). 

44 Fabre 1948/1 977, 439; Paul Ourliac in: DELARUELLE / LaBANDE / OURUAC 1 962, 248; ahnl. OURLIAC 
1961,20 bzw. 1979, 344. 

47 S. etwa DRTA.AR XIII 785, n. 390; 832, n. 395. 

44 S. etwa DRTA.AR XV 797-800, n. 353. - Zur cory«j-Thematik vgl. Sieberg 1951, 167. 

44 DRTA.AR XIII 795-797, n. 390 [2]. 
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brandmarkte, da dieser Basel unter dem EinfluS ungiinstiger Gestirnkonstellationen 
und nicht dem des heiligen Geistes wahne. 70 Und Thomas wufite genau, was er wo zu 
sagen hatte: So erinnerte er zum Beispiel 1440 in Bourges daran, dafi man ebendort 
zwei Jahre zuvor mit der Pragmatique auch die Lehre von der konziliaren Superioritat 
iibernommen habe und der Konziliarismus iiberhaupt eine im wesentlichen doch 
franzosische Lehre darstelle, dafi Felix V. fiber seine Mutter, eine Berry, mit dem Ko- 
nig von Frankreich verwandt sei, der sich - was aber auch fur andere Herrscher gait - 
nicht jene romischen Einfliisterungen zueigen machen solle, der Untersriitzer eines 
den Papst absetzenden Konzils miisse seinerseits damit rechnen, da6 ihm gleiches 
durch die Stande bzw. Untertanen widerfahre, habe doch schon Konstanz mit seiner 
Verwerfung des Rechts auf Tyrannenmord und seinem Vorgehen gegen Hus gezeigt, 
auf wessen Seite das Konzil stehe (in der innerkonziliaren Diskussion um die Abset- 
zung Eugens IV. soli Courcelles, so zumindest A.J. Black, dagegen nach Enea Silvios 
Aussage sehr wohl solche Parallelen gezogen haben). 71 Sein aufterordentliches Ge- 
schick bei der Darstellung der Ereignisse aus Easier Perspektive wie bei der Zuriick- 
weisung von Vorwiirfen und Einwanden der papstlichen Partei belegt auch Grande 
periculum , eine Gelegenheitsschrift im Sinne des Worts, da sie mit Rechtfertigung 
bzw. Anklage des bislang Geschehenen die Christenheit auf den aktuellen Stand der 
Dinge bringen wollte; zugleich aber wurde sie im Herbst 1440 mit Blick auf eine zu er- 
wartende neue Runde der Reden im Reich konzipiert, bei der es einer drohenden Aus- 
breitung von Neutralitatstendenzen Einhalt zu bieten gait. 72 

Das ideologische Fundament, auf dem diese Darstellungen basieren, war festgefiigt: 
Stets verweist Courcelles auf die Konstanzer Dekrete als Legimitationsbasis des Basi- 
liense wie der konziliaren Superioritat iiberhaupt - fur ihren kiinftigen .Editor* lag 
eine situationale Auffassung von Haec sancta synodus aufierhalb jeglichen Verstand- 


70 Prinzipiell gilt natiirlich „Paarig-agonal waren die Argument-Schlachten der papstlichen und konzi- 
liaren Redner arrangiert": HELM RATH 1997,431.- Vorwurf gegen Nikolaus von Rues: DRTA.AR XIII 
806f., n. 390 [46]; s. auch Acta Cusana 1/2 244f., n. 375 a mit Anm. 7. 

71 DUPUY, Traitez des droits et libertez de 1‘Eglise gallicane , 257 u. 6. Vgl. VALOIS 1909, II 231 f. - 
A.J. Black bezieht sich auf folgende Aussage bei Aeneas Sylvius Piccolomini (AENEAS SYLVIUS PlCCO- 
LOMINI, De gestis (ed. Hay / SMITH 32; 34): „Est enim papa in ecclesia tanquam in regno rex, regem 
autem plus posse quam totum regnum absurdum est; ergo nec papa plus posse debet quam ecclesia. 
Sed sicut nonnumquam reges male administrantes et tyrannidem exercentes, a toto regno excluduntur 
eiiciuntu rque, sic etiam per ecclesiam, hoc est per generalia concilia, Romanos pontifices posse deponi, 
non est ambigenduin ... At si tegem contemnere leges, rapere bona subditoium ... omniaque suae li- 
bidini ... committere videamus; nunquid, congregatis regni proceribus, illo summoto, alius sublima- 
bitur, qui et bene gubernare iuret et legibus obtemperare? Nempe ut ratio suadet, sic usus edocet. Idem- 
que fieri in ecclesia, hoc est inConcilio.quod in regno consentaneum esse uidetur" (BLACK 1976, 307). 
M. E. kann diese Aussage Courcelles zugeordnet werden, mull es aber nicht; sie steht im Zusammen- 
hang mit der von Enea Silvio ausfiihrlich wiedergegebenen Debatte um die Tres veritates, an der 
Courcelles nach seinem Zeugnis beteiligt war (30). Vorder zitierten Passage aber sagt er ausdriicklich, 
im Folgenden wolle er sich auf eine resiimierende Wiedergabe der Argumente beschranken, ohne das 
Vorgebrachte einzelnen Konzilsvatern zuzuordnen (ibid., 30: .Nimis [ut video] rem protraherem, si 
quid singuli dixerint explicare pergam“). 

2 Angaben hierzu in Anm. 63. 


880 


HERIBERT MULLER 


nisses. 73 Mithin durfte auch kein Papst ein legitimes Konzil gegen dessen Willen auf- 
losen oder transferieren; durch seine Verlegung der Synode von Basel nach Ferrara 
war Eugen IV. zum Schismatiker und Ketzer geworden. 74 Nicht zufallig erwahnt Se- 
govia das Faktum, Thomas habe fortan die meisten Verlautbarungen des Konzils ver- 
fafit, im Zusammenhang mit jener 29. Session vom 12. X. 1437, welche Eugens IV. 
Translationsdekret per Dekret aufhob. Und gleich diesem tragt sicherlich auch dasje- 
nige, das eben die zu Konstanz verkiindete konziliare Superioritat am 16. V. 1439 in 
den Rang einer Glaubenswahrheit erhob ( Tres veritates fidei), die Handschrift dessen, 
der in seiner Mainzer Denkschrift Anfang April 1441 Haec sancta synodus ausdriick- 
lich als „veritas fidei" bezeichnete. 75 Gegen einen Nikolaus von Kues verfocht Tho- 
mas die Irrtumslosigkeit der Konzilien, deren Beschliisse, selbst wenn sie nur 
mehrheitlich und nicht einstimmig gefafit wiirden, vollgiiltig seien und deshalb auch 
durch spatere Synoden weder korrigiert noch revidiert werden konnten, was oben- 
drein permanente Unsicherheit und Instabilitat zur Folge hatte. 76 Die von anderen 
Konzilstheoretikern erwogene Problematik von Reprasentanz und Rezeption stellte 
sich fur ihn eigentlich nicht, allenfalls wurde sie ihm in den aktuellen Auseinanderset- 
zungen von der Gegenseite aufgezwungen. Denn als hochste kirchliche Autoritat ver- 
tritt das legitime Konzil ohne Riicksicht auf seine faktische Zusammensetzung 
selbstverstandlich die Gesamtkirche; seinen Anordnungen, gleich ob approbierend 
oder verurteilend, haben alle Glaubigen Folge zu leisten: 77 Courcelles, ein Verkiinder 
der Ideologic konziliarer Unfehlbarkeit (die ihn wohlgemerkt nie blind fur die sich 
stets in Anderung befindlichen Realitaten werden liefi); Courcelles, ein Redner und 
Autor, der gleich Nikolaus von Kues, dem „Herkules der Eugenianer", seine ganze 
Gelchrsamkeit und Rhetorik in den Dienst einer Idee stellte. Georgette Epinay- 
Burgard bemerkte einmal, die Pariser Universitat habe zu Basler Zeiten weit weniger 
Autoritat besessen als noch wahrend des von einem Gerson und d’Ailly gepragten 
Constantiense: „l’ere des grands tenors est revolue et ils sont remplaces par des mat- 
tres de moindre renommee comme Thomas de Courcelles". 78 Sicher, dessen Werk 
reicht schon von seinem Umfang her nicht an das der Genannten heran - eigene 


75 S. etwa DRTA.AR XIII 786; 806, n. 390; XIV 249f.,n. 79; DlIPUY, Traitez des droits et liber tet de I'Eglise 
gallicane, 254-256 u. 6. 

74 DRTA.AR XIII 800, n. 390; XV 773-780; 796, n. 353 [1-16, 40 »]. 

7> Segovia: wie oben Anm. 7. -Dekrete vom 12. X. 1437 und 16. V. 1439: Mansi XXIX 151-158; 178f. Zur 
Beteiligung des Panormicanus an dem von Courcelles verfaflten Dekret von 1437 kurz Preiswerk 
1902, 37; zur Bedeucung von Courcelles fur die Tres veritates bereitsCREVlER 1723, IV 105f.; WESSEN- 
BERG 1840, 393f.; HEFELE / LECLERCQ 1916, 1069. - .veritas fidei”: DRTA.AR XV 799, n. 353 [46], 

7 ‘ DRTA.AR XIII 805, n. 390; XV 639, n. 344. S. dazu SlEBEN 1983, 179; vgl. SlEBEN 1996, 523 (auch die 
ebd. Anm. 67 genannte Denkschrift stammt von Courcelles und wurde dann von Segovia erweitert; 
vgl. DRTA.AR XV 570, und hier Anm. 58 c); Helmrath 1987, 422; 424; 456 Anm. 150. 

77 DRTA.AR XV 639, n. 344; Mansi XXIX 357. Vgl. MEUTHEN 1983, 24 Anm 67. 

71 EPINAY-BURGARD 1980, 73. Noch drastischcr und plakativer MATON 1917, 41: „Le canonistc [!] 
Thomas de Courcelles, le plus fameux docteur sous Charles VII, nous offre un triste specimen de la 
science officielle d’alors”. 
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Traktate aufterhalb des Basler Umkreises sind bislang nicht bekannt allein die er- 
wahnten Reden und Schriften aus der Basler Epoche wurden bislang meines Wissens 
allenfalls von der Konzilsforschung und selbst von dieser nur partiell zur Kenntnis ge- 
nommen; insbesondere die .Deutschen Reichstagsakten', die weitaus mehr bieten, als 
ihr Titel verheifit, scheinen ein unerkanntes Quellengrab de luxe zu sein. Und folgt 
man der mehrfach zitierten Aufierung Segovias, so bleibt noch das gesamte offizielle 
Basler Textcorpus von 1437 / 1438 bis zur Mitte der vierziger Jahre fiir sein Werk 
gebuhrend mitzuberiicksichtigen - eine Neubewertung tate hier dringend not! 


IV 

In enger Zusammenarbeit insbesondere mit dem Konzilsprasidenten und Kardinal 
Louis Aleman, als dessen Familiar er auch genannt wird, 79 verwandte Thomas fortan 
alles darauf, die Theorie Wirklichkeit werden zu lassen. So spielte er eine entscheiden- 
de Rolle bei der Vorbereitung und Durchfiihrung des Basler Konklaves, das im 
November 1439 die seit langerem diskret angebahnte Wahl des ehemaligen Savoyer- 
herzogs zum Konzilspapst durchfiihrte. 80 Thomas, auf den dabei auch einige Stimmen 
entfielen, gehorte zu jenen Delegierten, die alsbald Amadeus VIII. die erwartete Nach- 
richt iiberbrachten, wobei er einmal mehr als Redner hervortrat. 81 Aber er scheint 
auch fiir seine Person damit eine fiir ihn nicht ganz neue Verbindung gepflegt zu ha- 
ben, war ihm doch schon im Juni des Jahres eine Pfarrkirche in der zum Herzogtum 
Savoyen gehorenden Bresse verliehen worden. 82 Im Marz 1444 wird der 1441 von Fe- 
lix’ V. mit Kanonikat und Pfriinde an der Kathedrale von Lausanne Ausgestattete zu 
Basel die Predigt auf Graf Philipp von Genf, den verstorbenen Sohn des Konzilspap- 
stes, halten, und 1451 erfahren wir von einem Tausch, bei dem Courcelles fiir eine 
weitere Pfarrkirche, Mont-St-Martin in der Diozese Genf, ein Kanonikat in Langres 


79 MC III 339. - In den fiir 1 445 uberlieferten Stallrechnungen des Kardinals begegnet sein Name haufig: 
CB VIII 233; 238f.; 243-248. 

80 Mit Segovia und Dundrennan gehorte er zu jenem Dreimannergremium, welches die Auswahl der Mit- 
glieder des Konklaves traf, zu dem er auch selbst gehorte: CB VI 626; 630f.; 664f.; 668; 675; 677f .; 684; 
688; 690; 717; MC II 406; 423; AENEUS SYLVIUS PlCCOLOMINUS, De gestis (ed. Hay / SMITH 200-202; 
214); AENEAS Sylvius PlCCOLOMINUS, Bnefwechsel, 1. Abtlg./I (Fontes rerum Austrtacarum 11/61 
1 02); Florenz, Arch, di Stato, Mediceo avanti ii principato, f. 20, n. 76 (Brief des Giovenco della Stuffa 
an Cosimo und Lorenzo de’ Medici, 1439 XI 2). Vgl. Manger 1901, 39; Eubel 1902, 270f.; PEROUSE 
1 904, 309; Valois 1 909, II 1 81 ; Hefele / Leclercq 1916, 1074; Fromherz 1 960, 32; Marie Jos£ 1 962, 
II 164 Anm. 1; STIEBER 1992,349;352.-Zurfriihzeitigen Anbahnung der Wahl Amadeus’ VIII. s. MOL- 
LER 1990, I 198f. 

81 a) Auf ihn entfielen sogar mehr als zwei Stimmen: MC III 426; vgl. BlRCK 1 894, 586f .; MANGER 1901,55; 
Eubel 1 902, 272; PEROUSE 1904, 321 . - b) Gesandter zum Elekten: MC III 449; 45 1 ; 454 (Rede); CB VI 
728; VII 24. Vgl. PEROUSE 1904, 328; VALOIS 1909, II 191. 

82 CB VI 485; vgl. Turin, Arch, di Stato, Bullarium Felicis V, t. Ill, f. 272 r/ ’ (1441 XII 30: Thomas belegt 
als „rector par. eccl. de Leuthenayo Lugdun. dioc.“). Diesen und den folgenden Beleg verdanke ich 
Johannes Helmrath / Berlin. 
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erhielt. 83 Gerade das konziliare Alltagsgeschaft erweist unseren Ideologen als umsich- 
tigen Pragmatiker auch zu eigenem Nutz und Vorteil, und das nicht nur mit Blick auf 
seine Beziehungen zum neuen Papst. So konnte es dem Verhaltnis zu Karls VII. 
Frankreich wiederum nicht schaden, wenn er bei der von dessen Gesandtschaftsfiihrer 
Philippe de Coetquis zelebrierten Pfingstmesse am 24. V. 1439 predigte und im De- 
zember 1441 eine Dankesantwort an die spanische Nation richtete, weil deren Vertre- 
ter die Werke gelobt habe, „que christianissimi reges Francie fecissent pro ecclesia". 84 

Nur wenige Wochen spater, am 18. II. 1442, pries er selbst Karl VII. - mit seiner 
zum Abschlufi einer Prozession der Universitat Paris in St-Magloire gehaltenen Pre- 
digt fand ein monatelanger Vorlesungsstreik sein Ende, den Abgabeforderungen und 
Interventionen des koniglichen Rats heraufbeschworen flatten. 85 Thomas war also 
nach Paris zuriickgekehrt; den Grund seines kurzen Aufenthalts kennen wir nicht. 
Die Beziehungen zwischen Regierung und Universitat waren damals ohnehin ge- 
spannt; erst im Jahr zuvor hatte der Kanzler Regnault de Chartres Vertreter der Alma 
Mater wegen deren fortwahrenden und vorbehaltlosen Verbleibs in der Basler und 
felizianischen Obodienz derart heftig und grob angefahren, „ut notariorum nullus 
instrumentum conficere extiterit ausus“. Ob die Universitat bei den neuerlichen Aus- 
einandersetzungen nun ausgerechnet eines der exponiertesten Mitglieder des Basilien- 
se um Vermittlung gebeten hatte, ist fraglich, allein nicht ganz auszuschliefien, denn 
diesmal handelte es sich um eine andere, die Kirchenfrage nicht betreffende Angele- 
genheit, und der daran unbeteiligte Courcelles hatte seit dem Kongrefi von Arras 1435 
immer wieder klug Zeichen seiner Annaherung an Karl VII. und dessen Hof zu setzen 
gewuflt - und dessen Kanzler kam schliefllich immerhin gleich ihm aus dem Cholets- 
Kolleg. 86 Doch selbst wenn der Auftritt in St-Magloire nicht darin, sondern nur in 
seinem aufierordentlichen Predigttalent griindete, zeigt sich daran auf jeden Fall, daft 
der Theologe, in seiner Heimat kaum auf den Plan getreten, sogleich wieder .dazuge- 
horte', daft all sein Basler Engagement in der von ihm ja wesentlich mitverantworteten 


13 a) Lausanne: Ibid., t. II, f. 23' (Provision durch Felix V, 1441 VIII 14). Vgl. ReYMOND 1912, 248; 481 (zu 
1453); MONGIANO 1988, 1 14 Anm. 398.-b)Predigt: Basel, UB, E I 4, f. 477'-479". -c) Mont-St-Martin: 
Chartulartum Universtlatts Pansiensts IV 705, n. 2673 Anm. 2; vgl. KLEINERT 1997, 199. 

14 a) Pfingstpredigt: Basel, UB, A III 17 a, {. 213'-218’; vgl. CB VI 453. Am 28. XI. predigte er in der Messe 
fur die verstorbenen, insbesondere die jiingst von der Pest dahingcrafftcn Konzilsvater: MC III 428; 
CB VI 726. Am29. VI. 1441 tat er dies beim Peter- und Paulsfcst: Basel, UB, A III 17 a, f. 224’-228'. - 
b) Thomas dankt der .nacioni Hyspanorum": MC III 977. 

13 Jean DE MaUPOINT, Journal c. 20 (ed. FAGN1EZ 28): „et la fut faict sermon solcmnel au peuple par 
maistre Thomas de Courcelles, excellent docteur en theologie, enquel sermon entr’autres choses fut 
diet par ledit docteur, que le roy libcralcmcnt avoit reconfermez et rebaillez a nostre dicte mere 
l’Universite tous ses privileges et vouloit que doresenavant tous les supports d’icelle en usassent et 
jouissent paisiblemcnt" (Der Verfasser des Journal war iibrigens ein Schuler des Thomas: siehe ibid., 
2). Vgl. Chartulartum Unwersttatis Paristensts IV 621, n. 2553 mit Anm ; Auctarium II 538 Anm. 6. - 
Der Streik ist auch bezeugt im Journal d'un bourgeois (ed. BEAUNE 409). Vgl. Proces de condamnation 
(ed. Champion II 343; zu 1442 VII 18); Jensen 1967, 115. 

“ Zur Sache (mit Zitat und Belegen) MULLER 1990, I 390. MULLER 1990, I 371 mit Anm. 1 1, auch zu 
Regnault de Chartres am College des Cholets. 
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und das Schisma verursachenden Phase des Radikalkonziliarismus offensichtlich kei- 
nerlei personliches Risiko barg. Man bedurfte seiner Begabung und Kompetenz an der 
Hochschule, die in ihrer grofien Mehrheit nach wie vor seine Uberzeugungen teilte, 
aber auch am Hof, der in ihm deren geschmeidig-gesprachsbereiten Vertreter wufite. 

Im iibrigen war da ja noch sein alterer Bruder Jean, dem wahrend des letzten Jahr- 
zehnts in Paris eine eindrucksvolle - und vom Ubergang der Lancasterherrschaft auf 
die der Valois in der Hauptstadt vollig unbeeintrachtigte - Karriere gelungen war: 
Nach dem Studium beider Rechte, das ihn iibrigens zeirweise nach Koln gefiihrt hatte, 
amtierte er nach seiner Promotion zum Doktor der Dekrete 1435 / 1436 iiber fiinf Jah- 
re fast ununterbrochen als Dekan und Vizedekan seiner Fakultat; 87 von 1439 an war er 
Parlamentsrat, und 1 44 1 wurde ihm der Archidiakonat von Josas in der Pariser Kirche 
verliehen. 88 Einen weiteren Archidiakonat erhielt damals Jacques Juvenal des Ursins, 
der gerade ein Jahr zuvor unter dem als akademischem Lehrer offensichtlich sehr ge- 
schatzten Jean de Courcelles sein Lizentiat im Kirchenrecht erworben hatte und aus 
einer seit den Tagen seines Vaters Jean dem Konigtum aufs engste verbundenen Parla- 
mentarierfamilie stammte. 89 Dieser Universitatsabsolvent steht nun exemplarisch fiir 
jenes uberaus dichte ,Personalnetz‘, das ungeachtet aller und beileibe ja nicht nur 
1441 / 1442 virulenten Spannungen und Konflikte Hochschule und Hof umspannte, ja 
zusammenzwang und einem Thomas von Courcelles immer als .Auffangnetz' dienen 
mochte. Begabung und Beziehung machten in seinem Fall Basel zu einem Ausflug auf 
Zeit ins konziliaristische Abenteuer mit Riickkehrgarantie. 


87 Chartularium Universitatis Parisiensis IV 539f., n. 241 1; 578f.,n.2478 Anm.; 613, n. 2538 Anm. 1; 615, 
n. 2542 u. 6.; vgl. Fournier / Dorez 1895, 1/2 258; 260; 386; 389 u. 6 .- Fournier / Dorez 1902, II 14; 
26-28; 44-46; 51-53. Einige Angaben zu seiner friihen Laufbahn bei MCLLER 1990, 1412; DESPORTES / 
Millet, Diocese d’ Amiens, 1 45, n. 213; Kleinert 1997, 191; Desportes, Diocese de Reims, 371, n. 233. 
- Koln 1425: Matrikel der Universitdt Koln I 283, n. 146,59 („Joh. de Courcellis, Ambianens. d., de 
regno Francie; iur.; s.“); vgl. SCHWINGES 1991, 51 (irrig). Allgemein zur Frequentierung der Kolner 
Universitat durch Franzosen im 15. Jahrhundert, die wohl weniger mit Hundertjahrigem Krieg oder 
Wegestreit als mit einer ersten Bliitezeit der Hochschule im zweiten Viertel des Saeculum zusammen- 
hangt, s. Schwinges 1986, 234f. 

88 Angaben hierzu bei MOLLER 1990, 1 412 Anm. 91 b und 92; zu erganzen um tpitaphier X 73, n. 4555. 
Fiir den siidwestlich von Paris am Lauf der Bievre zwischen Versailles und Palaiseau gelegenen Archi- 
diakonat mit dem Vorort Jouy sei nochmals hingewiesen auf ALLIOT 1 902, X-XII zu Jean de Cour- 
celles. Nachzutragen bleiben zwei Spezialstudien zu dem von Courcelles’ Vikar Jean Mouchard - 
einem wohl aus der heimatlichen Region von Montdidier stammenden Pikaiden - angelegten Register 
fiber die Visitationen der Jahre 1458 bis 1470: PeTIT-DuTAILLIS 1905; GARDEBOIS 1978, 2372-2376; 
bes. 2373. Zum konkreten Grund fiir seinen kurzen Aufenthalt in Basel 1438 s. MULLER 1990, I 412 
Anm. 91 a (mit Belegen). 

89 a) Archidakonat: PECHENARD 1876, 137; 217; SALVINI 1961, 85; LEWIS 1977, 397; AUBERT 2002, 370. - 
b) Lizentiat: Chartularium Universitatis Parisiensis IV 615, n. 2542. - Zur Familie grundlegend die 
Arbeiten von Peter Shervey Lewis, im besonderen: Lewis 1 992. - c) Fiir die erfolgreiche Lehrtatigkeit 
des Jean de Courcelles sei exemplarisch nur auf die Zahl seiner Lizentiaten zwischen 1440 und 1448 
hingewiesen: Chartularium Universitatis Parisiensis IV 615, n. 2542 (3); 627, n. 2564 (2); 640, n. 2583 
(3); 672, n. 2611 (3, darunter der spatere Erzbischof von Narbonne und Bischof von Bayeux und 
Beziers Louis d’Harcourt); 678f., n. 2628 (5). 
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Kein Zweifel kann daran bestehen, daft er sich diesem Experiment mit ganzer Kraft 
verschrieben hatte - und sie wurde ihm in immer hoherem Mafi abverlangt, da in Basel 
mit dem Jahr 1439 ein keineswegs allein pestbedingter Riickzug von Konzilsvatern 
einsetzte, der sich auch durch massive Inkorporationen savoyischer Kleriker vor al- 
lem qualitativ nicht mehr ausgleichen liefi. 90 Die Konzilsprotokolle der Jahre 1439 bis 
1441 und 1443 sowie Segovias Chronik belegen, dafi in Basel ein immer kleiner wer- 
dender Kreis immer grofiere Lasten zu schultern hatte. Am Ort hiefien die Standard- 
formeln „et deputatus fuit venerabilis Thomas de Corcellis, qui concipiat et referat" 
oder „fuit lecta per magistrum Thomam de Corcellis forma responsionis hujusmodi 
per eum concepta", zudem lehrte er an der Konzilsuniversitat, und keine der fur die 
Existenz der Synode so wichtigen Gesandtschaften ins Reich ging ja mehr ohne ihn 
ab. 91 

Und dennoch lehnte er den ihm von Felix V. am 6. IV. 1444 angetragenen, eigent- 
lich viberfalligen Kardinalat ab. Thomas wies ihn gleich Guillaume Hugues wegen sei- 
ner fur ein solches Amt ungeniigenden Einkiinfte zuriick, indes „Villelmus tamen 
postea, susceptis beneficiis, in commendam cardinalatum accepit". 92 Die materielle 
Ausstattung hatte sich mithin, vor allem aus savoyischem Fundus, nachbessern lassen; 
hierin griindete also wohl ebensowenig solche Haltung wie in seiner ihm von Enea 
Silvio attestierten Bescheidenheit oder aber in seiner - auch als Erklarung bemiihten - 
angeblichen Furcht, als Kardinal nicht mehr entschieden fur die Freiheiten der galli- 
kanischen Kirche eintreten zu konnen. Meines Erachtens liegt das eigentliche Motiv 
fur die Verweigerung auf der Hand: Courcelles mufite sich zum damaligen Zeitpunkt 
eingestehen, dafi der Sache des Konzils kaum noch Aussicht auf Erfolg beschieden 
war, zumal an der Institution, die ihm Riickhalt und Sicherheit verschafft hatte, die 
bisherige Einheitsfront fur Basel und Felix V. zerbrach - im August 1444 kam es an 
der Pariser Universitat im Vorfeld einer neuen Versammlung des franzosischen Kle- 
rus zu Bourges zur offenen Konfrontation zwischen Befiirwortern und Gegnern der 
bisherigen Position. 93 Wir wissen nicht, wie sich der Ablosungsprozefi zwischen 
Oberzeugungstreue und Opportunismus, Sorge um die Zukunft der Kirche und Vor- 
sorge fur die eigene Person im einzelnen vollzog, ob sein Verhaltnis zu .standfesten* 
Mitvatern wie Aleman, Segovia oder Hugues litt - immerhin ist er noch am 25. VII. 
1445 in Basel belegt, und in den Stallrechnungen des Kardinals von Arles taucht sein 
Name sogar bis Jahresende wiederholt auf 94 -, doch durfte er klar erkannt haben, dafi 


,0 Dazu MOLLER 1990, 1 196-198. 

” CB VII 389 (1441 VII 10; 1 . Zitat); CB VI 179 (1439 VI 7; 2. Zitat). - Zu Thomas' Tatigkeit an der sich 
alierdings nie recht entfaltenden Konzilsuniversitat: ReDLICH 1929, 100;ReDLICH 1958, 358;SCHWEI- 
ZER 1932, 16. 

n Aeneas Sylvius PlCCOLOMINUS, Deconcilio Basiliensi [1450 / 1451], in: HERS., Bnefivcchsel, 2. Abtlg. 
(f ontes rerum Austriacarum 11/67 203)(Zitat); vgl. EVBhuHierarchiacatholica II 10; Eubel 1902,275; 
PEROUSE 1904, 390; 394; VALOIS 1909, II 192f. Anm. 5; MOLLER 1999c, 43f. Anm. 72. 

,J JEAN de Maupoint, Journal c. 37 (ed. FagNIEZ 33f.). - Weitere Angaben bei VALOIS 1909, II 302 
Anm. 3. 
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der Weg zur Losung der Kirchenfrage iiber Savoyen nach Frankreich fuhrte und dafi 
er ihn selbst beschreiten muftte, wenn er gegeniiber den Baslern einen Rest an Glaub- 
wtirdigkeit bewahren wollte. Denn nur dort verfiigte er iiber gewissen Einflufi, nur 
dort konnte er sich um tragbare Bedingungen fur den Abgang der Verlierer bemuhen. 
Die Obodienz des mittlerweile in Lausanne residierenden Felix V. war damals zuse- 
hends auf dessen ehemalige Herrschaft geschrumpft, an deren kunftigem Schicksal 
dem Konzilspapst am meisten liegen mufite - dieses vorrangige Interesse an Savoyen 
wiirde ihn, wenn notwendig, am ehesten zur Abdankung bereit sein lassen. Und hier 
kam Thomas sehr zustatten, dafi Amadeus’ VIII. Sohn und Nachfolger Ludwig von 
Savoyen diese Notwendigkeit schon wegen der fur den Gegenpapat anfallenden 
Kosten als durchaus gegeben ansah, zumal sich just damals die Frage einer Sukzession 
im benachbarten Herzogtum Mailand zu stellen begann, wo der krankliche und er- 
blindende Filippo Maria Visconti, verheiratet mit einer Schwester Ludwigs, schon seit 
Jahrzehnten und ohne legitime Nachkommen regierte. Doch die Realisierung solcher 
Ambitionen liefi sich eben aus eigener finanzieller Kraft nicht realisieren. Hilfe stand 
indes von Karls VII. argentier Jacques Coeur in Aussicht, allerdings war sie an die 
Bedingung einer Resignation Felix’ V. gekniipft . 95 Eine solche Abdankung und, damit 
verbunden, eine Liquidation des Basler Konzils liefl sich unter akzeptablen Konditio- 
nen fur die Betroffenen angesichts der verharteten innerkirchlichen Fronten und mit 
Aussicht auf allgemeine Akzeptanz in der Christenheit aber nur unter Leitung und auf 
Druck einer hinreichend durchsetzungsfahigen weltlichen Macht bewerkstelligen. 
Diese konnte nach Lage der Dinge allein das am Ausgang des Flundertjahrigen Kriegs 
siegreichc und wiedererstarkte Frankreich sein - wie die Dinge dagegen im Reich 
lagen, hatte Thomas ja selbst vor Ort zur Geniige studieren konnen. 


M a) 1445 VII 25: Cornaz 1932, 144, n. XV. Oder handcltecs sich nur um einen kurzfristigen Aufenthalt 
des bereits in savoyischen Diensten Stehenden am Konzilsort, der im Zusammenhang mit der Heirat 
von Amadeus ’-Felix’ Tochter M argarete mit dem Pfalzgrafen Ludwig IV. zu sehen ist ? Davon wie auch 
von der Ehc einer Enkelin Charlotte mit cinem sachsischcn Herzogssohn erhoffte man sich Obodienz- 
gewinn fur Papst und Synode bei einer von dem Triercr Erzbischof Jakob von Sicrck gefuhrten Kur- 
furstengruppe. Naheres bei MILLER 1983, 137; 140f.; HEINIG 1996, 128; MOLLER 2003, 123. 
b) Falls besagte Stallrechnungcn auch als Prasenzbelege verwertbar sind, ware sogar von weitgehend 
kontinuierlicher Anwesenheit in Basel 1445 auszugehen: CB VIII 233; 238f.; 243-248; s. aber hier 
Anm. 96. 

” MOLLAT 1988, 3 1 1 f.; 46 1 f. (mit Belegen; Anm. 88 bereits zu 1445!). Weitere Hinweise bei MOLLER 
1990, II 831. 
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V 

1445 nahm Herzog Ludwig entsprechende Kontakte mit dem Hof Karls VII. auf und 
betraute damit unter anderem den wohl seit Juli bei ihm weilenden - Thomas von 
Courcelles. 96 Am 30. III. 1446 kam man iiberein, dafi die Liquidationsverhandlungen 
in Lyon, Genf oder an anderem Ort von Jacques Juvenal des Ursins, also dem Schuler 
des Jean de Courcelles, und einem vom Konig noch zu benennenden Theologen 
gefiihrt werden sollten. 97 Als man sich nach einem ersten gescheiterten Versuch im 
August 1447 zur Konferenz in Lyon zusammenfand, hiefi dieser Theologe in der in- 
zwischen veritablen koniglichen Delegation - Thomas von Courcelles. 98 Hatte er sich 
savoyischem und franzosischem Hof angedient, hatte er gar selbst entscheidenden Rat 
fur den einzuschlagenden Weg erteilt?" Auch dies wissen wir nicht; seiner Dienste 
jedenfalls wird man sich schon deshalb gerne versichert haben, weil er die Gegenseite 
wie kein zweiter kannte und er in ihrer Sprache redete (obwohl jetzt nicht mehr ekkle- 
siologische und theologische Subtilitaten zur Debatte standen, wie ein Johannes von 
Segovia feststellen muBte, dem kurz und knapp bedeutet wurde, „les matieres reque- 
roient abreviacion, et on ne faisoit que perdre temps a disputer, respondre et dupli- 


n Nach den Stallrechnungen von Louis Aleman zu urteilen (vgl. hier Anm. 79, 94), ware von eincr Ab- 
senz in Basel zwischen 11. VII. und 7. X. 1445 auszugchen ( CB VIII 239; 243). - Paris, BNF, fr. 18983 
(Recueil des pieces concernant principalement les relations diplomatiques entre ia France et la Savoie, 
sous les regnes de Charles VII et de Louis XI), f. 46': „Ait cste pu plusieurs foiz pourparle, traictie et 
advise entre les gens du Roy . . . et les ambaxeurs de monseigneur Le due de Savoie sur les voyes, facons 
et manieres de parvenir a la dite union et derrenierement par mes[sieurs?J Jehan de Grolee, prevost 
de Montjeu, maistre Thomas de Courcelles, maistre en theologie, et . . . Jacques de la Tour, docteur en 
droit canon et civil, envoyez de par ledit monseigneur de Savoie . ..." Vgl. auch Valois 1 909, II 299f. 

” Jean CHARTIER, Chromquede Charles V7/(e d. VALLETDE ViRIVILLE II 52; vgl. 54; 60). Vgl. DU FRESNE 
DE Beaucourt 1888, IV 257 Anm. 2; Valois 1909, II 300. 

’* Grundlegend Procis-verbal, ed. PtROUSE. Weitere Angaben bei MULLER 1990, 1 212-214 mit Anm. 1; 
407f.; 470. - Vollig verzerrend die Sicht von Ayroles (die indes schon durch das hier in Anm. 3 ange- 
fiihrte Zitat verstandlich wird), Lyon sei zur Stattc der Demiitigung des Thomas von Courcelles ge- 
worden, »qui a du ployer enfin, et travailler a defaire l’ocuvre de malhcur a laquelle il avait pris une 
si grande part" (AYROLES 1890, 1 199). 

” Er konnte aber auch uber den bzw. zusammen mit dem durch seine Familie im Raum Savoycn-Lyon 
festverwurzelten Kommendatarprior von Montjoux (Grofier St. Bernhard) Jean de Grolee den Weg 
vom Konzil zum savoyischen Hof gefunden haben. Wenn Grolee alsbald auch als Rat des franzo- 
sischen Konigs begegnet, mochte man dahinter wiederum Courcelles’ Verwendung und Dank fur die 
auf der ersten Etappe nach Savoyen geleistete Hilfe sehen. Naheres zu ihm bei MOLLER 1990, 1 213; 
413f.; MOLLER 1983, 38 mit Anm. 13/14; MOLLER 2003, 124,130. - Die Annahme, Courcelles sei in 
geheimer Mission des vcrbliebenen Baslcr Fuhrungszirkels um Louis Aleman tatig geworden, ware 
kuhne Spekulation, doch gesetzt diesen Fall, hatte es sich hochstens um einen Auftragzu vertraulichen 
Sondierungcn uber die Zukunft dcs Konzils, keinesfalls jedoch uber dessen Liquidation gehandelt, 
gegen die sich die Vater bis 1447 mit aller Kraft stemmten. Nicht vollig auszuschlieden ware inner- 
halb dieses - wohlgemerkt wenig wahrscheinlichen - Szenarios, dafi Thomas sich zwar mit solchem 
Auftrag aus Basel entfernte, aber dann vollig selbstandig vorging. 
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quer“ 10 °). Thomas vermochte zu ihren Gunsten ein gutes Wort einzulegen und sie da- 
mit zumindest etwas aufgeschlossener fiir das Unvermeidliche zu machen, er konnte 
ihr durch die eigene Prasenz in neuer Position aber zugleich deutlich zu verstehen 
geben, daS die Tage des Konzils endgtiltig gezahlt waren. 

Unter den Augen eines Louis Aleman und Johannes von Segovia beteiligte er sich 
also an der Liquidation eines Werks. das im Wortsinn seine Handschrift trug. Und 
auch weiterhin schrieb er mit: Schon im fruhen Verhandlungsstadium erhielt er den 
Auftrag „qu'il feist certaines cedules desdiz advis", und ein Martin Le Franc, der fiir 
Felix V. tatige Propst von Lausanne, wtinschte „que maistre Thomas de Courcelles 
fust avec lui ... pour mieulx ordonner en paroles aucuns des articles des advisemens." 
Als sich die franzosische Delegation spater zu Eugens Nachfolger Nikolaus V. nach 
Rom begab, cntwarf wohl Thomas zusammen mit Robert Botyll, einem Gesandten 
des englischen Konigs, auf Wunsch der Konzilsseite um die Jahreswende 1448 / 1449 
den Text jener am 18. I. 1449 publizicrten papstlichen Rctraktationsbulle Junto nos 
pacem , welchc dann zum Ende der Synode fiihrte. 101 Vermerken wir am Rande, dafi 
ihm schon zuvor Karls VII. machtiger Beichtvater Gerard Machet Mitteilungen an 
Nikolaus V. anvertraut hatte, der seinerseits den eben erst zum Kanoniker an der Pari- 
ser Kathedrale bestellten Courcelles zum papstlichen Subdiakon ernannte und 1449 
mit dem eintraglichen Archidiakonat von Gent in der Kirche von Tournai providier- 
te. 102 Im April dieses Jahres war er in Genf Zeuge der von Nikolaus V. verfiigten Pal- 
lienverleihung an Jacques Juvenal des Ursins, der ihn am 28. I. 1447 auf ein weiteres 


100 Prods-verbal(cd. PEROUSE, 3 71). -Nach dem Protokoll zu urteilen, hat Courcelles ncben seiner obli- 
gaten Tatigkeit als Verfasser jedwedcr Schriftstiickc wohl eher im Hintergrund auf praktische Rege- 
lungcn hingewirkt, ohne gleich Segovia auf seine friiheren .Maximen' zu rekurrieren. Dazu Crevier 
1 723, IV 1 52: „et y fit un rolle [sic] considerable, aussi doux pacificateur quc docteur zele pour le fond 
dcs maximes." 

101 a) Zitate: CB VIII 357; 393. - b) Zu Martin Le Franc als an den Verhandlungen beteiligtcm Sckretar 
Felix’ V. s. auch Helvetia Sacra 1/4 386f. - c) Tanto nos pacem: Mansi XXX11 49-5 1. Vgl. MEUTHEN 
1982, 301 Anm. 94; MEUTHEN 1985,32 Anm. 90; HELMRATH 1987, 197 (beide mit Beleg: Basel, UB, E I 
4, f. 121 rAr ). 

102 a) Machet: Paris, BNF, lat. 8577, f. 98'. Vgl. Valois 1909, II 339 Anm. 3; Prods de condamnacion (ed. 
CHAMPION II 343). - b) Kanonikat Notre-Dame (1447 IX 11): Paris, Archives Nationales, LL 86, 
f. 82”; Paris, BNF, fr. 29760 -Dossiers bleus 215: 5542, n. 5; Paris, Bibl. de 1’ Arsenal, 1020, S. 213. Vgl. 
Gallia Christiana VII 149; VaLLETDE VlRIVILLE 1855, 182; ALLIOT 1902, XI; CHAMPION 1923, II 136; 
HUGUET 1929 / 1930, 335. Wenige Wochen zuvor hatte ubrigcns Brudcr Jean Kanonikat und Pfriinde 
an Notre-Dame cmpfangen: Paris, Archives Nationales, LL 116, S. 314f. - c) Subdiakonat / Archi- 
diakonat: Auctanum II 343 Anm. 1; Chartulanum Universitatis Pansiensis IV 705, n. 2673 Anm. 2. 
Vgl. VALOIS 1909, II 342 Anm. 1 ; Prods de condamnation (ed. CHAMPION II 343); OuRLIAC 1961, 20 
bzw. 1979, 344. 1450 war wegen dieses Archidiakonats ein Prozefi vor dem Pariser Parlament anhan- 
gig: VLEESCHOUWERS-VAN MELKEBEEK, Archief Doormk, 297f., n. 224. 
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Kanonikat, namlich an dessen Reimser Kirche, befordert hatte. 103 Beide mussen 1449 
wie auch die weiteren geistlichen Mitglieder der koniglichen Delegation als Gaste 
wohl an einer (indes schlecht belegten) Lyoner Synode teilgenommen haben, auf der 
konzilsfreundliche Krafte in Bistum und Kirchenprovinz bemiiht waren, die Basler 
Bestimmungen zur Kirchendisziplin stricto sensu zu iibernehmen. 104 

1450, die Arbeit war getan, erhielt der konigliche Rat Thomas de Courcelles konig- 
lichen Lohn fur sein erfolgreiches Mitwirken an der Wiederherstellung der kirch- 
lichen Einheit. 105 Er hatte also nicht nur problemlos seinen Platz in der alt-neuen 
Ordnung gefunden, sondern sie aktiv mitgestaltet und sich darin innerhalb kurzer 
Zeit eine reich remunerierte Ehrenposition gesichert. Und die nachsten Amter und 
Einktinfte liefien nicht auf sich warten: 1451 waren es das Kanonikat in Langres und 
die Pariser Pfarrei St- Andre, fur die seine Alma Mater das Kollationsrecht besafi. 106 
Noch im selben Jahr wurde er in der Nachfolge des Robert Ciboule Poenitentiar an 
Notre-Dame und 1452 Erzpriester von Melle in der Diozese Poitiers. 107 Und der Uni- 


105 a) Pallienprivileg: Wegen des Verzichts auf den Reimser Erzstuhl zugunsten seines Bruders Jean cr- 
hiclt Jacques bei seincmUbergangindas Biscum Poitiers zum Ausglcichfur den verlorenen Metropo- 
litenrang neben dem Titel eines Patriarchen von Antiochien u. a. ein von Nikolaus V. am 12. IV. 1449 
ausgestelltes Pallienprivileg, das ihm dann am 27. IV. in Gcgcnwart des Zeugen Thomas von 
Courcelles durch den Bischof Elic de Pompadour von Alet, ein weiteres Mitglied der von Jacques ge- 
fuhrten Delegation Karls VII., ausgehandigt wurde: Text bei BESLY 1 697, 203-209 (mit Insert der Bulle 
Nikolaus’ V.); vgl. Paris, Bibl. de l'Arsenal, 1020, S. 213 = 1021, S. 161. Weiterc Angaben bei MOLLER 
1990, 1 408f.; 412. -b) Kanonikat Reims: Reims, Bibl. Mun. Carnegie, 1773, f. 262 pr. 3 1 ; DESPORTES, 
Diocese de Reims, 542, n. 430.- 1454 erhielt dann Jean de Courcelles unter Erzbischof Jean II Juvenal 
dcs Ursins ebenfalls ein Reimser Kathedralkanonikat: Reims, Bibl. Mun. Carnegie, 1 773, f. 234, pr. 1 8; 
DESPORTES, Diocese de Reims. 371, n. 233. 

,0 * Belege hierzu bei MOLLER 1990, 1 21 7f 

105 Paris, BNF, fr. 27367- Piices originales 883: 19.900, n. 21 (.Maistrc Thomas de Courcelles consciller 
dudit [Roy]”). Seit Marz 1450 ist Thomas, nachdem die Gesandtschaften zwischen Lyon, Genf, 
Lausanne und Rom ein Ende genommen hatten, rcgelmaftig auf den Sitzungen des Kapitcls von 
Notre-Dame bezeugt: Paris, Archives Nationales, LL 1 16, S. 725. 

101 a) Langres: S. oben Anm. 83 c(Tausch gegen Mont-St-Martin). -b) St- Andre: Chartulanum Untver- 
sitatis Pansiensis IV 705, n. 2673 Anm. 2; Auctanum II 844. Vgl. DU Boulay 1 670, V 91 7; Gallia Chnsti- 
ana VII 214; Lebeuf 1883, 1 288; VaLLETDE Viriville 1855, 182; PERENNEs 1851,1 1112; FlSQUET, La 
France pontiftcale II 36; HUGUET 1929 / 1930, 334. 

107 a) Poenitentiar: Paris, Archives Nationales, LL 86, f. 27"; 82” - LL 117, S. 49; Chartulanum Univer- 
sitatis Pansiensis IV 705, n. 2673 Anm. Vgl. VaLLETDE Viriville 1 855, 1 82; FlSQUET La France ponti- 
ficate II 36; Procis de condamnation (ed. Champion II 343); HUGUET 1929 / 1930, 334; Combes 1 933, 
148. Es ware von Interesse, einmal die auffalligen Parallelen wie auch die Gegensatze in den Lebcns- 
laufcn der fast gleichaltrigen Pariser Theologen Thomas von Courcelles und Robert Ciboule verglci- 
chend zu betrachten, wobei nicht nur von der Nachfolge jenes in mehreren Amtern dieses auszugehen 
ware - so wurde Thomas ebenfalls mit dem Archidiakonat Gent nach der Resignation von Robert 
providiert (vgl. COMBES 1933, 126 Anm. 7) -, sondern auch Gesandtentatigkeit, rhetorischcs Talent 
und relativ fruhe Annaherung an Karl VII. - bei Ciboule fiillt sie schon 1434 und noch starker als bei 
Courcelles ins Auge- zu beachtcn blicben. An erstc Ubcrlcgungen von Ourliac und Krynen anknup- 
fend, ware des weiteren zu untersuchen, ob Ciboules .christlicher Sokratismus’ einen Gegenentwurf 
zur .politischen Theologie' der Pariser Konziliaristen vom Schlage eines Courcelles darstellt, von 
dem er auch indirekt 1453 mit seinem Gutachten gegen die Verurteilung der Jeanne d’Arc abrucktc 
Vgl. neben der zitierten Arbeit von Combes die Hinweise bei MULLER 1990, 1 319-329, bes. 326 Anm. 
96 (Ourliac; Krynen). - b) Melle: Auctanum II 9 Anm. 2; 343 Anm. 1. 
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versitatsprofessor und Kustos des Cholets-Kollegs, der zu seinen Schiilern den auch 
wohl von ihm mit verschiedenen Amtern an Notre-Dame geforderten und in seiner 
Zeit mit der sogenannten Passion von Pans (1448) erfolgreichen Dichter und Marien- 
verehrer Arnoul Greban zahlte, 108 fiihrte wieder das Wort: 1450 gegen die Universitat 
Caen, jene dem Zuzug normannischer Studenten in die Hauptstadt abtragliche Griin- 
dung von Englands Gnaden: 1452 fiir seine Horhschule zur Begriiflung des zur Re- 
form angereisten papstlichen Legaten Guillaume d’Estouteville; 1453 „eloquentissime 
proposuit in facie facultatis artium"; und 1455 sprach er in Soissons auf dem Konzil 
der Kirchenprovinz Reims, an deren Spitze inzwischen mit Jean II Juvenal des Ursins 
ein Bruder von Jacques stand. 109 Vor solchem Hintergrund mag man verstehen, daft 
seine die Nachwelt so emporende Zeugenaussage 1456 im Rehabilitations- bzw. 
Nullitatsprozefi Jeanne d’Arc fur ihn, den Vielbeschaftigten, und seine Mitwelt nur 
wenig mehr als eine lastige Marginalie gewesen sein mufi, der es sich rasch, diskret und 
geschickt zu er.tledigcn gait. 

Karl VII. hinderte sie jedenfalls nicht daran, auch weiterhin die Dienste des am 
9. Januar 1459 mit grofier Mehrheit zum Dekan des Kapitels von Notre-Dame ge- 
wahlten Courcelles 110 in Anspruch zu nehmen: Im selben Jahr fungierte er als einer 
von vier Gesandten auf dem Kongreft von Mantua, den Pius II. in der Hoffnung auf 
einen gemeinsamen Zug der Machte des lateinischen Europa gegen die Tiirken ein- 
berufen hatte. 111 Von diesem ihm schon aus Basler Zeiten bekannten Papst wurde er 
wiederum mit Reformaufgaben beauftragt, die er unter anderem zusammen mit dem 
Pariser Bischof Guillaume Chartier im Orden von Fontevrault und der Pramonstra- 
tenser durchfiihren sollte. 112 Zwei Jahre spater war es dann an Thomas, auf seinen 


101 a) Kustos: RabUT 1970, 88. -b) Arnoul Greban: PARIS 1887, 394; CHAMPION 1923, II 136 (mit Quelle: 
Register der theologischen Fakultat, 1456 VIII); 156 Anm. 2; BOHM 1989, 703f. 

I0 * a) Caen: Chartulanum Universitatis Parisitnsis IV 693, n.2662; Auctanum II 828 -V 387 mit Anm. 2. 
Vgl. ROY 1 994, 98- 1 02; Roy 1 999, 101-105. -b) Estouteville: COMBES 1 933, 151. Ausfuhrliche Anga- 
ben zur Reform und zum Legaten bei MULLER 2002, 338f. Anm. 52. - c) 1453: Auctanum V 570. -d) 
Soissons: GOUSSET, Actes de laprovince ecclesiastique de Reims II 726. Vgl. MULLER 1990, 1 2 1 3; 41 2. 

110 Das Protokol! der Wahl beiSALVlNI 1912, 69f ., n. V. Vgl. Paris, Archives Nationales, LL 86, f. 82'; Auc- 
tanum II 343 Anm. 1 ; DU BOULAY 1 670, V 91 7; Gallia Christiana VII 2 1 4; VALLETDE VlRIVILLE 1 855, 
182; ALLIOT 1902, XI; Prods dc condamnation (ed. CHAMPION II 343); HUGUET 1929 / 1930, 334; DES 
Graviers 1966, 155f.; DERONNE 1970, 95. 

111 AENEAS SYLVIUS PlCCOLOMINUS, Commentani (ed. VAN Heck 1984, 1225;ed.ToTAROl984,596);vgl. 
MathiEUD’Escouchy, Chromque (id. DU FRESNEDE BeaUCOURT II 393). - 1459 / 1460 ist auch Jean 
de Courcelles als koniglieher Rat belcgt: Paris, BNF, fr. 27367 - Pieces originales 883: 1 9900, n. 1 9; 20. 

112 Gallia Christiana VII 214; FlSQUET La France pontificate II 37; HUGUET 1929 / 1930, 334; Prevost 
1 953, 543; Prevost 1 959, 672; Trin 1 960, 959. S. auch dieSpezialstudien von Palustre 1 897, 111-120, 
und UZUREAU 1923, 141-146, die aber Courcelles nicht namentlich auffiihrcn. - Fur die Reform bei 
den Pramonstratensern vgl. den ahnlichcn, sich auf die Regioncn Burgund und Brabant erstreckenden 
Auftrag Pius’ II. von 1459 VII 17 an Bischof Guillaume Fillastrc d. Jiingeren von Toul: VALVEKENS, 
Acta et decreta, 142f., n. 95. 
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Herrscher in St-Denis die Totenrede zu halten 113 - fur die wortgewaltigen nationa- 
listisch-katholischen Apologeten der Jeanne d’Arc schlicht ein Skandal, allenfalls 
erklar-, doch nicht entschuldbar mit dem rhetorischen Talent des Henkers der Jung- 
frau und den allgemein verderbten Sitten in damaliger Zeit. 114 Aber schliefilich fand er 
in den Augen dieser Autoren fast noch sein verdientes Ende, soli er doch als angeekel- 
tes Ekel und kleiner Kanoniker aus dem Leben geschieden sein: „mort, degoute des 
hommes et tout en Dieu, simple chanoine de la cathedrale de Paris, en 1469“. 115 Nur 
liefte sich - was hier aber nicht mehr demonstriert werden soil - fur das letzte Lebens- 
jahrzehnt des Thomas von Courcelles, der als Dekan immerhin dem Kathedralkapitel 
in der Hauptstadt des Konigreichs vorstand, hinreichend belegen, dafi sein Ruf als 
„eminentissimus scientiae et magnae eloquentiae vir“ bis zum Tode ungebrochen 
blieb. 1 16 Ihn konsultierte und respektierte man als theologische Autoritat; Spuren fin- 
den sich bis in eine Tiibinger Handschrift hinein, die unter anderem seine 1459 erteilte 
Antwort auf von Johannes de Lapide (Heynlin) fur dessen Freund Johannes Naucle- 
rus (Vergenhans), den Stuttgarter Propst und spateren ersten Tiibinger Rektor, vorge- 
legte Quaestiones enthalt. Lapide studierte und lehrte in Paris von den fiinfziger bis zu 
den friihen siebziger Jahren und war spater im deutschen Siidwesten in der Tradition 
von Courcelles unter anderem als gefeierter Prediger und Autor eines bedeutsamen 
Traktats liber die unbefleckte Empfangnis tatig. 1 17 

Und wenn die Zahl dieser Belege aufs Ganze dennoch etwas abnimmt, so konnte 
dies zum einen mit jenem Bruch zusammenhangen, den Ludwig XI. bekanntlich mit 
den Ratcn und Giinstlingen seines Vaters vollzog (nachweisen lafit er sich im Falle von 
Courcelles indes nicht), zum anderen schlicht in Altersbeschwernis und Krankheit 


115 GlLLES LE Bouvier, Le s chromques du roi Charles VII (ed. COURTEAULT e. a. 420); Jean Chartier, 
Chronique de Charles V//(ed. Valletde Viriville III 120). Vgl. DU Boulay 1670, V 918; Crevier 
1723, IV 269; Gallia Christiana VII 214;P£renn£s 1851, 1 1 1 12; Valletde Viriville 1855, 182; FlS- 
QUET La France pontificate II 37; Du FRESNE DE BEAUCOURT 1891, VI 444; Proces de condamnation 
(ed. Champion II 343); Champion 1923,11 136; Huguet1929/ 1930, 337; Meunier 1946, 301; Pre- 
VOST 1956, 951; VAN VESSEM 1966, 194 (fiir ihn stand Thomas iiberhaupt wahrcnd der letzten Jahrc 
Karls in dessen hoherGunst); Proces de condamnation (ed. Tisset/ LanhersII 395); Deronne 1970, 
12; VALE 1974, 68; 2 14; 2 17; GODARD 1974,229(„cetondoyantpersonnage“); LUCIE-SMITH 1977,273; 
DELSALLE 1982, 120; MULLER 1996a, 335f.; Favier 2001, 1 88f . (,1'un des conscillers tres ecoutes dc 
Charles VII“). - Merkwurdig mutct die Ansicht von LavaTER / SloMAN 1963, 272f., an: Wer spat in 
solchengem Verhaltniszu Karl VII. stand wic Thomas von Courcelles, der mufi bereits frith, d. h. auch 
wahrcnd des Prozesses gcgen Jeanne d’Arc, als Franzosenfreund heimliche Verbindungen zu diesem 
Konig unterhalten haben ... . 

1.4 O’REILLY 1868, 1 53; darauf bczicht sich zustimmend z. B. SARRAZIN 1896, 226. Noch fiir HErubel 
1981, 372, war die Tatsache, dal? ausgerechnet Thomas die Rede hielt, „a nouveau le signe de contra- 
diction, apparu tant de fois au cours du regne de ce roi". 

1.5 O’Reilly 1868, 1 53. 

Fiir Belege s. ctwa CREVIER 1723, IV 271; 290; FERET 1897, III 56 Anm. 3 - Zitat (aus dem Epitaph 
des Thomas de Courcelles): tpitaphier X 73, n. 4554. 

,l7 Tiibingen, UB, Me 176, f. 191M93'(vgl. 1 89 r - 191"); zur Handschrift: KRISTELLER, Iter Itahcum III 
722. - KRISTELLER, Iter Italicum VI 545. - Zu Lapide: HOSSFELD 1907-1908 (bes. 347f. zu Courcelles 
als einem seiner wahrscheinlichcn, ihn auf die via antiqua fithrenden Lehrer); Haller 1927, 19-26; 
129-132; SCARPATETT! 1981; BAIER 1991; Lohr 1996. 
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griinden. Nach seinem Tod am 23. X. 1469 wurde der „bonae memoriae venerabilis et 
scientificus vir magister Thomas de Courcellis sacrae theologiae professor, decanus et 
canonicus Parisiensis", dem Beschlufi seines Kapitels entsprechend, feierlich in einer 
Kapelle von Notre-Dame bestattet, fur die er selbst noch testamentarisch ein Anniver- 
sar gestiftet hatte." 8 Weitere Stiftungen seines Bruders Jean folgten, die grofite am 
16. IX 1489 zu dem am 25. September gefeierten Fest des h!. Firminus, des Patrons 
von Amiens. 119 Und noch kurz vor seinem Tod uberbrachte ein Neffe Claude Han- 
gest - Nachfolger des Onkels sowohl im Pariser Parlament als auch im Kapitel von 
Amiens - am 2. IV. 1495 fur die Bibliothek des Kapitels ein Geschenk des Neunzig- 
jahrigen: eine Handschrift mit wichtigen Texten des Basler Konzils, darunter den 
Dekreten, an denen Thomas so grofien Anteil gehabt hatte. 120 Nichts gab es hier zu 
verbergen; keinen Grund, um auf Distanz zu gehen: Fur Jean hatte der Bruder weder 
in Rouen Ungliick iiber das Land noch zu Basel iiber die Kirche gebracht. Auf seinen 
Wunsch wurde er am 27. April 1495 an Thomas’ Seite bestattet: „Qui quomodo in vita 
sua se dilexerunt, ita in sepulchro non sunt separati". 121 


VI 

Die Nachwelt hat - einleitend kam es bereits zur Sprache - iiber Thomas von Cour- 
celles anders geurteilt, und moralische Emporung liefi da manches Urteil zur Verurtei- 
lung werden. Bis zu gewissem Grad kann man solche Condemnatio des Condemnator 
schon nachvollziehen, denn bei aller Analyse historisch wirkmachtiger Faktoren, 
welchc die Positionen und Positionswechsel von Courcelles transparenter und damit 
verstandlicher zu machen vermogen, bleibt doch ein Individuum mit seinem unver- 
wechselbaren, hier anscheinend negativ verschatteten Profil: ein wendiger Opportu- 
nist, vorteilsbedacht und verschlagen, begabt mit friihem und feinem Gespiir fur sich 


a) Todcsdatum / Zitat: Paris, Archives Nationales, LL290, nach LL 121, S. 381. -b) Kapitelbeschlufi: 
Ibid., S. 382. - c) Anniversarstiftung: Ibid., S. 483. 

"* a) 1489 IX 16: Paris, Archives Nationales, LL290, nach LL 123/24, S. 780. EineahnlicheStiftung rich- 
tetejean de Courcelles auch am Cholcts-Kolleg ein, dessen Kustos er damals war: Rabut 1970, 95. - 

b) Sonstige Stiftungen neben einer bereits fruher erfolgten (1452 XI 22: Paris, Archives Nationales, 
LL290, nach LL 11 7, S. 279): 1477IV28; V7;X22: Ibid., nach LL 122, S. 182; 184;222; 1483 X28: Ibid., 
nach LL 123/24, S. 241. 

a) 1495 IV 2: Paris, Archives Nationales, LL 290, nach LL 126, S. 233. Vgl. Franklin 1 867, 1 28; 54 (zu 
1444). Da der Codex laut Inhaltsangabc in zitierter Quelle unter den weiteren Stricken relativ viele 
Bohmensachen cnthalt, mochte man ihn mit einer von jenen Handschriftcn identifizieren, die der in 
Basel besondcrs mit dem Hussitenproblem bcschaftigte Pariser Universitatslehrer und Dekan von 
Cambrai Gilles Carlier (f 1472) hinterlassen hat (zu ihms. oben Anm. 31), doch keinesder bekannten 
Manuskripte kommt hierfur infrage: Paris, BNF.Iat. 1507, 1548,3124(1503 ?, 1506 ?);Bibl. Mazarine, 
1 6 1 7, 1 683, 1 685, 1 686. - b) Zur Sukzession von Claude Hangest im Pariser Parlament und als Kanoni- 
kerin Amiens s. AUTRAND 198 1,92; DESPORTES/ MILLET, Diocise d’ Amiens. 100, n. 656; 145, n. 213. 

121 a) 1495 IV 27: Paris, Archives Nationales, LL 290, nach LL 126, S. 241. - b) Zitat (aus dem Epitaph 
des Jean de Courcelles): tpitaphier X 74, n. 4555. 
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abzeichnende Veranderungen und fahig zu entsprechenden raschen Veranderungen 
im eigenen Lebensgang. Sicherlich war er „eine der versatilsten Figuren ihrer Zeit", 122 
und da diese Zeit von tiefgreifenden Umbriichen erschiittert wurde, schlug die Stunde 
eines dank gerissener Intelligenz meisterhaft lavierenden Taktikers. Sich als Wort- 
fiihrer eines vom Heiligen Geist geleiteten, unfehlbaren Konzils ausgeben und gleich- 
zeitig den Absprung via Savoyen vorbereiten: Lafit da nicht der zeitlose Typus des 
charakterlosen Wendehalses grufien? Thomas von Courcelles, ein Talleyrand der 
konziliaren Epoche? 

Vorsichc ist nach allem Gesagten angebracht: Denn als Theologen ihrer Zeit und 
Vertreter der Institution Kirche vermochten er und seine Mitrichter in Rouen gegen 
eine nach ihrer Uberzeugung diese Institution mifiachtende Pucelle ja gar kein anderes 
als das von ihnen gefallte Urteil auszusprechen. Es hat eben schon seinen Grund, 
wenn deswegen von keiner Seite je Vorwiirfe gegen sie erhoben wurden. Und gleich- 
falls kann kein Zweifel daran bestehen, dafi alles Reden, Schreiben und Reisen von 
Courcelles im Dienste Basels nicht aus irgendwelchen Opportunitatserwagungen 
erwuchs, sondern fur ihn Uberzeugungsarbeit in doppeltem Wortsinn war. Schliefi- 
lich kam er aus jener Institution, die vielleicht mehr noch als im Falle von Konstanz 
fur und in Basel werbend und pragend wirkte. Wer iiber ein Dezennium derartiges 
Engagement wie er einbrachte, wer als Redaktor der synodalen Verlautbarungen 
gleichsam die offizielle Stimme des Konzils war, wer sich in fiihrender Position noch 
1445 in Basel aufhielt, der war schlicht ,Uberzeugungstater‘. Ja, selbst seine Mithilfe 
zur Liquidation cbendieses Konzils mag, ungeachtet seines geradezu stupenden 
Geschicks beim eigenen Ubergang und all seiner Sorge um den personlichen Vorteil, 
von der Intention bestimmt gewesen sein, auf diese Weise den wenigen verbleibenden 
Streitern des Konziliarismus mit der Sicherung eines einigermafien ehrenvollen 
Abgangs noch einen letzten Dienst erweisen zu konnen. 

Dafi er daran iiberhaupt mitzuwirken vermochte, hangt wiederum mit jenen objek- 
tiven Faktoren zusammen, welche in seinem Fall die Riickkehr selbst in sehr sparer 
Stunde zum kalkulierbaren Risiko machten (wobei der offene Streit innerhalb der 
Pariser Universitat im Sommer 1444 iiber den kiinftig einzuschlagenden Kurs in der 
Kirchenfrage ein warnender Hinweis gewesen sein diirfte, es nicht unberechenbar 
werden zu lassen): Die Alma Mater stellte immer noch eine machtige Institution dar, 
der Bruder war an ihr ein Lehrer mit Einflufi, dessen Schuler Jacques Juvenal des 
Ursins wiederum ein Exemplum fur den engen personellen Konnex von Hochschule 
und Hof. In diesem Zusammenhang ware es von Interesse, einmal vergleichend den 
.nachkonziliaren* Lebenslaufen jener Gesandten nachzugehen, welche die Universitat 
in Basel von den Anfangen der Synode an vertreten und deren Sache mit leidenschaft- 
lichem Engagement verfochten hatten. (Courcelles, wesentlich spater fiir den Bischof 
von Amiens inkorporiert, wurde meines Wissens nie offiziell von der Hochschule als 


Helmrath 1987, 445. 
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Gesandter nachnominiert, gait aber wohl auf der Versammlung faktisch auch als deren 
Reprasentant.) Doch auch ohne detaillierte Einzeluntersuchungen lafit sich ein Fak- 
tum bereits hier festhalten: Ob Jean Beaupere, Gilles Canivet, Denis de Sabrevois, 
Guillaume Evrart oder Nicolas Lamy, sie alle fanden nach ihrer Riickkehr auf zwar 
recht unterschiedliche, so doch stets gesicherte Weise ihr Aus- und Fortkommen. 123 
Dies war beileibe keine Selbstverstandlichkeit: Wer. aus konzilsfernem Land stam- 
mend, sich fur seine Person ganz der Sache Basels verschrieben hatte, mithin iiber 
keinerlei ,Netzwerk‘ verfiigte, den konnte es am Ende durchaus existentiell treffen: So 
verlor beispielsweise Bernard de La Planche, Bischof von Dax im englischen Aquita- 
nien, iiber seinem Engagement Amt und Vermogen, und der schottische Abt Thomas 
Livingston fand nur dank ihm von Nikolaus V. verliehener Benefizien und als episco- 
pus in universali ecclesia, der Nikolaus von Kues auf dessen deutscher Legation 1451 / 
1452 assistierte, sein .Gnadenbrot'. 124 Wcitere Namen liefien sich unschwer nennen, 
was ebenso fur den Fall jener Konzilsvater gilt, die zwar ihre Amter und damit ihre 
Einkiinfte behielten, indes ins Abseits gerieten wie etwa der Propst Raimond Talon 
von Forcalquier im Machtbereich des wegen seiner Anspriiche auf Neapel zwangs- 
weise papstnahen Rene von Anjou oder, um zwei weitere prominente Beispiele zu 
nennen, die Erzbischofe Amedee de Talaru von Lyon und Philippe de Coetquis von 
Tours, die als uberzeugte Konziliaristen und zugleich weisungsgebundene Fiihrer der 
Gesandtschaft des franzosischen Konigs sich 1438 / 1439 im Vorfeld der Absetzung 
Eugens IV. in jenen Widerspriichen verfingen, fur die Niccolo Tudeschi, als Gesand- 
ter Alfons’ V. von Aragon selbst in ahnlicher Zwangslage, die treffenden Worte fand: 
„In effectu maledicti sunt prelati, qui in concilio generali acceptant ambasiatam princi- 
pum, quia non sunt sui iuris“. 125 Und bisweilen loste, wie zum Beispiel im Fall von 
Jean Mauroux, dem lateinischen Patriarchen von Antiochien, oder von Louis de Glan- 
deves, dem Bischof von Vence und Pratendentcn auf den Sitz von Marseille, schlicht 
der Tod manches Problem. 126 

Doch, wie gesagt, weder Thomas von Courcelles noch die Basler Vertreter der Uni- 
versitat Paris, die ubrigens ebcnfalls samtlich am Rouennaiser Tribunal beteiligt gewe- 
sen waren, standen in solchem Abseits oder gar Aus, als die konziliare Epoche ihr 


1,3 Hier tut sich ein reiches, weitgehcnd noch unbearbeitetes, biographisches und prosopographisches 
Feld auf, da wir bislang nur fur Pulchripatris iiber cine kleincre Arbeit neucren Datums verfugcn: 
ALLMAND 1963. Zuletzt zu ihm auch zwei umfanglichereNotizen: im4. Band der Fasti Ecclesiae Gal- 
hcanae : HOURS, Diocese de Besanfon, 169, n. 28, sowie AUBERT2000, 1 374f . — Ich behaltemireineStu- 
die uber Nicolas Lamy vor, der wohl gleich Courcelles aus Amiens stammte, wie er auch am College 
des Cholets belegt ist, und der dann zur Zeit Felix’ V. nach Savoyen liberging; wichtige Materialien 
bietet bereits die Notiz von L. Binz in: Helvetia Sacra 1/3 158f. - Zu alien Gcnannten kurze biblio- 
graphische Angabcn bei Thomas 1983, 327-329. 

u * a) La Planche: MULLER 2000, 335-357. - b) Livingston: Meuthen, in: Acta Cusana 1/4 1780 s. v. 
.Thomas Livingston’; s. auch die biobibliographischen Angabcn in: Acta Cusana 1/3 669, n. 963. 

1,5 a) Talon: MULLER 1990, II 519-526. - b) Talaru: MULLER 1990, I 27-219, bes. 193-21 1. -c) Coetquis: 
MULLER 1990,1 223-268, bes. 256-267. - d) Zitat: A/C III lOOf 

,2 ‘ a) Mauroux: MOLLER 1990, II 543-572. - b) Glandeves: MULLER 1990, II 716-729. 
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Ende fand, denn uber besagtes existenzsicherndes Netzwerk hinaus kam ihnen jene 
vom Konigshof seit der Wiedereroberung der Hauptstadt konsequent betriebene 
Politik einer Rekonziliation zustatten, die bis auf wenige Falle schwerer Kompro- 
mittierung bekanntlich ehemaligen Anhangern und Mitlaufern der angloburgundi- 
schen Partei erlaubte, sich in das alt-neue System zu integrieren. Indes gelang keinem 
der Genannten eine solch fulminante Zweit- und Spatkarriere wie Courcelles. Hier 
trafen in spezieller Weise vorgegebene und klug ausgenutzte Faktoren mit personli- 
cher Exzellenz zusammen: Gleich einem Nikolaus von Kues oder Enea Silvio Piccolo- 
mini gehorte er zu jenen um die Jahrhundertwende Geborenen, denen sich nach 
erfolgreicher Ausbildung mit der Basler Synode und den durch sie bedingten Ver- 
sammlungen im Reich und in Frankreich in dichter Folge grofie Foren boten, auf de- 
nen sie die aufierordentliche Chance hatten, ihre noch aus der Welt der Scholastik 
oder schon der des Humanismus erwachsenen, stets aber nicht minder aufterordent- 
lichen Talente vor einem internationalen Publikum zu demonstrieren. Und bei einer 
Begabung vom Range Courcelles’, von der sich die fiihrenden Vertreter Valoisfrank- 
reichs schon in Arras 1435 und sodann in Bourges 1438 und 1440 hatten iiberzeugen 
konnen, griffen Konig und Rate natiirlich zu, zumal der Kandidat sich mehr oder min- 
der selbst aufdrangte und auch kaum eine andere Option besafi, ja schon seit 1435 bei 
verschiedensten Anlassen iiberaus geschickt seine zunehmende Praferenz fur diese 
Option signalisiert hatte. 

Die angloburgundische Koalition war zerbrochen, Lancaster auf dem Riickzug, das 
konziliare Experiment gescheitert. Der Konig konnte mit dem loyalen Dienst eines 
qualifizierten Mannes rechnen, der sich in Lyon, Genf und Rom sogleich auf einem 
Terrain einsetzen lieft, das ihm vertraut wie keinem zweiten war. Am Ende des Hun- 
dertjahrigen Kriegs stehen .Charles le Victorieux' und ein zur europaischen Vormacht 
wiederaufgestiegenes Konigreich, steht aber auch ein Theologe, der auf Grund von 
Talent, Wendigkeit und Verbindungen zur Gesellschaft der Sieger gehorte, der, nach- 
dem er fur die Geschichte des Basler Konzils grundlegende Dokumente verfaftt hatte, 
durch seine Mitwirkung an der Liquidation ebendieses Basiliense am kirchenpoliti- 
schen Part der Geschichte von Frankreichs Wiederaufstieg mitschrieb. Man wird auch 
nicht in der Einschatzung fehlgehen, daft diese seine Mitwirkung, die sich ja von den 
ersten Anfangen in Savoyen 1445 kontinuierlich bis hin zum Ende von Konzil und 
Schisma 1449 erstreckte, ihn zu einem der Architekten der neuen Einheit werden lieft, 
ja daft er vielleicht sogar als deren eigentlicher Urheber zu gelten hat, da er - 
offensichtlich ohne jeden offiziellen oder geheimen Auftrag des Konzils, das damals 
noch fest auf seinen Fortbestand zahlte - mit seinem Gang an den savoyischen Flof 
und von dort nach Frankreich viberhaupt als erster jenen Weg einschlug, der schlieft- 
lich zum Erfolg fiihrte. 

So geht am Ende fast alles auf - fast. Denn da gibt es zwar erst in Ansatzen auf- 
gedeckte, aber zweifellos existente Beziehungen zwischen ,Konziliaristen‘ und .Papa- 
listen', die sich in der Aula des Basler Munsters als Gegner gemessen hatten und trotz 
ihrer gegenlaufigen Uberzeugungen uber das Ende der Synode hinaus Kontakt hiel- 
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ten. So blieben ein Segovia, Cusanus und Jean Germain, der gelehrte Gesandtschafts- 
fiihrer des Burgunderherzogs und Bischof von Chalon, im Gesprach, so verlieh 
Tommaso Parentucelli als Nikolaus V. dem Basler Schattenkardinai Guillaume 
Hugues als Zeichen personlicher Wertschatzung den romischen Purpur . 127 Hier 
zeichnet sich eine parteiiibergreifende Welt gegenseitigen Respekts der Besten ab, in 
welcher der Name Thomas von Courcelles anscheinend feblt: Ob es nicht doch auch 
an einem Charakter lag, der Enea Silvio Piccolomini vielleicht schon in Basel bei aller 
Bewunderung fiir die Talente des gefeierten Theologen auf Distanz gehen liefi? Dop- 
peldeutig scheint jenes „sed modesta quadam uerecundia semper intuens terram et ve- 
lut latenti similis ". 128 

Vielzitiert und -strapaziert ist die Frage von Lucien Febvre: B Et l’homme dans tout 
cela?" Diese Frage nach dem Individuum, auch dem negativ konnotierten, in seiner 
Welt bleibt cine der spannendsten Lcitfragen des Historikers. Im vorliegenden Fall er- 
fuhr sie eine allenfalls vorlaufige und partielle Antwort; an die vorwiegend theolo- 
gisch interessierte und versierte Leserschaft dieser Festgabe richtet sich der Hinweis 
auf die - auch im Sinne einer vollstandigeren Antwort - noch zu leistende Analyse der 
Werke des Thomas von Courcelles. Obendrein ware dies ein Beitrag zur weiteren Er- 
forschung der Geschichte der Konzilsidee, um die sich der Jubilar so iiberaus verdient 
gemacht hat. 
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Teil III 

kirchenvAter 

IN DER GESELLSCHAFT JESU 






Einleitung 


Im Verlauf der reformatorischen Wirren in der abendlandischen Christenheit und dcr 
bald einsetzenden Reform der katholischer. Kirche hat sicli theologisch die Notwen- 
digkeit eingestellt, das Zueinander von Glaubensiiberlieferung, kirchlicher Kontinui- 
tat und religiosem Aufbruch zu formulieren. Die Gesellschaft Jesu, ein im Jahre 1540 
bestatigter neuer Orden, hat sich nicht nur aufgrund ihres besonderen Papstgehor- 
sams an die Kirche gebunden. Vor allem hat sie mit den Geistlichen Ubungen ihres 
Griinders, des heiligen Ignatius von Loyola, ein Werkzeug zur geistlichen Bildung er- 
halten, das dank seiner spezifischen Rezeption der Heiligen Schrift eine kirchliche 
Gesinnung in den Exerzitanten wachsen lafit. Unter den Schriftstellern des neuen Or- 
dens, bei seinen Theologen und Predigern entstand infolgedessen ein markantes ek- 
klesiales Denken. 

Den primaren textlichen Bezugspunkt fur die jesuitische Ekklesiologie stellen da- 
bei die Regeln „Fiir das wahre Gespiir, das wir in der streitenden Kirche haben miis- 
sen“ (Ex 352-370) dar. Die 11. Regel empfiehlt: „Die positive und die scholastische 
Lehre loben“ (Ex 363). Unter den „positiven Lehrern" versteht Ignatius hier die Kir- 
chenvater, namentlich Hieronymus, Augustinus und Gregor den Grofien. Als „scho- 
lastische Lehrer" fiihrt er Thomas von Aquin, Bonaventura und Petrus Lombardus 
an. Das Verhaltnis zwischen beiden Weisen, Theologie zu treiben, bestimmt Ignatius 
unter Riickgriff auf den im Mittelalter gelaufigen, aus der antiken Welt stammenden 
Antagonismus zwischen antiqui und modemi. Wahrend es den Kirchenvatern „mehr 
eigen ist, das Verlangen zu bewegen, um in allem Gott unseren Herrn zu lieben und 
ihm zu dienen", so ist es den Theologen des Hochmittelalters „mehr eigen, in den zum 
ewigen Leben notwendigen Dingen zu definieren oder fur unsere Zeiten zu erlautern, 
und um alle Irrtiimer und alle Trugschliisse mehr zu bekampfen und zu erlautern." 
Welche Eigenschaft zeichnet demnach letztere aus im Verhaltnis zu ihren Vatern im 
Glauben? Was haben die jeweils modernen Schriftsteller und Theologen ihren Vor- 
gangern voraus? Ignatius nennt daftir in dieser 11. Regel zwei Kriterien: „Denn da ja 
die scholastischen Lehrer der neueren Zeit angehoren, machen sie sich nicht nur das 
wahre Verstandnis der Heiligen Schrift und die positiven heiligen Lehrer zunutze. Sie 
werden vielmehr auch selbst von der gottlichen Kraft erleuchtet und aufgeklart und 
erlangen Hilfe aus den Konzilien, Kanones und Satzungen unserer heiligen Mutter 
Kirche." Die Nachfolger erzielen einen Erkenntnisfortschritt, indem sie die Kirchen- 
vater in ihre modernen Uberlegungen einbeziehen, und sie empfangen die Kraft des 
Heiligen Geistes, wenn sie in der Gemeinschaft der Kirche in bezug auf deren Ent- 
scheidungen ihre Lehre und ihre Praxis entfalten. 

Dementsprechend stellt Alfons Knoll in seinem Beitrag iiber die Kirchenvater in 
den Werken der ersten Jesuiten Claude Jay als Modellfall jesuitischer Schriftauslegung 
im 16. Jahrhundert vor. Denn ausgehend vom Kirchenbild der Exerzitien des heiligen 



920 


RAINER BERNDT SJ 


Ignatius fiihrt Claude Jay wissenschaftlich die An der Exegese aus, die jeder Exerzi- 
tant praktisch in seinen Betrachtungen vornimmt. Somit entsteht aus der Feder Jays, 
eines der Griindervater der Gesellschaft Jesu, eine Schriftauslegung, die darauf ausge- 
richtet ist, ihren Rezipienten geistlichen Nutzen zu bringen. 

Seit den Griindungszeiten des jungen Ordens zu Anfang der dreifiiger Jahre des 1 6. 
Jahrhunderts, als Ignatius und seine Freunde sich wahrend ihrer Pariser Studienzeit 
zusammenfanden, nimmt die Formung des Menschen, seine geistige und geistliche 
Bildung, einen hohen Stellenwert ein, zunachst in bezug auf die Ausbildung der Mit- 
glieder des Ordens, spater dann als apostolisches Ziel. Die grundlegenden Texte der 
Gesellschaft Jesu geben den Fragen von Bildung und Ausbildung, von Entwicklung 
der religiosen Personlichkeit der Jesuiten und der ihnen anvertrauten Studierenden, 
Fragen der Padagogik in Schule und Hochschule sowie im Bereich der Spiritualitat 
breiten Raum. Luce Giard stellt Struktur und Aufbau der im Jahre 1599 in Kraft ge- 
setzten jesuitischen Ratio studiorum vor, urn anschliefiend die Rolle der Quellen in 
der idealen jesuitischen Erziehung herauszuarbeiten. Als erstaunlich diirfte dabei we- 
niger gelten, dafi die Autoren der griechischen und romischen Antike weiterhin, wie 
schon seit dem Mittelalter, die Lehrinhalte der Humaniora abgeben sollen, oder dafi 
Aristoteles und Thomas von Aquin in der Philosophic und die Heilige Schrift in der 
Theologie als die hauptsachlichen Referenzen gelten. Als ungewohnlich erscheint die 
Betonung der Vernunft im Zuge der Schriftauslegung. Schliefilich weist Luce Giard 
daraufhin, daft erstmals die Ratio schon Jesuiten als autoritative Lehrer in den Unter- 
richtsprogrammen empfiehlt. 

Mit dem 1597 in Reritiba verstorbenen Kirchenvater Brasiliens, Jose de Anchieta, 
stellt Michael Sievemich einen Jesuiten vor, der in seinem schriftstellerischen und mis- 
sionarischen Werk exemplarisch das ignatianische Denken und Fiihlen mit der Kirche 
vertritt. Seine soliden philosophisch-theologischen Studien in Europa haben Jose de 
Anchieta in die Lage versetzt, sich vorbehaltlos auf die indianische Kultur, Sprache 
und Religion Brasiliens eingelassen, so daft er das Anderssein der Indianer apostolisch 
aufgreifen und in die Griindung einer Kirche mit den anderen, den Neuchristen ein- 
bringen konnte. 

Bekanntlich rechnet die 1 1. „Regel fur das wahre Gespiir in der streitenden Kirche" 
die Konzilien unter die Hilfsmittel, die den Theologen zur Verfiigung stehen, um je- 
weils neu die Lehre der Kirche vorzutragen. Im Gefolge der konziliaristischen Dis- 
kussionen wahrend des Spatmittelalters sowie aufgrund der reformatorischen Kritik 
am Papsttum haben die jesuitischen Autoren aus der zweiten Halfte des 16. Jahrhun- 
derts und dem Beginn des 1 7. Jahrhunderts sich eingehend mit der Frage nach der Zahl 
der allgemeinen Konzilien befaftt. Diego Molina stellt die Uberlegungen der ersten Je- 
suiten-Theologen (Alfonso Salmeron, Luis de Molina, Francisco Suarez, Juan Azor, 
Robert Bellarmin) vor, mit denen diese ihre Konzilslisten begriinden. Zuvor skizziert 
er als theologischen Kontext, in dem iiberhaupt sich die Frage nach der Notwendig- 
keit von Konzilien und deren Unfehlbarkeit stellt, die Problematik der papstlichen 
Autoritat, ihre Bedingungen und ihre Grenzen. 
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Aus der Gruppe der jesuitischen Kontroverstheologen werden die Lehren dreier 
Autoren in eigenen Bcitragen vorgestellt. Fnedo Ricken legt das Kirchenverstandnis 
des spanischen Jesuiten Francisco Suarez (1548-1617) anhand seiner einzigen Disputa- 
tio, die ausdriicklich von der Kirche handelt, dar. Diese Disputatio 9 findet sich in 
Suarez’ Glaubenstraktat. Folglich werden die zentralen ekklesiologischen Fragen 
nach der Kirchengliedschaft, nacli dem Anfang der Kirche und nach ihrer hierarchi- 
schen Form ausgehend vom systematischen Kontext beantwortet: Der Glaube an 
Christus begriindet fur Suarez die Kirche und verleiht auch Mitgliedschaft in ihr. 
Suarez verwirklicht exemplarisch die 11. Kirchenregel, insofern er in seinen differen- 
zierten Argumentationen die Kirchenvater nuanciert beurteilt, dariiber hinaus jedoch 
neuzeitliche theologische Optionen trifft. 

Auch drei geistliche Spatwerke des italienischen Jesuiten, Kardinais und Kirchen- 
lehrers, Robert Bellarmin (f 1621), werden auf ihre Rezeption der Kirchenvater hin 
untersucht. Was bedeuten die Schopfung, die geistlichen Tranen und die Tatsache des 
sicheren Todes fur den Weg des Menschen zu Gott? Christoph Benke zeigt mittels der 
Werkanalyse auf, dafi Robert Bellarmin in der kirchlichen Tradition verankert ist und 
sich ihre spirituelle Theologie in pastoraler Absicht aneignet. Bellarmin dient dabei je- 
doch seiner kontroverstheologischen, modernen Perspektive, wenn er die Bedeutung 
der Aszese fur das Leben des einzelnen Christen hervorhebt. Die geistlich-moralische 
Erneuerung der Glaubigen fiihrt, aufs Ganze gesehen, zu einem Erstarken der sichtba- 
ren Kirche. Als Grundzug seines ekklesialen Denkens unterstreicht Christoph Benke 
Bellarmins Sorge fur das Wohlergehen der Kirche, das er fordern will, dadurch dafi er 
den Glaubigen genauso wie den Jesuiten empfiehlt, sich der Heiligen Schrift und den 
Kirchenvatern zuzuwenden. 

Mit dem aus Belgien stammendcn Pierre d’Halloix und seiner Sorge um eine Reha- 
bilitierung des Origenes bringt Lothar Lies einen Jesuiten zur Kenntnis, dessen beson- 
dere Arbeitsweise - Kirchenvater-Rczeption im Lichte der Ignatianischen Regeln zur 
Unterscheidung der Geister- erheblichen Widerstand seitens der Kirche seiner Zeit, 
auch der Gesellschaft Jesu, verursachte. Im Origenes defensus, seiner Verteidigungs- 
schrift, versuchte Pierre d’Halloix, Origenes in seiner Tugendhaftigkeit den Jesuiten 
als Vorbild nahezubringen. Somit wollte er spirituellen Argumentationen Geltung 
verschaffen, anstatt lehramtliche Verbindlichkeiten in ihren grofieren Kontext zu stel- 
len und zu verstehen. Am Beispiel Pierre d’Halloix’ zeigt sich eindeutig, dafi das ek- 
klesiale Denken von Jesuiten oszillieren kann zwischen unbedingter Treue zur 
Institution Kirche und individueller kirchlicher Spiritualitat. 

Mit den beiden letzten Beitragen dehnt sich das thematische Spektrum bis in die 
Moderne aus. Klaus Schatz berichtet von einem Brieffund im Archiv der Norddeut- 
schen Provinz der Gesellschaft Jesu, der die Beteiligung deutscher Jesuiten an den 
Diskussionen um die papstliche Unfehlbarkeit auf dem Ersten Vatikanischen Konzil 
erhellt. P. Wilmers war nach Kraften bemiiht, die Definition des Objekts der papstli- 
chen Unfehlbarkeit im Sinne der Konzilsmehrheit moglichst auszudehnen, wobei er 
sich eine seine Position stiitzende Deutung kontroverser Fragen aus der Geschichte 
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der alten Kirche aneignete. P. Wilmers’ Kirchenvater-Rezeption pafite sich nahtlos in 
seine neuscholastische Konzeption von Theologie und Kirche ein. 

Walter Brandmiiller beschliefit diesen Teil und den gesamten Band mit einem Bei- 
trag iiber den Tiibinger Kirchenhistoriker und nachmaligen Rottenburger Bischof 
Carl Josef von Hefele, der zwar nicht nennenswert mit Jesuiten in Beriihrung gekom- 
men ist, doch auf dem Ersten Vatikanischen Konzil als Parteiganger der Minoritat zu 
den Gegenspielern von P. Wilmers gezahlt haben diirfte. Brandmiillers historisches 
Feuilleton charakterisiert Hefele als Altmeister und Vater der Konziliengeschichts- 
schreibung, dessen Besonderheit darin bestand, daft er in die Lage gekommen war, 
selbst Geschichte zu machen: „Individuum est fascinosum." 


Rainer Berndt SJ 



VON .POSITIVES ZU 

,KONTROVERSTHEOLOGISCHER‘ LEHRWEISE 

Die kirchenvAter im Werk der ersten Jesuiten 


Alfons Knoll 


In grofiem Umfang haben sich Thcologen aus der Gesellschaft Jesu wahrend des 
16. und 17. Jahrhunderts dem Studium der Kirchenvater gewidmet. Diese bisher kaum 
beachtete Tatsache 1 hat Hermann Josef Sieben, dem diese Festgabe gewidmet ist, 
in jiingster Zeit wieder in Erinnerung gerafen. Ausgehend von Petrus Canisius 
(1521-1597), 2 hat er die Spuren jesuitischer Patristik bis hinauf zu Fronton du Due 
(Ducaeus, 1558-1624) verfolgt. 3 An dieser Stelle soil seine Fragestellung auf die erste 
Jesuitengeneration, also auf die Zeit vor 1546, 4 ausgedehnt werden. 5 

Die spatere Beschaftigung mit den Vatern fiihrte nach Sieben „von der Bekampfung 
der Glaubensneuerer zu einem freundschaftlichen Austausch und zu einer vertrauens- 
vollen Zusammenarbeit mit Gelehrten der anderen Konfessionen**, 6 „von der Kontro- 
verstheologie zur Zusammenarbeit in der Res publica literaria**. 7 In Anlehnung an 
diese Formulierung mochte ich die Epoche der ersten Jesuitengeneration als Uber- 
gang von einer .positiven* zu einer ,kontroverstheologischen‘ Lehrweise bezeichnen. 
Mit dem Stichwort .positive Lehrweise* wird zugleich auf die elfte Kirchenregel des 
Ignatianischen Exerzitienbuches angespielt, um die es im ersten Abschnitt dieses Bei- 
trags gehen soil. Hier finden sich indirekte, aber durchaus deutliche Hinweise auf cine 
wichtige Rolle der Kirchenvater im Denken und in der .Vorgehensweise* ( modo de 
proceder) der ersten Jesuiten. 


1 Zu Canisius vgl. immerhin PoLMAN 1932, 3 1 5f.; 393f.; 402-404; ausfiihrlichcr DlEZ 1987, 19-27. 

2 Vgl. zu ihm v. a. die bei SIEBEN 1997, 1 Anm. 2, angegebene Lit.; ferner HAUB 1996; Haub 1996a; 
Oswald / Rummel 1996; Berndt 2000. 

1 Vgl. Sieben 1 997 (zu Petrus Canisius); Sieben 2000 (von Canisius bis Fronton du Due); Sieben 2002 
(zu Jakob Gretscr). - Nahezu parallel zu Sieben arbeitete Dominique Bertrand die Vaterrezeption der 
Jesuiten heraus (BERTRAND 1997) und dokumentierte die einschlagigen Quellen (aufgrund einer 
Durchsicht durch die Bibliographic Sommervogcls). 

* So die untere zeitliche Grcnzc in Siebens Abhandlung aus dem Jahr 2000. 

* Zu den .ersten Jesuiten' zahlc ich hier (anders als O’MALLEY 1995) ausschliefilich die zehn Personen, 
die bereits zum Pariser Gefahrtenkreis gehort hatten und als die eigentlichen Grundcr der Gesell- 
schaft Jesu zu betrachten sind: Ignatius von Loyola (1491-1556), Petrus Faber (1506-1546), Franz 
Xaver (1506-1552), Diego Lainez (1512-1565), Alfonso Salmeron (1515-1585), Simon (Simao) Rod- 
rigues (1510-1579) und Nicolas Alfonso y Perez, genannt Bobadilla ( 1 507?- 1 590), Claude Jay (1500/ 
1504-1551), Paschasc Broet (15007-1562) und Jean Codurc (1508-1541). 

* Sieben 2000, 170f. 

7 Vgl. Sieben 2000 (Titel). 
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Stellvertretend fur die Anfange einer eigentlich fachtheologischen Arbeit, denen 
wir uns im zweiten Abschnitt zuwenden, steht das hinterlassene handschriftliche 
Werk Claude Jays. Kein anderer Text dokumentiert eine solche Tatigkeit in der Zeit 
vor 1546 so umfassend - wenn auch fragmentarisch und skizzenhaft - wie diese als 
Kodex erhaltene Sammlung. 


1. Ignatius von Loyola und die .positive' Lehrweise der Kirchenvater 

Ignatius von Loyola fiigt seinem Exerzitienbiichlein einige Regeln bei, die dem 
„wahrhaften Verspiiren in der streitenden Kirche" 1 * * * * * * 8 dienen sollen. Sie gehoren aller 
Wahrscheinlichkeit nach noch nicht zum Grundbestand des Exerzitienbuches aus der 
Pariser Zeit; erst in Italien, vermutlich in Venedig (1535-1537), kommen die ersten 
dreizehn hinzu, die restlichen fiinf werden friihestens 1539 angehangt. 9 Mit dem 
Stichwort .Verspiiren' ( sentido , sentire ) wird auf die Zielsctzung der zuvor beschrie- 
benen Ubungen angespielt: Ging es dort um das Erspiiren dcr inneren Bewegungen 
(Affekte), so wird nun derselbe Akt gegeniiber den dujleren kirchlichen Vorgegeben- 
heiten - in Gestalt von ausdriicklichen Weisungen (Kirchengeboten, Anordnungen 
von Vorgesetzten), bestimmten Lebensweisen (z. B. Jungfraulichkeit) sowie liturgi- 
schen oder asketischen Praktiken (z. B. Sakramentenempfang, Schmuck der Kirchen, 
Fasteniibungen) - gefordert. Richtete sich der Gehorsam zuvor direkt auf Gott und 
das Erspiiren seines Widens, so ist jetzt die Kirche als Adressatin eingefiihrt: 

Nachdem wir unser eigenes Urteil abgelegt haben, miisscn wir einen willigen und berei- 
ten Geist haben, um in allem zu gehorchen der Braut Jesu Christi, unseres Herrn, unserer 
heiligen Mutter, der katholischen Kirche . 10 

In der die Aufzahlung der Einzelbeispiele zunachst abschliefienden Regel wird der 
entscheidende Grund dafiir genannt, warum die geistlich Geiibten oder sich erst noch 


1 Uberschrift (Fassung A): .Para el sentido verdadero que en la Yglesia militantc debemos tencr, se 

guarden las reglas siguientes" (iibereinstimmend mit der ersten erhaltcnen lat. Fassung C 1 25; GU 352 

PI hat demgegeniiber .certe et vere sentiendum", ist also bereits erweitert). Die im Folgenden verwen- 

deten Abkiirzungen orientieren sich an der kritischen Edition des Exerzitienbuchs ( MHSJ tOO) sowie 

an Peter Knauers deutscher Ausgabe der Werke des Ignatius (Bd. 1 : Brief e und Unterweisungen, Bd. 2: 
Griindungstexte der Gesellschaft Jesu): H = .Textus Helyaris" (vor 1535); C = .Textus Coloniensis" 

(ca. 1539; von Petrus Faber ca. 1543 in Koln weitergegeben); GU = Geistliche Ubungen (mit Zusatz 
zur Bezeichnung der jeweiligen Textfassung; dt. Ubers. von P. Knaucr);Pl = Versto pnma 1541;P2 = 

Versio pnma 1547; A = sog. .Autograph" (span. Version); V = Versto vulgata (1548; erste Druckfas- 

sung); KR = Kirchenregel. 

9 In H fchlen noch alle; Cent halt nur KR 1-13; erstmals vollstandig(KR 1-18) ist der Text in PI enthalten. 

10 .Prima est: deposito proprio iudicio nostro debemus esse prompto paratoque animo ad obediendum 
in omnibus Iesu Christi Domini nostri sponsae, sanctae matri nostrac Ecclesiae catholicac" (KR 1 
nach C 125; vgl. GU 353). PI verandert die Kirchenbezeichnung, indem die Bezeichnungen .hier- 
archisch" und .romisch" hinzugefugt werden (.sancta mater Ecclesia hierarchica, quae romana est“); 
A spricht von .unserer hierarchischen Mutter", lafit aber das Attribut .romisch" weg. 
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Ubenden ohne Bedenken, ja mit demselben Eifer ihr Verspiiren auch an den Vorgaben 
der konkret sichtbaren (,streitenden‘) Kirche bewahren konnen und sollen: 

... denn wir glauben, dafi in Christus, dem Herrn, und der heiligen Kirche derselbe Heili- 
ge Geist wohnt, der uns lehrt und lenkt zum Heil unserer Seelen; denn durch denselben 
Geist und Herrn, der die zehn Gebote gab, wird geleitet und gelenkt die heilige Mutter 
Kirche . 11 

Dadurch wird einer Gefahr zu wehren gesucht, der viele geistliche Bewegungen zu 
verfallen drohen: Sie setzen auf die Gottunmittelbarkeit des einzelnen und konnen 
angesichts der iiberwaltigenden Erfahrung des Heiligen Geistes in ihrem Inneren die 
aufieren Formen der Frommigkeit und die kirchliche Institution nur noch fur ent- 
behrlich halten oder gar ganz ablehnen. „Derselbe Geist", der auch nach Ignatius in 
der Tat eine Unmittelbarkeit zu Gott bewirkt, in die sich kein aufierer Einflufi storend 
einmischen darf (vgl. GU 15!), ist fur ihn aber ebenso in der sichtbaren Kirche am 
Werk, freilich nun mit einer gewandelten Zielsetzung: Ging es in den Ubungen um die 
personliche Berufung des einzelnen, so hier um den allgemeinen Weg zum Heil, auf 
dem der Kirche eine wesentliche Rolle zukommt. 

Dieser Gesamtzusammenhang der Kirchenregeln ist zu beachten, wenn wir in der 
elften dieser Regeln folgendes lesen: 

Zu loben ist die scholastische und die positive Lehre; denn wie es den positiven Leh- 
rern - wie Augustinus, Hieronymus, Gregor etc. - eher eigen ist, die Affekte anzuregen 
[C: zu iiben], um Gott iiber alles zu lieben und ihm zu dienen, so ist es den scholasti- 
schen Lehrern, wie dem heiligen Thomas, Bonaventura, dem Sentenzenmeister etc., 
eher eigen, die zum Heil notwendigen Dinge zu definieren und jede Unwahrheit und 
(jede) Irrlehre mit ihren Betriigereien, von denen sie bedeckt wird, zu bekampfen und 
offenbar zu machen. Denn die scholastischen Lehrer werden, da sie unserer Zeit naher 
stehen (magis moderni), nicht nur geschiitzt durch das wahre Verstandnis der Heiligen 
Schrift und die Lehre dcr positiven Lehrer, sondern gebrauchen auch, erleuchtet und er- 
hellt von der gottlichen Kraft, die Konzilien, die Konstitutionen und die Kanones unserer 
heiligen Mutter Kirche . 12 


11 .... cum credamus quod in Christo Domino ct sancta ecclesia idem resideat Spiritus Sanctus, qui nos 
docet et dirigit in salutem animarum nostrarum; quia per eundem Spiritum ac Dominum, qui dedit 
decern praecepta, regitur ac gubernatur sancta mater Ecclesia" (KR 13 nach GU 365 PI; in C fehlt 
nur .mater"). 

12 .Laudanda doctrina scholastica et positiva; quia sicut magis proprium est doctorum positivorum, ut 
Augustini, Hieronymi, Grcgorii etc. [C: et similium], excitare affectus [C: affectus exercere], ut super 
omnia diligant Deum et illi inserviant [C: serviant], ita doctorum scholasticorum, ut divi Thomae, 
Bonaventurae, Magistri sententiarum etc., magis proprium est diffinire res neccssarias ad salutem 
eternam, et impugnare et propalare omnem falsitatem et erroneam [C: enormem] doctrinam cum suis 
fallaciis quibus tegitur; quia doctores scholastici, cum sint magis moderni, non solum muniuntur 
vera intclligcntia Sacrae Scripturae et positivorum doctorum doctrina, verum etiam ipsimet, illuminati 
et illustrati virtute divina, utuntur conciliis, constitutionibus et canonibus sanctae matris nostrae 
Ecclcsiae" (KR 11, GU 363 PI). 
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Es ist zunachst einmal bezeichnend, dafi aufier in den beiden Rahmenregeln (KR 1 
und 13) nur hier in dieser betontcn Weise von der ,Kirche‘ die Rede ist, und zwar ahn- 
lich wie dort in Verbindung mit bestimmten Attributen (,heilig‘, .Mutter*), durch die 
die Legitimitat der kirchlichen Autoritat unterstrichen wird. Dies weist darauf hin, 
dafi die vorliegende Aussage keineswegs aus ihrem Kontext herausgelost werden darf, 
will sie nicht mifiverstanden werden. 

Unter Beachtung dieser hermeneutischen Anweisung lafit sich nun der Kerngehalt 
des Textes selbst erheben. Dies soil in insgesamt fiinf Schritten geschehen. 

(1) Ignatius unterscheidet zwei Weisen theologischen Lehrens. Dabei deckt sich 
sein Differenzierungsversuch in bemerkenswerter Weise mit demjenigen, den lange 
zuvor bereits Johannes Gerson (1363-1429) vorgelegt hatte. Dieser stellte fest, es gebe 
zwei Formen von Lehre, die auf je eigene Weise einen wesentlichen Beitrag fur das 
christliche Leben leisteten. Die friiheren „heiligen Lehrer" namlich hatten zwar mit 
rhetorischen Mitteln die Laster niedergedriickt und die Tugenden gelobt, die morali- 
schen und die spekulativen Inhalte aber nicht so klar und vollstandig iiberliefert wie 
die spateren mit ihren quaestiones und argumenta. Deshalb seien diese dort vorzuzie- 
hen, wo es um die „Belehrung des Verstandes" („quantum ad eruditionem intellec- 
tus“) gehe, jene friiheren hingegen, wo die .Affekte* entflammt werden sollten („quan- 
tum ad inflammandum affectus**). 13 Fiir die beiden Lehrweisen verwendet Gerson noch 
keine eindeutigen Bezeichnungen, doch ist es unbestreitbar, dafi er - in unserer Termi- 
nologie - einerseits die .Kirchenvater* der ersten christlichen Jahrhunderte und an- 
dererseits die mittelalterlichen .Scholastiker* meint. Die Absicht ist klar: Gerson will 
auch der friiheren Methode wieder Geltung verschaffen, da sie im Unterschied zur 
.schulmafiigen* Theologie besonders geeignet erscheint, die .Affekte* zu entflammen, 
also im geistlichen Leben des einzelnen eine besondere Wirkung zu entfalten. Der 
Pariser Kanzler hat mit dieser Haltung die spatcre Devotio modema entscheidend ge- 
fordert und ist mit seinen Schriften selbst einer .alternativen* Auspragung von Theo- 
logie zuzuordnen, die man als .Frommigkeitstheologie*, .affektive* oder auch .geist- 
liche* Theologie bezeichnen kann. H Ignatius selbst steht dieser .Lehrweise* nahe; 
gerade im Exerzitienbiichlein kommt sie eindrucksvoll zur Geltung. So deutet er am 


11 .Attendatur denique pro praemissis et aliis similibus dubiis resolutive definiendis, quod doctorcs 
sancti priorcs, utentes rhetoricis pcrsuasionibus, in aggravationem vitiorum ct laudem virtutum, non 
ita tradiderunt resolutionem moralium materiarum, immo nec speculabilium sicut doctorcs recentio- 
res qui per quaestiones et per argumenta proccsscrunt ad utramque partem ct per decisiones processe- 
runt. Propterea magis insistendum est illis doctrinis quantum ad eruditionem intellectus, licet quan- 
tum ad inflammationem affectus efficaciores aliae judiccntur; addita admonitione hac saluberrima 
Sapientis: quae tibi praecepit Deus, ilia cogita semper" (GERSON, De directione cordis 33 [ed. Glo- 
RIEUX 107; Hervorhebungcn von A. K.]). Der Jesuit Petrus Canisius hat sich spater ausdrucklich auf 
diesen Text bezogcn; vgl. das Zitat bei DlEZ 1987, 141. 

14 Vgl. MARON 2001, 89f.; zu seincm Hauptwerk De mystica theologia (1408) siehe Bauer 1996, 909.- 
Maron unterscheidet im Blick auf Ignatius .Frommigkeitstheologie* (zu diesem auf Berndt Hamm 
zuruckgehenden Begriff vgl. MARON 2001, 89f. Anm.29) .Erfahrungstheologie* und .Mystische Theo- 
logie' (vgl. ebd., 89-98) als Formen eines alternativen Lehrstils, fiir dessen Bezeichnung ich selbst 
allerdings die oben angefuhrtcn Termini vorziehen wurde. 
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Beginn der elften Kirchenregel in Wirkiichkeit seine eigene, auf die .Affekte* zielende 
Vorgehensweise im Dienst an den .Seelen* an. Dieser Eindruck wird noch verstarkt 
durch die Zentrierung alier zu .erregenden* inneren Bewegungen in der Liebe („Gott 
iiber alles zu lieben und ihm zu dienen"), die eine uniibersehbare Parallele zum Exer- 
zitienbuch aufweist, das ebenfalls in eine „Betrachtung zur Erlangung der Liebe" (GU 
230-237) einmiindet. 

(2) Ignatius ist in seinem eigenen geistlichen Suchen tief von der spatmittelalter- 
lichen ,Fr6mmigkeitstheologie‘ gepragt worden. Man denke nur an die Vita Christi 
des Kartausers Ludolf von Sachsen, die Legenda aurea des Jacobus de Voragine sowie 
die Imitatio Christi des Thomas von Kempen (als deren Autor damals iibrigens Ger- 
son gait). 15 An dieser Stelle nennt er aber als Gewahrsleute fur die erste Lehrweise drei 
der bedeutendsten lateinischen Kirchenvater: Augustinus, Hieronymus und Gregor 
den Grofien. Die Liste ist, wie das angehangte „etc.“ signalisiert, keineswegs erschop- 
fend, sondern offen fur andere Vertreter dieses Typus, wobei es ebenso wenig wie bei 
Gerson um eine epochale Eingrenzung auf die .Vaterzeit* im engeren Sinne geht, son- 
dern um die Kennzeichnung eines fiir jede Zeit relevanten Lehrstiles, der freilich in 
jener Epoche durch herausragende Personlichkeiten modellhaft verwirklicht worden 
ist. 

(3) Ignatius belegt diesen Lehrstil hier mit dem Attribut positiv. Sicher lafit er sich 
dabei von dem Sprachgebrauch leiten, der sich in Paris vor noch nicht allzu langer Zeit 
eingebiirgert hatte und offenbar auf Formulierungen Ramon Llulls (ca. 1232/1233 bis 
ca. 1315/1316) zuriickgeht. 16 Sie bezieht sich nun auf die beiden in derTheologischen 
Fakultat gepflegten Vorlesungsarten 1 ’ - die der Auslegung der Heiligen Schrift ge- 
widmete (.positive*) auf der cinen und die mit der Kommentierung mittelalterlicher 
Lehrbiicher (generell des Sentenzenbuches, bei den Dominikanern auch der Summa 
theologiae des Thomas von Aquin) bcschaftigte (.scholastische*) auf der anderen Sei- 
te. 18 Wenn Ignatius bei der Charakterisierung dcr „scholastischen Lehrer" darauf hin- 
weist, dafi diese sich „nicht nur" auf das Vcrstehen der Schrift und die positiven Leh- 
rer stiitzten, so lafit sich riickschliefien, daft die Kirchenvater (denn in eben diesem 
epochalen Sinne sind nunmehr die „positiven Lehrer" verstanden) ihre Erkenntnisse 
ausschliefilich durch die Auslegung der Bibel gewinnen. Dies diirfte die gedankliche 
Brucke gewcsen sein, die es ihm ermoglichte, die von den Kirchenvatern gepflegte 
Lehrweise - in Analogic zur in Paris iiblichen Bezeichnung fiir Schriftvorlesungen - 
ebenfalls .positiv* zu nennen, auch wenn er selbst den Akzent iiberhaupt nicht auf die 


15 Zu all diesen Quellen vgl. nebendem Bencht des Pslgers (5,4 und 1 1,2-4: IGNATIUS, Grundungstexte, 16 
mil Anm. 37 ebd. und 19) v. a. Candido de Dalmases in IGNATIUS, Exercttia spmtualia, 34-60; Maron 
2001, 19-28. 

“ Vgl. dazu Dominguez 1999; Hell 1998; Congar 1946, 426f. 

w Vgl. dazu Farce 1992, 238 Anm. 88. 

11 Vgl. in diesem Sinne auch IGNATIUS, Epistolae et mttructionet 1 (MHSJ 22: 138; Obers. Knauer [flne- 
ft und Untcrwetsungen] 45); BOBADILLA, Autobiographia (MHSJ 46: 614; dt. in: BOBADILLA, Do- 
kumente, 13). 
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Schriftauslegung, sondern vor allem auf den geistlichen Nuizen dieser Art von Lehre 
legen wollte. In der Folgezeit hat sich dies freilich nicht durchgesetzt; vielmehr wird 
unter .positiver Theologie* nochmals sehr Verschiedenes verstanden. 19 

Kritisch ist anzufragen, ob die .Kirchenvater* wirklich so eindeutig gerade fur diese 
Art des Lehrens reklamiert oder sogar darauf beschrankt werden konnen. Zweifellos 
lafit sich bei ihnen eine viel engere Verbindung von Spiritualitat und theologischer 
Reflexion finden als in dezidiert scholastischen Werken des hohen Mittelalters; aber 
erstens lassen sich auch innerhalb der Scholastik - wenn wir etwa an das Werk Bona- 
venturas denken - Theologie und Frommigkeit kaum so exakt trennen, wie dies die 
Unterscheidung von .positiver* und .scholastischer* Lehre in der elften Kirchenregel 
nahe legt; und zweitens weisen gerade die Werke der Kirchenvater oftmals ein hohes 
spekulatives Niveau auf, das dem mittelalterlicher Autoren keineswegs nachsteht. 

(4) Die Alternative zur .positiven Theologie* wird bei Ignatius anders bestimmt als 
bei Gerson. Ging es dort vor allem um die spekulative Zielsetzung - um die .Beleh- 
rung des Verstandes* im Unterschied zum .Entflammen der Affekte* so riickt jetzt 
die systematisierende Aufgabe - die moglichst breit angelegte Erhebung der Glau- 
benswahrheit unter Heranziehen aller zur Verfiigung stehenden Quellen - in den 
Vordergrund. Die hierbei zutage tretende Loci-Methode (die sowohl auf die kontro- 
verstheologischen Erfordernisse des 16. Jahrhunderts zuriickgeht wie auch anderer- 
seits eine humanistische Pragung verrat), 20 wird in den folgenden Jahrzehnten die 
Entstehung der cigenstandigen Disziplin .Dogmatik* zur Folge haben. Bereits Igna- 
tius listet Instanzen auf (Heilige Schrift, Kirchenvater, Konzilien, Kanones und Kon- 
stitutionen der Kirche) und weist damit in jene Richtung, die spater durch Melchior 
Cano (um 1509-1560) eine erste systematische Darstellung der Theologischen Metho- 
den- und Prinzipienlehre (De locis theologicis , 1563) hervorbringen wird. Da es sich 
bei den zu Schrift und Vatern hinzukommenden Instanzen insgesamt um verbindliche 
Verlautbarungen der Kirche handelt und die Vater zuvor nicht ausdriicklich in ihrer 
ekklesiologischen Relevanz (als .Kirchen* -Vater), sondern in ihrer geistlich-individuellen 
Bedeutung (als Meister der .Affekte*) betrachtet worden sind, zeichnet sich der 
.Mehrwert* der .Scholastiker* vor allem in ekklesiologischer Hinsicht aus: Insofern sie 
der Gegenwart naher stehen und somit iiber den gesamten Schatz der Tradition verfu- 
gen - und .nicht nur* iiber die biblischen und patristischen Quellen konnen sie der 


” Zur Bczeichnung fur einen bestimmten Ausbildungsgang innerhalb der Gesellschaft Jesu vgl. HELL 
1999, 66-70; zur Anwendung auf eine die Quellen sichtende theologische Arbeit vgl. DOMINGUEZ 
1999. Letztere Bedeutung ist auch in der bei SlEBEN 2000, 170, zitierten Bczeichnung (.Theologiapo- 
sitiva seu concilia, synodi, decreta, Patres illustrata") vorausgesetzt. 

20 Vgl. dazu jetzt zusammenfassend SECKLER 1997 (Lit.). 
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Kirche und ihren Aufgaben - die Ignatius vor allcm in der dogmatischen und kontro- 
verstheologischen Arbeit ansetzt- in hoherem Mafie niitzen als die .positiven Lehrer'. 

(5) Aus diesem Grund lauft der Gedankengang bei Ignatius - gegenlaufig zu 
Gerson - auf eine Bevorzugung der .scholastischen Lehre' hinaus. Dies hangt aber mit 
der eingangs skizzierten Zielsetzung der Kirchenregeln zusammen, die gerade nicht 
die spezifisch Ignatianischen Anliegen beinhalten, sondern sich dem umfassenderen 
Anliegen der Kirche und ihres Heilsdienstes widmen. Auch sonst verschieben sich in 
ihnen die aus dem Exerzitienbuch bekannten Akzente, ohne dafi diese damit grund- 
satzlich in Frage gestellt werden: Trotz des eingeforderten Gehorsams (vgl. KR 1, GU 
353) bleibt etwa bestehen, daft im Blick auf die personliche Berufung keine mensch- 
liche oder kirchliche Einflufinahmc die Unmittelbarkeit des einzelnen zu Gott behin- 
dern soil (vgl. GU 15), und trotz der kirchlichen Bevorzugung der ehelosen Lebens- 
form (vgl. KR 4, GU 356) darf im Rahmen der Exerzitien eine solche Praferenz den 
Gang der Ubungen gerade nicht beeinflussen, da hier alles unter dem Vorbehalt des 
individuellen Widens Gottes steht und auch die Ehe - neben dem Priestertum et ce- 
tera - Inhalt personlicher Berufung werden kann (vgl. etwa GU 1 69 oder 1 72). Eben- 
sowenig verhindert daher die elfte Kirchenregel eine Forderung der Geistlichen Theo- 
logie nach dem Vorbild der Kirchenvater, sondern bringt lediglich die grofiere Be- 
deutung der scholastischen Lehre im Hinblick auf die umfassenderen Aufgaben der 
Kirche zur Geltung. Ja, Ignatius geht sogar noch weiter: Wie er etwa bei der Bekrafti- 
gung der jahrlichen Beicht- und Kommunionpflicht den ihm aus seiner eigenen geist- 
lichen Praxis heraus wichtigen haufigeren Sakramentenempfang selbstverstandlich 
ebcnfalls unter die „zu lobenden" Dinge einreiht (KR 2, GU 354) und damit unter- 
streicht, daft auch diese Intensivierung der Frommigkeit ein Teil kirchlichen .Verspii- 
rens‘ sein kann, so wird an dieser Stelle auch die .positive Lehre' im Rahmen der 
gebotenen Kirchlichkeit keineswegs ausgeklammert, sondern gleichfalls .gelobt'. Ob- 
wohl die scholastische Lehrweise namlich als geeigneter erscheint, die vordringlichen 
Aufgaben der Kirche zu untersriitzen, so kann doch auch die positive, wenn sie die 
Affekte anregt und den geistlichen Fortschritt der einzelnen fordert, als ein Teil des- 
sen angesehen werden, was der Kirche am Herzen liegt. Die im vorliegenden Kontext 
auf den pneumatischen Charakter der Kirche abhebende dreizehnte Regel (siehe 
oben) laftt sich daher im Sinne des Ignatius ebenso gut aus umgekehrter Perspektive 
lesen: Derselbe Geist, der in der Kirche wirkt (wie bereits in Christus und in der Heili- 
gen Schrift), lenkt auch die einzelnen Seelen zu ihrem Heil bzw. zu ihrer Lebenswahl 
und wirkt demzufolge auch in der positiven Lehrweise nach dem Vorbild der Kir- 
chenvater, insofern diese in besonderer Weise dazu angetan ist, das geistliche Uben 
der Affekte direkt zu untersriitzen. 

Zusammenfassend laftt sich feststellen, dafi nach Ignatius die Kirchenvater als Prot- 
agonisten einer spezifischen (.positiven') Lehrweise verstanden werden, die ihm selbst 
sehr am Herzen liegt. Es liefie sich leicht zeigen, wie gerade diese Form von Theologie 
in den Anfangsjahren der Gesellschaft Jesu eine vordringliche Rolle gespielt hat - bei 
Ignatius selbst, aber auch bei Petrus Faber sowie bei anderen, fur die uns schriftliche 
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Zeugnisse fehlen. 21 Damit bleiben indirekt auch die Kirchenvater als Impulsgeber 
prasent. 

Aber auch die zweite, von Ignatius als .scholastisch* bezeichnete Lehrweise ist nach 
und nach in der Gesellschaft Jesu heimisch geworden. Das Werk Claude Jays, dem wir 
uns nun zuwenden, ist dafiir ein erster eindrucksvoller Beleg. 


2. Claude Jay und die Bedeutung der Kirchenvater fiir die Theologie 

Claude Jay war nicht der erste Jesuit, der sich in Deutschland aufhielt. Diese Ehre 
kommt vielmehr seinem Mitbruder Petrus Faber zu, der bereits vor ihm (1540/41) 
segensreich im Land der Reformation gewirkt hatte. 22 Als er 1542 dorthin zuriick- 
kehrte und erneut im Rheinland zu wirken begann, arbeiteten zeitgleich mit ihm Jay 
und Bobadilla, wobei ersterer zunachst nach Regensburg entsandt wurde, wo er unter 
anderem auch offentliche Vorlesungen iiber den Galaterbrief hielt. 23 

Wahrend seines Aufenthalts in Deutschland (1542-1545) studierte Jay intensiv die 
theologische Literatur, die ihm fiir seine Arbeit hilfreich erschien, und stellte seine 
Exzerpte und thematischen Ausarbeitungen zu einem stattlichen personlichen Hand- 
buch zusammen, das heute als Kodex im Archiv der Oberdeutschen Jesuitenprovinz 
in Miinchen aufbewahrt wird. 24 Seit Marz 1543 hielt er sich in Ingolstadt auf, wo man 
ihn, obwohl ohne theologisches Doktorat, angesichts der schwierigen Situation nach 
dem Tod des bekannten Kontroverstheologen Johannes Eck (am 10. Februar 1543) 
zur Ubernahme des verwaisten Lehrstuhls drangte. Als er sich nach einigem Zogern 
dazu bereit erklarte und daraufhin mit Vorlesungen iiber die Johannesbriefe begann, 
war eine Vertiefung seiner eigenen theologischen Studien noch unabdingbarer gewor- 
den. In seinen handschriftlichen Aufzeichnungen ist diese personliche Forschungs- 
arbeit dokumentiert. 

Eine Gesamtiibersicht fiber die trotz ihrer Uniibersichtlichkeit und Unausgegli- 
chenheit bedeutungsvolle Sammlung kann hier natiirlich nicht gegeben werden; 25 ich 
mochte vielmehr ausschliefilich nach der Bedeutung der Kirchenvater in ihr fragen, 


JI Zu Ignatius siehe aufler dem Exerzitienbuch die sog. Chnstenlehre ( De doctnna Christiana ), zu Faber 
das Memoriale ( MHSJ 48: 489-696; dt. Obers. von P. Henrici [ Tagebnch ]) sowie verschiedenc Denk- 
schriften, die Faber fiir die von ihm seclsorgerlich bctreuten Personen und Gemeinschaften anfertigte 
(vgl. bes. die Capita quae dam de fide et monbus von 1541 [MHSJ 48: 119-125; tw. iibcrs. von P. Hcnrici 
[in: Tagebuch, 329-334]). Zur .positiven Lehrweise' der Jesuiten insgcsamt vgl. den Uberblick iiber die 
Formen jcsuitischer Seelsorge bei O’Malley 1995, 113-160. 

“ Vgl. dazu etwa Henrici 1990. 

a Zur Biographic vgl. bes. Bangert 1985; Oswald 2001 (Lit.). 

J * Vgl. JAY, Collectanea. -Nachweisein rundcn Klammern (ohnezusatzlicheTitclangabe) bezichen sich 
im Folgenden auf dieses Werk. Vgl. dazu bereits O. Braunsberger (CANISIUS, Epistolae, I 413-416); 
Schurhammer 1955, 249f. Anm. 1 1; Bangert 1985, 13f.; Oswald 2001, 8 Anm. 27. 

“ Siehe dazu aber meine demnachst beim Bonifatius-Verlag in Paderborn erscheinende Studie Derselbe 
Geist. Eine Untersuchung zum Kirchenverstandnis der ersten Jesuiten. 
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wobei auch dann nur erste Annaherungen moglich sind. Dabei hebe ich zwei Bereiche 
hervor, in denen die Schriften der Vater fur Jays theologische Arbeit von Bedeutung 
werden. Es handelt sich einerseits um die Schrifthermeneutik und andererseits um die 
systematisch-theologische (mehr und mehr auch kontroverstheologisch zugespitzte) 
Argumentation. 


2.1 Schrifthermeneutik 

Ein umfassend konzipierter Tractatus de scriptura sacra (f. 21r-40v, in f. 52r-62v um 
zusatzliche Materialien erweitert) bildet den Auftakt zum grofiten geschlossenen 
Textzusammenhang des Handschriftenbandes (f. 21r-164v), der durch die Hinzufii- 
gung mehrerer umfangreicher Exzerpte freilich weit iiber die urspriingliche Absicht 
hinausfuhrt und eher den Charakter einer theologischen Prinzipienlehre, ja eines kon- 
troverstheologischen Handbuchs annimmt. Der Schrifttraktat umfafit neun Kapitel, 
von denen die letzten acht iiber die verschiedenen Schriftsinne handeln, das erste je- 
doch ,Prinzipien‘ und .Regeln' bereitstellt, die der konkrcten Auslegungstatigkeit die 
Richtung weisen sollen. Es fallt auf, daf? noch keinerlei kontroverstheologische Zu- 
spitzung erkennbar ist; sie tritt erst zu Tage, als Jay am Ende der eigentlichen Schrif- 
thermeneutik auf die Rolle der Kirche zu sprechen kommt. Am ehesten beriihrt sich 
sein Entwurf mit der 1533 erschienenen Schrift De ecclesiasticis scripturis et dogmati- 
bus des Lowener Theologen Johannes Driedo (um 1480-1535), aber eine direkte Ab- 
hangigkeit davon lafit sich nicht nachweisen. 

Unter .Prinzipien' versteht Jay offenbar inhaltliche Pramissen bzw. Glaubensiiber- 
zeugungcn, ohne die ein rechtes Verstehen der Heiligen Schrift nicht moglich ist (vgl. 
f. 22v-23r): 

(1) Die gesamte Schrift griindet in gottlicher Uberlieferung ( traditio ) und Offenba- 
rung ( revelatio ) und ist vom Heiligen Geist inspiriert. 

(2) In Gott besteht die Einheit im Wesen und eine Dreiheit der Personen („unitas 
essentiae et trinitas personarum"). 

(3) Der Sohn Gottes nahm die Menschheit an aus der Jungfrau Maria, und zwar in 
hypostatischer Union („in unitate supposin'*), so dafi Idiomenkommunikation zwi- 
schen der menschlichen und der gottlichen Natur besteht. 

(4) Nicht in .hypostatischer', sondern in .mystischer' Weise („in unitate corporis 
mystici") vercinigte und vermahlte sich Christus mit der Kirche und bildet deren 
Haupt.“ 

(5) Christus ist ferner das Ziel und die Wahrheit des .Gesetzes', und zwar sowohl 
des alten (als verheiBener Erloser) wie dcs neuen (indem er die Erlosten zur Verherrli- 
chung fiihrt). 


>l .Sicut verbum assumpsit carnem in unitatem suppositi, ita Christus univit et desponsavit sibi eccle- 
siam in unitatem corporis mystici. Sicque Christus et ecclesia dicitur unus homo mysticus et unus 
Christus mysticus, cuius caput cst Christus verus et corpus ecclesia quae per fidem et baptismum est 
isti capiti unita et desponsata ..." (f. 22v). 
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(6) Christus ist aufierdem Mittler zwischen Gott und den Menschen (..mediator Dei 
et hominum"). 

(7) So wie Christus das Haupt der Kirche und aller Glaubigen ist, von dem alle Tu- 
gend und alle Gnade in die Glieder stromen, so bildet auch der Teufel das Haupt und das 
.Prinzip* (!) eines Leibes, namlich desjenigen der Bosen und Unglaubigen. 

Nicht nur aufierlich (durch die Siebenzahl), sondern auch durch einzelne Inhalte (vor 
allem die Idee des Christus caput in Verbindung mit dem Bild der Kirche als ,Leib 
Christi* sowie die Gegeniiberstellung eines corpus Christi und eines corpus diaboli) 
erinnert diese Aufstellung an den Donatisten Tyconius, der noch vor Augustinus mit 
seinem Liber Regularum (um 390 n. Chr.) der Schrifthermeneutik die Richtung ge- 
wiesen hatte. Doch fiihren die anderen Punkte auch deutlich dariiber hinaus, indem 
sie den gesamten dogmatischen Ertrag der friihen Kirche in trinitatstheologischer wie 
in christologischer Hinsicht einbringen und mit den bereits bei Tyconius zu findenden 
ekklesiologischen Voraussetzungen und der schrifthermeneutischen Basiswahrheit 
(Inspiration durch den Heiligen Geist) verbinden. Im Grunde geht es also um die 
Kerngehalte der regula fidei, die bereits von den Kirchenvatern als unabdingbare Leit- 
linie der Schriftauslegung wie des kirchlichen Lebens gegolten hatte. 

Diesen Glaubensvoraussetzungen stellt Jay konkrete Auslegungsregeln zur Seite, 
die er - wie Tyconius - auch als .Schliissel' bezeichnet. Was er beabsichtigt, ist in der 
Tat mit dem zu vergleichen, was der donatistische Theologe im Sinne gehabt hatte, als 
er seine sieben Regeln aufstellte und erlauterte. 27 Jay verweist darauf, fiigt aber hinzu, 
dafi Augustinus auf manche Mangel und auf Uberflussiges in diesen Regeln hingewie- 
sen habe („ostendens in multis deficere et in multis superfluere"). 28 Im Anschlufl an 
Augustinus will er selbst insgesamt zehn Punkte anftihren („ex mente igitur Aug.: in 
variis locis possunt assignari decern" 29 ), die er im weiteren Text naher erlautert. Es 
handelt sich um die folgenden (vgl. f. 23r-29v): 

(1) Wesen und Person (De essentia et persona). 

Gemeint ist die Anwendung des Trinitatsdogmas auf die Auslegung einer bestimmten 
Schriftstelle, sofern dabei namlich zu priifen ist, ob hier unter ,Gott‘ das alien Perso- 
nen gemeinsame Wesen oder nur eine der drei Personen gemeint ist. 

(2) Christus als Gott und als Mensch (De Christo deo et homine). 

Hiermit soil der Ertrag der Christologie schrifthermeneutisch fruchtbar gemacht wer- 
den, insofern namlich bei jeder Schriftstelle, die von Christus handelt, zu beachten ist, 
ob dabei von seiner menschlichen oder von seiner gottlichen Natur gesprochen wird. 


11 Vgl. TYCONIUS, Liber regularum (ed. BURKITT) - Die Uberschriften lauten: (1 ) De Domino et corpore 
etui. (2) De Domini corporis bipartito. (3) De promissis et lege. (4) De specie et genere. (5) De tempon- 
bus. (6) De recapitulatione. (7) De diabolo et eius corpore. 
u Diese Feststellung bcruht auf AUGUSTINUS, De doctrma chnstiana III 30,42-37,56 (CCX 32: 
102,1-116,47). 

” Vgl. JAY, Collectanea, f. 23r; moglich ware auch die Lesart „in variis [,] loci possunt assignari decern", 
aber es scheint mir unwahrscheiniich, daft Jay hier die Regeln als/oci(Fundstellcn oder Hauptpunkte) 
bezeichnen wollte. 
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Handelt es sich bis hierhin um dogmatische Inhalte, die mit den zuvor genannten 
Prinzipien 2 und 3 zusammenhangen und bei Tyconius keine Parallele haben, so 
schwenkt Jay nun auf die Thematik des Liber regularum ein: 

(3) Christus als das Haupt und sein mystischer Leib ( De Christo capite et eius cor- 
pore mystico ) 

Wenn Christus namlich nicht nur einen ,realen‘, sondern auch einen ,mystischen‘ 
Leib besitzt, so konnen in einem Schrifttext drei unterschiedliche Dimensionen ange- 
sprochen sein, wenn dort von .Christus' die Rede ist: Christus als Haupt, insofern er 
Gott ist; Christus als Haupt, insofern er Mensch ist; sein mystischer Leib, der die Kir- 
che ist. 

(4) Natur und Gnade {De natura et gratia). 

Hier sind die beiden Ebenen genannt, die fur Augustinus in seiner Auseinanderset- 
zung mit dem Pelagianismus von zentraler Bedeutung waren und die zugleich mit 
Prinzip 6 korrespondieren. Tyconius sprach an dieser Stelle nur von „Verheifiung und 
Gesetz" {De promissis et lege), was von Augustinus mit dem Gegeniiber von ,Geist 
und Buchstaben' bzw. , Gnade und Gebot' identifiziert und von Jay in der nachsten 
Regel aufgenommen wird. 

(5) Geist und Buchstabe (De spiritu et littera). 

So lautete der Titel einer wichtigen antipelagianischen Schrift Augustins, auf die Jay 
auch spater in Trient zurtickgreifen wird. 30 

(6) Die Interpretation (der ,Sinn‘) der Worte (De sensu verborum in quo sint (?]). 

(7) Die Einheit des Gesetzes und des mystischen Leibes (De unitate legis et corporis 
mystici) 

Damit wird die Einheit von Altem und Neuem Testament zum bestimmenden Schliis- 
sel fur die Auslegung eines Schrifttextes erklart (siehe auch das fiinfte Prinzip) und in 
der Erlauterung in einen grofien theologischen Rahmen eingeordnet (der eine Chri- 
stus, der eine Glaube, das eine Gesetz, die eine Kirche). Ganz eng an Tyconius bzw. an 
Jays siebtes Prinzip angelehnt ist die nachste Regel: 

(8) Der Teufel und sein Leib (De diabolo et eius corpore) 

Auch vom Widersachcr Christi wird namlich in der Schrift unterschiedlich geredet: 
Entweder ist der Teufel selbst gemeint, oder es ist von denen die Rede, die sich ihm an- 
geschlossen haben und - analog zum mystischen Leib Christi - ein corpus diaboli bil- 
den. 

Die letzten beiden Regeln sind dann - ahnlich wie die Regeln 4-6 bei Tyconius - 
vorwiegend philologischer Natur: 

(9) Uber Gattung und Art bzw. das Ganze und den Teil (De specie et genere sive de 
toto et parte). 

(10) Uber .Tropen' und grammatikalische Formen (De tropis et figuris grammatica- 
libus). 


,0 Vgl. Jay, De tradttionibus; eine Interpretation werde ich in meiner in Anm. 25 angekundigten Studie 
vorlegen (cinschKefilich des Nichweises, d»6 dieser Tnktat utsichlich von dem jcsuiten stammt). 
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Anschliefiend verweist Jay auf Isidor von Sevilla, der in seiner Schrift De summo bono 
(gemeint sind die Sententiae, die wegen ihres Beginns .Summum bonum Deus est“ so 
betitelt wurden) ebenfalls sieben ,Regeln‘ oder .Schliissel' vorgeschlagen hatte. Sie 
werden abschliefiend noch eigens referiert (f. 30r-31r), ohne dafi Jay auch nur den 
kleinsten Hinweis beifiigen wurde, dafi es sich hier wiederum nur um die Tyconius- 
Regeln in der von Augustinus korrigierten Fassung handelt. 31 Wie auch immer dies zu 
erldaren sein mag - jedenfalls formuliert Jay seine eigenen Regeln (und die Prinzipien) 
in voller Kenntnis der von Tyconius stammenden, von Augustinus aufgenommenen 
und durch Isidor von Sevilla iiberlieferten hermeneutischen Anweisungen, vielleicht 
unter Benutzung einer uns unbekannten anderen Quelle, jedenfalls aber in dem Be- 
miihen, sich die Erkenntnisse patristischer Auslegungskunst anzueignen und fur seine 
eigene Arbeit zu verwenden. 

Im Grunde bildet Jays Schrifttraktat somit eine methodische Grundlegung einer 
.positiven Theologie' im Sinne des urspriinglichen Pariser Sprachgebrauchs. Auch 
diese Praxis der Schriftauslegung ist in der friihen Gesellschaft Jesu tief verankert. Fa- 
ber doziert in Rom 1537-1538 nicht ,scholastische‘, sondern .positive' Theologie, 32 
und auch spatere Lehrtatigkeiten widmen sich ausschliefilich diesem Gebiet, 33 ja die 
Jesuiten tragen die Schriftauslegung sogar unter das Volk und etablieren in ihren of- 
fentlichen .Schriftvorlesungen' eine eigenstandige Gattung pastoraler Unterweisung 
neben Predigt und Christenlehre. 3 * In den Werken Alfonso Salmerons und Juan de 
Maldonados hat dieses Bemiihen noch Jahrzehnte spater eindrucksvoll Gestalt ge- 
wonnen. 35 Heutigen Lesern fallt besonders bei Salmeron die Differenz zur philologi- 
schen Methode der humanistischen Epoche und der Einflufi scholastischer Erziehung 
und Denkart auf; 36 aber immerhin wird durch den Riickgriff auf die patristische Form 
der Exegese eine Basis freigelegt, die einer spatcren Uberwindung der konfessionellen 
Differenzen im Umgang mit der Schrift den Weg weisen konnte. 


J1 Vgl. Isidor von Sevilla, Sententiae 1 19(CCL 111:65,1-71,126). 

” Parallel zu ihm halt Lainez ,scholastischc‘ Vorlesungen, allerdings auf der ungewdhnlichen Grundlage 
des Mefikanon-Kommentars von Gabriel Biel. Vgl. den Hinweis in den Anmerkungen Alfonso Sal- 
merons zu Ribadeneiras Vita des Diego Lainez: .Leyden materia de theologiascholastica las lectiones 
de Gabriel sobre el canon" (SALMERON, Epistolae II [MHSJ 32: 735]). 

,5 Faber halt 1542 in Mainz Vorlesungen iiber die Psalmen (vgl. O’MALLEY 1995, 234; HENR1CI 1990, 
238); Bobadilla erklart in Wien den Romer- und in Passau den Galaterbrief (vgl. Autobiographia 
[MHSJ 46: 621; dt. in: Dokumente, 22]). 

J * Vgl. dazu O'MALLEY 1995, 127-134; allerdings ist hier die Ubersetzung von lectio mit . Schrift lesung" 
irrefiihrend; es geht in der Tat um wirkliche Vorlesungen, wenn auch im offentlichen Raum, nicht an ei- 
ner Universitat. 

55 Zu Salmeron vgl. SlEBEN 1999; zu Maldonado vgl. DuCLOS 1993 (jeweils mit Quellenangaben). Zu die- 
sen und weiteren Kommentarwerken vgl. O’Malley 1995, 300f. 

54 Vgl. etwa O'Malley 1995, 133. 
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2.2 Systematisch-theologische Argumentation 

Die Behandlung der theologischen Einzelthematik im Werk Jays kann hier leider 
nicht in concreto vorgefiihrt werden. Auch wenn ich mich dabei auf ein einzelnes Bei- 
spiel beschranken wiirde, miifite dies angesichts der zu besprechenden Argumente 
und Zitate den Rahmen dieses Autsatzes sprengen. Ich gehe daher an dieser Stelle le- 
diglich auf grundsatzliche Aussagen iiber die Bedeutung der Kirchenvater ein. Sie zei- 
gen, dafi der Jesuit exakt das weiterfuhren mochte, was bereits Ignatius in seiner elften 
Kirchenregel skizziert hatte, als er die den .scholastischen Lehrern' zur Verftigung ste- 
henden Quellen (Schrift, Vater, Konzilien, Konstitutionen, Kanones) auflistete. 

(1) Am Ende seines Schrifttraktats, wo der Streit um gegensatzliche Interpretatio- 
nen des Literalsinns nach weitergehenden hermeneutischen Regeln ruft (Cap. 9, f. 
37r-40v), verweist Jay zunachst unter anderem auch auf die „heiligen Lehrer": Bei der 
Entscheidung iiber die angemessenste Interpretation soli (a) die verniinftigere, (b) die 
dem .Buchstaben* naher liegende, (c) die von Heiligen bzw. heiligen Lehrern vorge- 
tragene und (d) die iibereinstimmend von den ,Katholiken‘ (im Unterschied zu ,Un- 
glaubigen 1 ) vorgetragene Deutung gewahlt werden (f. 37r). Unter Verweis auf das 
Decretum Gratiam formuliert Jay hier sogar, dafi bei der Auslegung der heiligen 
Schriften die “heiligen Lehrer” den Papsten vorzuziehen seien. 37 

(2) Mit Alfons de Castro (1495-1558) halt Jay freilich daran fest, dafi weder einzelne 
Papste 38 noch einzelne theologische Schriftsteller, auch wenn es sich um Heilige han- 
deln sollte, dieselbe Autoritat beanspruchen dtirfen wie ein allgemeines Konzil. 39 Als 
Menschen seien alle Schriftsteller letztlich doch Sunder und somit fehlbar; einzelne Va- 
ter hatten sich in verschiedenen Punkten widersprochen, wie etwa die Auseinanderset- 
zung zwischen Augustinus und Hieronymus zeige; aufierdem bestatigten die Vater 
selbst, dafi sie sich irren konnten. Allerdings wird in einem Nachsatz zugleich davor ge- 
warnt, aus den genannten Griinden einc Geringschatzung der Kirchenvater zu folgern, 


57 .Item praeferendus cst quae tradunt sancti his qui non a sanctis traduntur ... In sacrarum litterarum 
expositionibus sancti doctores summis pontificibus praeponuntur" (f. 37r). Vgl. Decretum Gratiam I, 
Dist. 20 (ed. FRIEDBERG 65f.): Dort wird zunachst die Gleichstcllung der papstlichen Dekretalbricfe 
mit Konzilskanones gefordert, vor diesem Hintergrund heifit es dann, dafi die Schriftauslegungen 
etwa eines Augustinus, Hieronymus u. a. den Vcrlautbarungcn mancher Papste vorzuziehen seien. 
Dies gilt freilich nach Gratian nur fur die Auslegung der Schrift, nicht jedoch bei lehrmafiigen Fest- 
legungen (.in causis definiendis"). Seien dort die Theologen den Papsten vorzuziehen, so hier diese 
den Theologen, weil es jetzt nicht nur auf den Bcsitz dcr scientia ankomme, sondern auch auf den dcr 
potestas. 

51 Vgl. CMTKO, Adversus omnes haereses, f. 6rA-B und f. 8rC-8vD;jAY, Collectanea, (. 38r-38v. -Gleich- 
wohl kann Castro im 8. Kapitel dem .Apostolischen Stuhl" (kollegial verstanden!) die Legitimation 
zum Urteil iiber cine Haresie zuerkennen, weil auch cr die Kirche reprasentiere, und zwar .gleichsam 
als Haupt" (.tanquam caput"). Aber auch hier reicht es in der Rangordnung der Instanzcn nur zu ei- 
nem Platz nach den Generalkonzilien (vgl. CASTRO, Adversus omnes haereses, f. I6vF-17rC). 

” Vgl. CASTRO, Adversus omnes haereses, f. 13vE-14vE; JAY, Collectanea, f. 43v-44r. - Castro verweist 
auch auf die Differenzen zwischen Thomas von Aquin, Duns Scotus und Wilhelm von Ockham, weitet 
also seine These auf mittelalterlichc Theologen aus. Jay hingegen beschrankt sich auf zwei Zitate aus 
der Vaterzcit; beide stammen von Augustinus. 
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wie dies bei den Lutheranern der Fall sei. 40 Ein weiterer Zusatz betont sogar noch, 
dafi die einmiitige Aussage aller „heiligen Lehrer** uber eine bestimmte Sache gleich 
wirksam sei zur Widerlegung einer Haresie wie die Definition durch ein Generalkon- 
zil. 41 Die Betonung liegt hier auf der EmmUtigkeit der Vater; nur eine Ubereinstim- 
mung der vielen einzelnen in einer bescimmten Frage kann also eine ahnliche Autoritat 
beanspruchen wie ein Generalkonzil, das freilich nach der Heiligen Schrift weiterhin 
den hochsten Rang unter alien nicht-kanonischen Traditionszeugen einnimmt. 

(3) In seiner Abhandlung uber die Kommunion unter beiderlei Gestalt 42 geht Jay 
dann von folgenden Argumentationsquellen aus (vgl. f. 182v-186r): 

- Heilige Schrift 

- Praxis Christi, der Apostel und der friihen Kirche 

- Konzilien 

- Gewohnheit der Kirche 

- Heilige und Kirchenlehrer (oder „heilige Kirchenlehrer**?) 

- Vernunftargumente. 

Auffallig ist, daft hier die Aufierungen von Papsten vollig ausfallen (was allerdings 
auch einfach mit fehlenden einschlagigen Belegen zur vorliegenden Thematik zu tun 
haben kann). Interessant ist auch, dafi neben die offenbar vor allem auf ihren Lehr- 
gehalt untersuchte Heilige Schrift die Jesuanische und friihkirchliche Praxis tritt. Ana- 
log dazu werden die Konzilien um die .Gewohnheit der Kirche* ( consuetude ecclesiae) 
erganzt, von der in der einleitenden Disposition noch nicht die Rede war, die sich aber 
offensichtlich bei der Ausarbeitung der Thematik aufdrangte. Auf sie ist das bestdti- 
gende Zeugnis (f. 184v: „per approbationem**) der „heiligen Lehrer** bezogen; die in 
der Kirche iibliche Praxis erhalt also von ihnen argumentative Unterstiitzung. 

Von den eigentlichen .Kirchenvatern* werden in diesem Zusammenhang freilich 
nur Ambrosius, Hieronymus und Augustinus als Zeugen genannt; den Hauptanteil an 
aufgefiihrten Belegen bringen mittelalterliche Autoren bei - insbesondere Alexander 
von Hales, Albertus Magnus, Thomas von Aquin, Bonaventura und Duns Scotus. 
Hier zeigt sich, dafi der Begriff „heilige Lehrer** nicht auf die patristische Epoche ein- 
geschrankt werden darf, ja dafi sich in bestimmten, gerade in der Reformationsepoche 
virulenten Fragen der Schwerpunkt auf das Zeitalter der mittelalterlichen Scholastik 


40 ..Doctorum virorum ei peritissimorum, illustrium ec per multa saecula probatorum dicta sine ratione 
reiiccrcet floccipendereest maxi me audacieatque supcrbie" (Jay, Collectanea, {. 44r; vgl. CASTRO, Ad- 
versus omnes haereses, f. 14vE). Die probatio folgt bei J AY, Collectanea, f. 44 v, bei Castro, Adversus 
omnes haereses, f. 14vE-F. 

41 .Concors omnium sacrorum doctorum de aliqua re sententia est acque efficax argumentum ad haere- 
sim revincendam sicut ecclesiae in concilio congregatae defimtio. Erit igitur temerarium adversus 
omnes sentire cum inter omnes de eadem re convenit" (JAY, Collectanea, f. 44v; Begrundung cbd 
f. 44v-45v; vgl. CASTRO, Adversus omnes haereses, f. 14rF-16rB). 

42 Dieersten Notizendazu schriebjay auf leer gebliebeneSeiten(f. I65r-165vund f. 1 81 v) eincs weiteren 
Castro-Exzerpts (f. 166r-181v), das unverkennbar von anderer Hand stammt. Die eigentliche Ab- 
handlung findet sich f. 182r-199r(Uberschrift: Ancommumosub utraque specie omnibus sitneccssaria, 
weitere Notizen folgen f. 212v-214v). 
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verlagert. Die jeweilige Auswahl der zu befragenden Lehrer ist nicht mehr von einer 
prinzipiellen Hoherbewertung der Vaterzeit (in ,humanistischer‘ Gesinnung), son- 
dern ganz von der jeweiligen Sachfrage bestimmt; fiir die systematisch-theologische 
(nach Ignatius ,scholastische‘) Argumentation fallt die qualitative Unterscheidung 
von Kirchenvatern und mittelalterlichen Autoritaten weg; sie bilden einen einzigen 
.Pool' an Argumenten, die eine bestimmte Lehre oder kirchliche .Gewohnheit' be- 
statigen konnen und in dieser Funktion eine gegeniiber Schrift und Konzilien nach- 
geordnete, aber dennoch bedeutsame Funktion iibernehmen. Die .scholastischen 
Lehrer', in der elften Kirchenregel noch einfach die Protagonisten einer auch in der 
Gegenwart gepflegten und fiir die Kirche sehr notwendigen Lehrweise, werden jetzt 
selbst zur Quelle, auf die die gegenwartigen .Scholastiker' in ihrer Argumentation 
zuriickgreifen konnen. 

(4) Schon der Kommuniontraktat ist ein Beleg dafiir, dafi Jay in seiner eigenen 
Methode in der Tat aus den aufgelisteten Quellen schopft. Ahnliches liefte sich auch 
fiir andere Themenkomplexe zeigen, was hier - wie bereits gesagt - unterbleiben mull. 
Der Handschriftenband wird so zu einer Verwirklichung dessen, was Ignatius in der 
elften Kirchenregel als .scholastischc Lehrweise' bezeichnet hat -eine an derTheolo- 
gie der .moderneren' Lehrer orientierte Suche nach Argumenten, die dem kirchlichen 
Eintreten fiir die wahre und gegen die falsche Lehre und Praxis entspricht. Uberblickt 
man den gesamten Textkomplex, so kann auSerdem ganz generell gesagt werden, dafi 
Kirchenvater-Aussagen fiir die meisten Themenkomplexe eine bedeutsame Rolle 
spielen, auch wenn - wie bereits angedeutet - mittelalterliche Autoren mehr und mehr 
ebenfalls den .heiligen Lehrern' beigesellt werden. Die von Jay herangezogenen und 
exzerpierten Gewahrsleute - insbesondere Jodocus Clichtoveus (1472/1473-1543) 
und Alfons de Castro 43 - sind selbst bereits wahre Fundgruben fiir solche Vaterbele- 
ge. Allerdings ist auch deutlich, daft Jay ebenso wie sie oftmals aus iiberlieferten Zita- 
tensammlungen schopft und nicht etwa auf den Urtext selbst zuruckgreift. Eine 
wichtige Rolle, insbesondere fiir die Frage nach den ungcschriebenen Traditionen und 
nach der Legitimitat der kirchlichen Autoritat spielt hierbei die kanonistische Litera- 
tur, und zwar speziell das Decretum Gratiani. Der doppelte Filter - zunachst durch 
das kanonistische, dann durch das kontroverstheologische Interesse bedingt - ver- 
falscht natiirlich haufig den urspriinglichen Sinn der Vatertexte, die zudem nicht sel- 
ten bereits in einer fehlerhaften bzw. redigierten Gestalt angefiihrt werden. Immerhin 
behalten die Kirchenvater neben den mittelalterlichen Scholastikern auf diese Weise 
einen bedeutsamen Platz bei dcr Bchandlung zentraler und zwischen den Konfessio- 
nen strittiger Fragen. 


4> Vgl. CLICHTOVEUS, Compendium (exzerpiert bci Jay, f. 72r-104v; thcmatisch reicht die Abhangigkeit 
von Clichtoveus sogar bis f. 123r); zu Castro siehe bereits oben passim. 
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Schlufi 

Die kontroverstheologisch orientierte Patristik pragte die mit Petrus Canisius einset- 
zende Beschaftigung von Jesuiten mit dem Werk der Kirchenvater. Inwieweit dazu die 
handschriftliche Textsammlung Claude Jays einen Beitrag geleistet hat, ware erst noch 
zu untersuchen. Jedenfalls hat Canisius diese nicht nur gekannt und geschatzt; sie 
blieb nach dem Tod seines Mitbruders sogar in seinem Privatbesitz, 44 wurde von ihm 
mit einem Index versehen (vgl. f. 334r-340r), und gegen Ende seines Lebens sorgte sich 
der „zweite Apostel Deutschlands" nachweislich darum, das kostbare Erbstiick aus 
der Grtindungsphase der Gesellschaft Jesu wtirdigen Handen zu iibergeben. 45 Der fiir 
ihn selbst zeitlebens typische Umgang mit den Kirchenvatern zeichnet sich jedenfalls 
bereits in diesem Werk ab, das wir daher als erstes Beispiel einer die Folgezeit bestim- 
menden Vaterrezeption betrachten dtirfen. 

Allerdings hat unsere Untersuchung neben der systematisch-theologischen Ar- 
gumentation, die zunehmend von kontroverstheologischer Frontstellung gepragt 
wurde, auch noch auf zwei andere Linien aufmerksam gemacht, die von der Wert- 
schatzung der Kirchenvater im Werk der ersten Jesuiten ausgehen, namlich einerseits 
auf die Auslegung der Heiligen Scbrift und andererseits auf das pastorale Wirken im 
Dienst an den .Seelen' (d. h. an den einzelnen durch das Anregen ihrer ,Affekte‘). 

Insbesondere letzteres verdient, am Ende noch einmal eigens hervorgehoben zu 
werden, da dieser Aspekt in der kontroverstheologischen Vater-Rezeption ebenso ins 
Hintertreffen zu geraten droht wie in der streng wissenschaftlichen Patristik im Rah- 
men einer Res publica literaria. Die Erkenntnis namlich, dafi es neben dem rein philo- 
logischen Interesse und dem ganz auf den uberindividuellen Sachgehalt konzentrierten 
Theologie auch um eine geistliche Wirkung auf den Menschen geht, kann gerade von 
der Beschaftigung mit der Vaterliteratur neue Impulse empfangen. Dabei geht es frei- 
lich nicht mehr einfach um ein Nebeneinander von ,positiver‘ und ,scholastischer‘ 
Theologie, sondern darum, daft die Theologie insgesamt sich wieder starker auf die 


" Vgl. dazu die beigelegte archivarische Notiz: „Annotationes de voluminibus manu scriptis (n. 14. 46 
51.) quae cum scriptis V. P. Canisii inveniebantur, non tamen eius manu composita sunt" (datiert: 
„Gorheim, 16. Aug. 1861“). Mit Nr. 14 ist der hier untersuchte Handschriftenband gemeint, der an 
derselben Stelle Claude Jay zugeschrieben wird. Vgl. dazu auch den Brief des Canisius vom 7. August 
1552 (CANISIUS, Epistolae, I, Nr. 126;ed. BRAUNSBERGER 405-4 13, hier 407). Ferner die in der nachsten 
Fufinote wiedergegebene Notiz im Band selbst. 

* 5 Vgl. die von Canisius selbst stammende, auf der zweiten Einbandseite eingeklebte Notiz: „NOTET 
Lector, hunc librum conscriptum esse manu R. P. Claudij Jaij, qui unus ex decern primis Societatis 
nostrae Patribus Viennense Collegium inchoauit sub Caesare Ferdinando, et ibidem diem clausit ex- 
tremum. Qui liber penes primum Austriae Prouintialem Pet. Canisium diu mansit, ac deind [sic!] 
domui professae superioris Germaniae donatus et adscriptus fuit ex authoritate R. P. Pauli Hoffaei 
uisitatoris anno 1595.“ - Die Ubergabeandas genannte Profefihaus unterblieb jedoch.dadie von Hof- 
faus betriebene Griindung einer solchen Einrichtung schliefilich fehlschlug. Vgl. aber auch Canisius, 
Epistolae, VIII, Nr. 2395 (ed. BRAUNSBERGER 471-473, hier 472f.). 
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geistlichen Wurzeln ihrer glaubenswissenschaftlichen Reflexion besinnt. Eben dies 
entspricht aber durchaus dem Erbe der Kirchenvater, insofern diese, wie Ignatius 
richtig feststellte, eine Theologie betrieben, die den einzelnen in seiner Suche nach 
Heil und personlicher Lebensgestaltung ansprechen wollte. 
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DIE Zahl der allgemeinen KONZILIEN und 
IHR KONTEXT BEI DEN ERSTEN SCHRIFTSTELLERN 
DER GESELLSCHAFT JESU 

Diego Molina SJ 


Pater Hermann Josef Sieben hat den grofiten Teil seines wissenschaftlichen Interesses 
der katholischen Konzilsidee gewidmet, der Darstellung derselben durch die verschie- 
densten Theologen und der Entwicklung, die diese Idee im Laufe der Jahrhunderte 
genommen hat. 

Einer seiner Hauptbeitrage besteht darin, daft er den Forschern und dem grofien 
allgemeinen Publikum den Zugang zu einem umfangreichen Material iiber ein Thema 
eroffnet hat, das wahrend und nach dem Zweiten Vatikanum eine Schliisselstellung in 
der Forschung und der ekklesiologischen Reflexion erlangt hat. Ferner hat P. Sieben 
nur wenige Aspekte nicht behandelt, was ihn zu einer obligatorischen Referenz fur 
jeden Autor macht, der iiber die Konzilien schreibt. 

Es scheint offensichtlich, daB die Reflexion iiber das Konzil als ekklesiale Insti- 
tution und iiber die verschiedenen Konzilien im speziellen in der Kirchengeschichte 
zusammengegangen ist mit der Abhaltung der besagten Ereignisse. Wenn das Zweite 
Vatikanische Konzil einen solchen Moment dargestellt hat, dann hat dies in viel star- 
kerem MaBe nach der Abhaltung des Konzils von Trient gegolten. 

Es wurden viele Fragen im Verlauf dieser Polemik debattiert: die Verfassung der 
Konzilien, ihre Autoritat, ihre Beziehung zur papstlichen Gewalt ... 

Auch die Gesellschaft Jesu, die im Jahre 1540 gegriindet wurde, beginnt alsbald auf 
alien Ebenen eine Diskussion mit der protestantischen Theologie. Als Vorreiter der 
katholischen Reform (fur manche eher der Gegenreformation), vernachlassigen die 
verschiedenen jesuitischen Autoren in ihren Schriften nur wenige Themen. 

Der Beitrag besagter Autoren beziiglich dcr Konzilien ist nicht so bedeutend wie 
im Bezug auf die Grundlegung und Verteidigung der Prarogativen des Romischen 
Pontifex, oder besser gesagt, ihr Beitrag zum Konzilsthema ist die Einordnung der 
Konzilien in eine immer mehr vom Papsttum abhangige Situation. Ausgehend von 
dieser Perspektive werden die verschiedenen Fragen im folgenden behandelt werden. 

Ein Artikel von P. Sieben iiber den im 1 6. und 1 7. Jahrhundert 1 erreichten Konsens 
hinsichtlich der Zahl der Konzilien regt uns an, iiber dieses Thema zu schreiben und 
die Einstellung einiger Autoren des 16. Jahrhunderts aufzuzeigen. 


' Sieben 1988. 
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Viele Autoren haben im 15. und 16. Jahrhundert zur Zahl der Konzilien Stellung 
genommen, 1 2 und in der Tat war es der Druck der editio Romana zwischen 1608 und 
1612, der praktisch auf offizielle Weise die Zahl der okumenischen Konzilien fest- 
gelegt hat. Auch die Jesuiten in der zweiten Halfte des 16. Jahrhunderts haben ihren 
Beitrag zu diesem Thema geleistet. Unter all den Autoren des entstehenden Ordens, 
die sich liber das Thema aussprachen, ist Bellarmin derjenige, der den meisten Erfolg 
gehabt hat, zumindest was seinen Einflufi in der Folgezeit betrifft. Auch raufi man 
Bellarmin eine nicht gering zu schatzende Bedeutung bei diesem Thema zugestehen, 
aber nicht so, als habe er als einziger die Liste der Konzilien geschaffen, die in seinen 
Kontroversen erscheint. 3 Wie einige Studien gezeigt haben, gab es eine Gruppe von 
Autoren vor Bellarmin, die iiber dieselbe Frage schrieben. 4 Bellarmin ist also kein 
Einzelfall in der Gesellschaft Jesu. Es gab auch andere Jesuiten, die sich an der Diskus- 
sion liber diese Frage beteiligten und die mit dem Jesuiten-Kardinal in Beziehung 
standen. Ziel des vorliegenden Aufsatzes ist es, Bellarmin einen Platz in dieser Gruppe 
zuzuweisen. 


1. Der Kontext des Themas bei den jesuitischen Autoren 

Die jesuitischen Autoren der zweiten Halfte des 16. Jahrhunderts heben sich aufgrund 
der entschiedenen Verteidigung des Papsttums von der Kritik ab, die die protestan- 
tische Reform an der genannten Institution geiibt hat. Diese Verteidigung basiert auf 
der Betonung der Autoritat, die dem romischen Pontifex zukommt, und unterstreicht 
die Aspekte, die schon bei friiheren .papalistischen' Autoren aufgetaucht waren, 5 oder 
entwickelt einige der Punkte, die bei diesen Autoren noch nicht zu einer vollstandigen 
Verteidigung eines strikten Papalismus gefiihrt haben. 

Einer der von den jesuitischen Autoren am meisten betonten Aspekte, in dem man 
die genannte Entwicklung beobachten kann, war die Unfehlbarkeit des Papstes, und 
konkret die Bedingungen, die der romische Pontifex zu erfiillen hatte, damit seine De- 
finitionen irrtumslos sein konnten. Man mull dieses Thema in Beziehung bringen mit 
der Sorge wegen der Unsicherheit, die die Bindung der papstlichen Unfehlbarkeit an 
die Erfiillung eines determinierten Vorgehens hervorrufen konnte. 

So mull der Papst noch fur Francisco de Vitoria die Wahrheit mit menschlichten 
Mitteln ermitteln {via bumana), unter denen das Konzil hervorsticht, 6 und noch ist 
die Befragung des Konzils in Fragen des Glaubens obligatorisch bis zu dem Punkt, 


1 Vgl. BAUMER 1969. 

1 In diesem Sinn hat sich - unseres Erachtcns mit zu grofiem Nachdruck - Jose Goni Gaztambidc ge- 

auSert (s. GoSl GAZTAMBIDE 1988). 

4 So die bisher zitierten Aufsatzc sowie PERI 1963. 

5 Torquemada, Cajetan oder einige Autoren der Schule von Salamanca (Juan de la Pena oder Mancio de 
Corpore Christi). 

* Vgl. Horst 1978, 29. 
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dafi der Papst, wenn er sie unterlafit, irren kann . 7 Fur Melchior Cano 8 stellt es sich 
so dar: Wahrend die Schreiber der Bibel keine menschliche Hilfe benotigen, da sie die 
Inspiration direkt von Gott erhalten haben, mvissen der Papst (und die Konzilien) die 
via humana nutzen, und sie brauchen die normalen menschlichen Mittel der Wahr- 
heitssuche. Wenn diese Mittel eingesetzt werden, steht Gottes Hilfe ihnen stiitzend 
zur Seite, um ein korrektes Urteil zu sprechen. Letzten Endes miissen „die Hilfe und 
die Gunst Gottes sowie die Arbeit und das Bemiihen der Menschen zusammen- 
wirken ." 9 

Domingo Soto halt fest, dafi die Suche nach der Wahrheit Bedingung dafiir ist, dafi 
der Papst nicht irrt . 10 11 Demnach finden wir, gegenuber dem ,mufi‘ von Vitoria bezug- 
lich der Notwendigkeit, Konzilien einzuberufen, bei Soto eine moralische Notwen- 
digkeit. Tatsachlich unterstreicht Soto mehr die Bedeutung des Studiums der Schrift 
bei der Suche nach der Wahrheit als die des Konzils. 

Die nachfolgenden Autoren (Juan de la Pena und Mancio de Corpore Christi) tren- 
nen schon mehr die Unmoglichkeit des Irrtums auf seiten des Papstes, wenn er als 
Hirt der ganzen Kirche handelt, vom vorausgehenden notwendigen Studium. Pena 
verteidigt die Auffassung, dafi man im Prinzip behaupten kann, der Papst definiere 
immer das Wahre in Glaubensdingen, wenn er als Richter handelt, ob es nun eine vor- 
hergehende Untersuchung der Frage gegeben hat oder nicht" (ohne vorherige Sorg- 
falt stindigt der Papst, aber er irrt nicht); allerdings erhalt er noch die Spannung 
aufrecht, zwei Thesen als wahr zu akzeptieren, die einander in gewisser Weise ent- 
gegen stehen: „Wenn der Papst in seiner Funktion als Papst nach der dritten Weise als 
Richter in einer Glaubensfrage entscheidet, so definiert er das Wahre ", 12 und „wenn 
er keine sorgfaltige Untersuchung vorausschickt, wird er irren konnen ." 13 * 15 Beide Be- 
hauptungen konnen aufrechterhalten werden, weil der Autor unmittelbar nach jeder 
von ihnen auf den Heiligen Geist rekurriert, der im ersten Fall „dem Papst zur Seite 
steht, damit man die ausreichenden und notwendigen Mittel einsetzt, so dafi er nicht 
irrt", und im zweiten Fall „nicht das zuvor Gesagte gestatten wird (oder auch, es nicht 
erlauben wird, dafi nicht die notigen Mittel eingesetzt werden), damit er, wenn er will, 


7 Mehr noch: im Fall einer Meinungsverschiedcnheit zwischen Konzil und Papst mull man der Mehrheit 
folgen. 

' Vgl. Horst 1978, 73; Horst 1978, 5-28. 

* CANO, Loci Theologia, lib. V, cap. 5 (f. 146): „In conciliis itidem non habent patres mox quasi ex auc- 
toritate scntentiam absque alia dtscussione dicere, sed collationibus et disputationibus re ante tractata, 
precibusque primum ad Deum fusis, turn vero quaestio a concilio sine errore finictur, Dei videlicet 
auxilio atque favore, hominumquc diligentia et studio confluentibus.* 

10 Vgl. Horst 1978,65. 

11 DE LA PeNa, Eclesiologia (ed. HERNANDEZ 210): „Ad hoc dico quod posset forsan dicere non sine 
apparicntia quod, si Pontifex tentet definire tanquam iudex in materia fidei, determinabit veritatem 

circa fidem, sive praemittat examinationem sive non, quia haec cst promissio Christi." 

,J DE LA PeNa, Eclesiologia (ed. HERNANDEZ 2 12): .Unde ista conditionalis est varia: Si papadefiniat ut 

papa tertio modo ut iudex in causa fidei, definit verum ...* 

15 DE LA PENA, Eclesiologia (ed. HERNANDEZ 212): .Et sic alia conditionalis est vera: Si non praemittat 
diligentiam, poterit errare." 
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als Papst entscheidet." Deshalb hat man Pena als den ersten Autor angesehen, der die 
Wahrheit praktisch getrennt hat von der Definition des Versuchs, zur Wahrheit zu 
gelangent. 

Die ersten jesuitischen Autoren vertreten ausnahmslos, dafi die Autoritat des romi- 
schen Pontifex und die Unmoglichkeit, dafi er beziiglich der Definitionen irrt, nicht 
von der Erfiillung einiger Bedingungen und von der Sorgfalt abhangen, mit der der 
Papst im Vorfeld der Entscheidung vorgegangen ist. So verteidigt Molina die Auffas- 
sung, dafi Vorbehalte gegeniiber der papstlichen Unfehlbarkeit die Autoritat des Pon- 
tifex maximus schwachen und die Unsicherheit provozieren, dafi man nie wissen 
konne, ob geniigend Sorgfalt angewendet worden sei; deswegen miisse man die Un- 
fehlbarkeit des romischen Pontifex absolut behaupten. 14 Suarez schliefit aus, dafi die 
Definitionen des Papstes vom Urteil der Kirche abhangen, weil dies bedeutete, den 
Papst als einen Mann zu betrachten, der sich auf die menschliche Vernunft und Weis- 
heit verlafit, wahrend er doch als Vikar Christi gesehen werden mufi, dem der Heilige 
Geist beisteht, 15 auch wenn der Papst ernsthaft Rat einholen und meditieren mufi, be- 
vor er etwas definiert. Dies nicht zu tun, ware ein „gravissimum sine dubio pecca- 
tum“. 16 Gregorio de Valencia stellt klar, dafi das „studio et diligentia" nicht fur die 
Definition und die Anwendung der Autoritat des Papstes als solche notig ist, sondern 
fur den rechten und angemessenen (siindenfreien) Gebrauch seiner Autoritat. 

Von dieser Verteidigung der papstlichen Autoritat ausgehend, bleiben dariiber hin- 
aus zwei Probleme beziiglich der Konzilien unthematisiert: einerseits die Notwendig- 
keit selbst, Konzilien einzuberufen; andererseits das Thema ihrer Autoritat. 


1.1 Die Notwendigkeit, Konzilien einzuberufen 

Es ist klar, dafi die Hervorhebung der papstlichen Unfehlbarkeit und die Weigerung, 
sie Bedingungen zu unterwerfen (wic moglicherweise der Bcratung des im Konzil ver- 
sammelten Episkopats), daran denken lassen, die Konzilien seien etwas Unnotiges im 
Leben der Kirche. 

Die Notwendigkeit, Konzilien einzuberufen, ist seit der alten Kirche belegt (Atha- 
nasius von Alexandrien hielt dies fur notig, um sich den Haresien entgegenzustel- 
len), 17 ebenso die Idee, dafi eine solche Versammlung nicht absolut notwendig ist, um 


14 DE MOLINA, De Fide (ed. Prados / Moore 292): .Absolute ergo affirmandum est quod quidquid 
Summus Pontifex iuxta tenorem oppositae conclusionis in rebus fidei definit assistentia Spiritus 
Sancti, definitum sit certumque sit in fide." 

15 SuAREZ, De Ecclesia (ed. VARGAS- Machuca 288): .... cum tamen considerandus sit ut Christi vica- 
rius, cui Spiritus Sanctus assistit." 

14 Siehe SuAREZ, De Ecclesia (ed. Vargas-Machuca 293). 

17 Vgl. Sieben 1979, 48. 
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alle Angelegenheiten zu losen. 18 Diese beiden Ideen kommen sich jedoch gegenseitig 
ins Gehege, wenn die konziliare und die papstliche Autoritat miteinander in direkten 
Wettstreit treten. So verteidigte schon Neilos Kabasilas (f 1363) in der Kontroverse 
zwischen der ostlichen und der westlichen Kirche fiber das Filioque die Notwendig- 
kcit, dafi die fiir die ganze Kirche wichtigen Entscheidungen auf einem allgcmeinen 
Konzil getroffen werden sollten, so wie es immer praktiziert worden war. Der Grund 
ist, dafi der Papst die Dinge nicht fiir sich alleine entscheiden und dem Konzi! vor- 
legen kann wie eine schon abgeschlossene Diskussion, weil dies die Konzilien iiber- 
fliissig machen wiirde. 19 Und tatsachlich wird das Konzil im Mittelalter als die letzte 
Instanz angesehen, die Kontroversen losen kann, sowohl von den papalistischen 
Autoren als auch von den konziliaristischen (Olivi, Augustinus Triumphus). 20 

Die jesuitischen Autoren verteidigen die Zweckmafiigkeit der Einberufung von 
Konzilien. Die Griinde sind vielfaltig und konnen in zwei Gruppen eingeteilt werden. 
Einerseits finden wir theologische Griinde: Im Konzil kann man besser zur Wahrheit 
gelangen, weil ja der Heilige Geist durch ein menschliches Medium handelt („scruti- 
nio Scripturarum et inquisitione traditionum antiquarum"), und dies entwickelt sich 
besser auf einem Konzil; die Notwendigkeit der Konzilien griindet sich fiir Suarez 
darin, daft die Glaubensdefinitionen auf dem ..consensus antiquitatis et universitatis" 
basieren, und dieser Konsens der ganzen Kirche manifestiert sich im Konzil. 21 

Auf der anderen Seite finden wir praktische Griinde: Auf dem Konzil erfolgt eine 
groftere Belehrung der Glaubigen; 22 mit ihnen „schliefit sich der Mund derer, die die 
Unfehlbarkeit dem Konzil zuerkennen und nicht allein dem Pontifex Maximus"; 23 
auch erreicht man eine groftere Zustimmung der Volker zu den Entscheidungen, 
wenn diese durch das Konzil zustandekommen. Eine solche Versammlung tragt zu ei- 


'* So antwortcte Augustinus den Pelagianern, die an ein allgemcines Konzil appcllierten. Vgl. SlEBEN 
1979, 96. 

'* Siche die Darstellung dieser Auffassungcn in SlEBEN 1984, 286f. 

20 Vgl. SlEBEN 1984, 323-326. 

21 SuAREZ, De Ecclesia (ed. VARGAS- MACHUC A 288): „Habebat enim sine dubio Petrus potcstatem per 
sc dcfiniendi, et statuendi per sc totum id, quod in illo concilio definitum est; tamen propter rei gravi- 
tatcm, et novitatem oportuit rem illam toto concilio tractari et definiri; et idem est dicendum de aliis 
conciliis, vult enim Dcus exercitium huius potestatis fieri modo hominibus et negotiis maxime accom- 
modato, praescrtim quia dcfinitioncs rerum fidei sumcndae sunt ex traditione Apostolorum, et com- 
muni conscnsione totius Ecclcsiae, et ideo interdum oportet convenire totius Ecclcsiae Pastores ut tabs 
traditio etiam Ecclcsiae consensu evidentius constet, et per hoc etiam patet ad rationem dubitandi in 
principio positam, et patebit latius in sequcntibus." Die Verwendung der Kriterien der antiquitas und 
der .Universalitat' bringt uberdies Suarez in Kontakt mit der Tradition des Vinzenz von Lerin. 

22 Abgesehen von der Bedeutung, die ein jcder dieser Griinde haben mag, sollte hervorgehoben werden, 
daft die Konzilien fiir Toledo immer noch eine Funktion ausuben. Das Papsttum wird nicht in der 
Weisc erhobcn, dafi cs sich in etwas vcrkehrt, das von der Kirche getrennt ware, sondcrn es wahrt noch 
immer ein gewisses Band mit dem Konzil, das das am besten gecignete Organ ist, um die Fragcn in 
bezug auf die Universalkirchc zu schlichten. 

21 DE MOLINA, De Fide (ed. Prados / Moore 292f.): .(...) Unde non frustra, sed summa cum utilitate 
congregantur concilia universalia, esto Summus Pontifex sine concilio errare non possit in rebus fidei 
definiendis, et esto ius habeat statuendi quae ad reformationem et bonum regimen Ecclcsiae per- 
tinent." 
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ner besseren Diskussion und Auseinandersetzung mit den zu behandelnden Themen 
bei; 24 Konzilien sind geeignete Orte fur die Diskussion und den Austausch von Ideen 
und deshalb fur die Suche nach der Wahrheit; 25 im Konzil kann man die unklaren Fra- 
gen besser behandeln, und die dort formulierten Entscheidungen werden sich vermut- 
lich einer grofieren Akzeptanz erfreuen. Darum ist es weise, daft der Papst Konzilien 
einberuft, wenn es ihm giinstig erscheint, 26 aber wie wir bereits sagten, sind sie nicht 
mehr als ein Mittel, das der Papst benutzen kann oder auch nicht. Strukturell haben sie 
aufgehort, ekklesiale Bedeutung zu haben. 


1.2 Die Unfehlbarkeit der Konzilien 

Wenn die jesuitischen Autoren das Thema der Unfehlbarkeit des Papstes klar darge- 
legt haben, so verfahren sie in gleicher Weise mit dem Thema der Unfehlbarkeit der 
Konzilien. Mehr noch: Diese beiden Themen sind so eng miteinander verbunden, dafi 
die Verteidigung des einen zur Verachtung des anderen fiihren kann. In diesem Spiel 
kann man die kleine Akzentverschiebung beobachten, die sich eingestellt hat. 

Dafi die Entscheidungen des Konzils frei sind von Fehlern, ist eine These, die be- 
reits vor den jesuitischen Autoren von den Dominikanern verteidigt worden war. 
Vitoria verteidigt die Unfehlbarkeit des Konzils ausgehend von den Verheiftungen 
Christi (Lk 22,32; Mt 18,20; Apg 15,28) 27 und zeigt auf, dal? man im Falle des Kon- 
flikts zwischen Konzil und Papst den Entscheidungen des ersteren folgen mufi. Fur 
Domingo Soto liegt die Macht der Kirche ebenso beim Papst wie beim Konzil. 28 Die 
Autoritat des Konzils kommt nicht vom romischen Pontifex, und „wenn dieses sich 
auf irgendeine Art und Weise iiber dem Papst befindet, so ist es nicht so, dafi der Papst 
irgendeine Autoritat vom Konzil erhalte, sondern, weil jedes Mitglied, auch der Kopf, 
ein Teil des Ganzen ist, folgt, dafi er mit der Entscheidung und dem Urteil des Ganzen 
einverstanden sein rnufi." 29 Auch fur Juan de la Pena kann das Konzil in Glaubensfra- 


2 * de Molina, De Fide (ed. Prados / Moore 292). 

25 SalmerOn, Commentani in Novum Testamentum, tr. 77-84 (XII 289bD): .Nam etsi sola Petri aucto- 
ritas, qui pastor est universalis ecclesiae, satis esse posset ad quodcumque dubium decidendum, aut 
dogma fidei declarandum, tamen ut Petrus formam instituendorum conciliorum in ccclesia Dei re- 
linqueret et gravissima ncgotia et mysteria fidei non nisi multorum consultatione cpiscoporum ad- 
hibita transigerentur, non ignorans id esse ecclesiae plausibilius et maiori cum venerationc ab omnibus 
suscipicndum, voluit omnibus apostolis et presbyteris congrcgatis de hac controversia sentcntiam 
ferre", zit. bei SlEBEN 1996, 440 Anm. 30. 

24 VALENCIA, Analysis fidei Catholtcae (114D): .Sapienter facit Pontifex, si cum ita vel haereticorum 
pertinacia, vel alia gravis causa postulare videtur, non nisi convocato Concilio rem esse dcfiniendam 
existimat." 

27 Vgl. Horst 1978,48-59. 

21 Vgl. POZO 1962,283. 

” Vgl. Horst 1978, 67. 
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gen nicht irren, aber dieser Autor stellt fest, dafi es sich eindeutig um ein rite versam- 
meltes und vom Papst bestatigtes Konzil handeln mufi. 30 

Die jesuitischen Autoren verteidigen im allgemeinen die Auffassung, dafi ein recht- 
mafiig durch den Papst einberufenes und bestatigtes Konzil unfehlbar ist (sogar mehr 
noch: wenn es nicht einberufen worden ware, bewirkt doch die papstliche Bestatigung 
bei jeaem beliebigen Konzil, dafi es unfehlbar ist). Die Unterschiede in dieser Frage 
unter den verschiedenen jesuitischen Autoren sind nicht grundlegend, sondern mehr 
eine Frage der Akzentsetzung. 

Wichtig ist, dafi die Unfehlbarkeit des Konzils in Beziehung zu und in strenger Ab- 
hangigkeit von der papstlichen Approbation verstanden wird. Nur Toledo, der noch 
in einer engeren Verbindung mit der Schule von Salamanca steht, benennt eine Aus- 
nahme: Wenn alle Patres und die Legaten einer Meinung sind, ware die konziliare 
Entscheidung unfehlbar, auch vor der papstlichen Approbation. 31 Diese Ausnahme 
verschwindet bei den folgenden jesuitischen Autoren. 32 Valencia behauptet, dafi das 
Konzil, das die Approbation des Papstes besitzt, sich auch unfehlbarer Autoritat er- 
freut. Die Schlufifolgerung ist von grofier Klarheit: Die unfehlbare Autoritat, mit der 
der Papst, die katholische Kirche und die Konzilien in den Streitfragen Entscheidun- 
gen treffen, ist ein und dieselbe. Die Konzilien sind nicht mehr als eine der unter- 
schiedlichen Weisen, wie der Papst seine unfehlbare Autoritat nutzen kann: 

Itaque Conciliorum auctoritas, ut est quidem infallibilis, non alia quaedam auctoritas esc 
per se distincta ab auctoritate Pontificis, sed eadem plane, uno quodam modo usurpata 
ex multis, quibus, ut infra docebimus, potest Pontifex suam infallibiliter definiendi aucto- 
ritatem exercere . 33 

Und so wird es von Bellarmin ausdriicklich bekampft. 


2. Die Zahl der Konzilien 

Ausgehend von den Darlegungen im vorigen Abschnitt kann gesagt werden, dafi die 
Bestimmung, welche Konzilien allgemein waren 34 und welche nicht, sich nach dem 
Kriterium der papstlichen Bestatigung richtet. Nicht alle jesuitischen Autoren der 


50 Vgl. HORST 1978, 76-78 und 92-98. 

51 TOLEDO, In Summam, tom. II (ed. PARiA 63bC): .Concilium generate, in quo omnes patres consemi- 
unt cum legatis huiusmodi, etiam sine immediata Pontificis confirmatione, non potest errare." 

31 DE MOLINA, De Fide (ed. Prados / Moore 249): .Concilium universale legitime congregatum et a 
Summo Pontifice confirmatum errare non potest in rebus fidei et morum." Salmcron zeigt sich mit 
dieser Position einverstanden, indem er unterstreicht, dafi das legitime, vom Papst bestatigtc Konzil 
nicht irren kann: v gl. Commentaru in Novum Testamentum, tr. 77-84 (XII 561bB). Mehr iiber diesen 
Autor in SlEBEN 1996, 452f. 

33 VALENCIA, Analysis fidei Catholicae ( 1 1 4B). 

34 Diese Frage bleibt nach wie vor offen. Vgl. die summarische Darstellungdes Themas in SCHATZ 1976, 
13-20. 
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ersten Generation werden dieses Thema angehen. Deshalb konzentrieren wir uns auf 
diejenigen, die es mehr oder weniger ausfuhrlich behandelt haben. 


2.1 Die Autoren und ihre Listen 

2.1.1 Alfonso Salmeron 35 hat uns ein grofies Werk hinterlassen: seine Commentarii? b 
Uber viele Jahre seines Lebens hin geschrieben, bestehen sie aus einer Auslegung des 
gesamten Neuen Testaments. In diese fiigen sich excursus iiber sehr verschiedene The- 
men ein, von denen einige einen solchen Umfang erreichen, dafi sie als selbstandige 
Abhandlungen betrachtet werden konnen. Der Traktat De Conciliis 37 hat seinen Ur- 
sprung in den eigenen Erfahrungen des Autors auf dem Konzil von Trient, und es ist 
keineswegs verwunderlich, daft darin Themen erscheinen, die in der Konzilsaula dis- 
kutiert worden sind (Ursprung der konziliaren Institution, das Recht der Teilnahme, 
die Formel „universalem ecclesiam repraesentans" ...). 38 In diesem Traktat wird die 
Frage, welche Konzilien okumenisch waren und welche nicht, nicht behandelt. 

Allerdings gibt es eine Handschrift, die eine Liste aller vom Papst approbierten 
(und verworfenen) Konzilien enthalt. Wir beziehen uns auf den Index Conciliorum 
confirmatorum a Romanis Pontificibus, der sich im romischen Archiv der Gesellschaft 
Jesu befindet. 39 Auf den Folios 202v-203 finden wir die Liste der Konzilien, die 
Salmeron als okumenisch betrachtet. 

Salmeron legt bereits eine numerierte Liste der Konzilien vor, in die er alle die Kon- 
zilien einschliefit, die danach von der Editio Romana iibernommen werden. Tatsach- 
lich legt uns Salmeron eine Liste vor, die identisch ist mit derjenigen, die spater 


35 Er wurde am 6. September 1515 geboren. Nachdem er die letzten 15 Jahre seines Lebens der literari- 
schen Produktion gewidmet hatte, und zwar in Neapel, starb er dort am 13. November 1585. Seine 
Werke in SOMMERVOGEL 1890-1930, VII 478-483. Eine Gesamtschau in GUTIERREZ 1975, 2154f.; 
Gutierrez 1951, 54-67; SlEBEN 1999, 1488; SlEBEN 1990. Die beste Biographie ist BANGERT 1985. 

36 Der vollstandige Titel lautet Commentaru in evangelicam historiam et in Acta Apostolorum und 
Commentarii in omnes Epistolas B. Pauli et Canonicas. 

37 Kommentar in SlEBEN 1996. 

38 Vgl. SlEBEN 1996, 440; 442; 444. Der Traktat kommentiert sieben Punkte: 

1. Was ist ein Konzil?: die unterschiedlichen Konzilstypen. 

2. Ursprung der Institution , Konzil 1 . 

3. Mitglieder des Konzils. 

4. Die Formel „universalem ecclesiam repraesentans". 

5. Die Klausel „proponentibus legatis". 

6. Die Autoritat der Konzilien (dies ist der am ausfuhrlichsten behandelte Punkt, wo die konziliaristi- 
sche Problematik der Superiority des Konzils iiber den Papst diskutiert wird). 

7. Die papstliche Bestatigung der Konzilien. 

39 Signatur: Opp NN 55, ff. 202v-209r. 
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Bellarmin verteidigen wird. 40 Der Autor wertet als Kriterium dafiir, dafi die Konzilien 
okumenisch sind, die papstliche Bestatigung derselben. Zu den ceils approbierten und 
teils verworfenen Konzilien zahlt Salmeron vier: die Synode von Laodizea, das Con- 
cilium Trullanum und die Konzilien von Konstanz und Basel. 


2.1.2 Luis de Molina 41 schrieb einen Kommentar zur Summa des heiligen Thomas, 
und er lehrte den Stoff dieser Kommentare in £vora, konkret in der Vorlesung des 
Studienjahres 1573 / 1574. 42 Die Tatsache, dafi der Kommentar fiir eine Vorlesung 
bestimmt war, notigt ihn zur Kiirze, und so konzentriert er sich mehr darauf, Antwort 
auf die konkreten Probleme zu geben, denen er sich gegeniiber sieht, als einen syste- 
matischen ekklesiologischen Plan zu vorzulegen.43 

Formal ist der Kommentar zur Quaestio 10 der Secunda Secundae vom Autor in 18 
disputationes unterteilt worden. Hervorzuheben ist, dafi er das Problem der Uberge- 
ordnetheit des Papstes fiber das Konzil ebenso behandelt wie dasjenige der ersten 
Nachfolger Petri. Man kann sagcn, Molina interessiert sich mehr fiir das Problem, das 
der Konziliarismus hervorrief (oder hervorgerufen hat), als fiir die neuen Probleme, 
die sich kurz vorher infolge der protestantischen Reform eingestellt haben. 44 

In die gcnannten Kommentare fiihrt Molina das Thema der Zahl der Konzilien ein, 
wenn er vom universalen Konzil handelt: Es ist die zehnte disputatio, die eine Aufstel- 


40 Genauer gesagt: I. Nizaa (325), bestatigt von Sylvester; 2. Konstantinopel I (381), bestatigt von Dama- 
sus; 3. Ephesus (431), bestatigt von Coelestin; 4. Chalccdon (451), bestatigt von Leo; 5. Konstantinopel 
II (553), bestatigt von Vigilius; 6. Konstantinopel III (681), bestatigt von Leo II.; 7. Nizaa II (789), be- 
statigt von Hadrian; 8. Konstantinopel IV im Jahr 868, bestatigt von Hadrian II.; 9. Lateran I (1 120), 
bestatigt von Kalixt II.; 10. Lateran II, abgehalten 1 130 von Innozenz II.; 11. Lateran III (1 160) durch 
Alexander III.; 12. Lateran IV durch Innozenz III. imjahr 1228 (sic); 13. Lyon I (1244) bestatigt durch 
Innozenz IV.; 14. Lyon II (1273) durch Gregor X.; 15. Vienne durch Clemens V. imjahr 131 1; 16. Flo- 
renz imjahr 1438 durch Eugen IV.; 17. Lateran V(1513), bestatigt durch Leo IX.; 18. Trient abgehalten 
und bestatigt von verschiedcnen Papsten. 

41 Er wurdc im September 1535 in Cuenca geboren. Seine Dozententatigkeit vcrtcilt sich auf Coimbra 
(Professor fur Philosophic zwischcn 1563 und 1567) und £vora (Professor der Thcologie zwischen 
1 568 und 1 583). Eine Krankheit liell ihn sich vom Lehrstuhl zuriickziehen, und Molina widmete sich 
der Vorbereitung des Werkes, durch das er bekannt ist, der Concordia. Er starb am 12. Oktober 1600 
in Madrid. Ein Verzeichnis seiner Werke findet sich in SOMMERVOGEL 1890-1930, V 1167-1 1 79. Fiir 
eine Gesamtsicht vgl. ObENAUER 1998; CODINA 2001. Eine Bibliographic bietet PolgAr 1981-1990, 
I1I/2, 544-549. 

42 Vgl. Dominguez Asensio 1987, 6. 

41 Molina kiindigt seine Absicht an, .circa autoritatem Ecclesiae, Summi Pontificis et Conciliorum in re- 
bus fidei amplectendis et definiendis" zu handeln (DE MOLINA, De Fide [ed. PRADOS / MOORE 149]). 
Jedoch entspricht die Struktur seines Werkes, wie wir sehen werden, nicht genau dieser Einteilung. 

44 Vgl. Dominguez Asensio 1987, 109f. 
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lung der zweifelhaften und unzweifelhaften Konzilien bietet, 45 wie ihr Titel uns klar 
ankiindigt: Quae concilia universalia inter fideles sint auctoritatis mdubitatae, et quae 
sine controversia explorantur, et de quibus sit aliqua controversia. 

Molina stellt klar und kurz gefafit die Punkte vor, in denen es keine Kontroversen 
unter den katholischen Autoren gibt: Auf der einen Seite besteht kein Zweifel viber die 
acht in Griechenland abgehaltenen „allgemeinen Synoden“, so wie auch Gratian sie 
nennt. 46 Neben diesen acht Konzilien wird die Autoritat des IV. Laterankonzils, das 
unter Innozenz III. (1215) stattfand, des II. Konzils von Lyon unter Gregor X. (1274), 
der Konzilien von Vienne, Konstanz (insoweit es von Martin V. bestatigt wurde), des 
V. Laterankonzils unter Julius II. und Leo X. (1512) und der Konzilien von Florenz 
und Trient nicht bezweifelt. Auf der anderen Seite stand unter den katholischen Auto- 
ren niemals die Ungiiltigkeit des Konzils von Rimini (359), des II. Konzils von Ephe- 
sus (449) und des Konzils von Konstantinopel unter dem Kaiser Michael III. 
(858/859) in Frage. 

Mehr Platz raumt Molina der Diskussion der „umstrittenen“ allgemeinen Konzi- 
lien ein. Molina widmet seine Aufmerksamkeit in diesem Absatz vier Konzilien: dem 
II. Concilium Trullanum, den Konzilien von Konstanz, von Pisa und von Basel. 

(a) Das Trullanum II (691), das von Molina die „sechste Synode" genannt wird: 
Dieses Konzil geniefit keine Autoritat, weil weder der romische Pontifex noch seine 
Legaten mit ihm zusammengearbeitet haben. 47 Dafiir verweist er auf Cano. 48 

(b) Das Konzil von Konstanz: Die Frage ist in diesem Fall, ob all das in Konstanz 
Beschlossene und Definierte Autoritat besitzt. 49 Molina stellt verschiedene Distink- 
tionen auf: 

- Das Konzil trat legitimerweise zusammen, aufgrund der Situation, die in der Kir- 
che gegeben war, um das Schisma aufzulosen, das in der Kirche bestand, und alle 


45 Diese Disputatio findet sich in dem Abschnitt, der dem Universalkonzil gewidmet ist (Disputatio 9f.). 
Ihr Schema ist das folgende: 

1. Konzilstypen ( Disputatio 9). 

2. Wer beruft das Konzil ein? 

3. Mitglieder der Konzils. 

4. Autoritat des Konzils. 

5. Unzweifelhafte Konzilien und zweifelhafte Konzilien (Disputatio 10). 

46 Vgl. C. 5, D. 16 Corpus I uns Canonici (ed. FRIEDBERG I 42). 

47 In der Tat ist dieses Konzil niemals in absoluter Form von den Papsten bestatigt worden. Papst Sergius 
verweigerte ihm die Zustimmung, wahrend Johannes VII. es anerkannte (878?), allerdings nur, inso- 
weit es der romischen Praxis nicht widerspreche. 

4! Cano, Loci Theologies, lib. 5, cap. ult. ad 6 (f. 159aE-162bE). 

*’ Molina stellt sich mit dieser Darstellung in die Linie Bellarmins, wenn dieser Konstanz einreiht unter 
die Konzilien „partimconfirmata, partimreprobata". Dies fiihrte Molina jedoch nicht dazu, Konstanz 
aus der Reihe der Universalkonzilien herauszunehmen. Zur Frage, ob Konstanz als ,al lgemeines Kon- 
zil‘ betrachtet werden kann, vgl. BrandmOller 1997, 415-422. 
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Handlungen des Konzils, das auf den Weg gebracht worden war, um einen wahren 
Pontifex Maximus zu wahlen, waren legitim. 50 

- Die Entscheidungen der Konzilsvater beziiglich des Glaubens und der Gewohn- 
heiten vor der Wahl des wahren Papstes erlangten eine zweifelsfreie Autoritat nur mit 
der Zustimmung Martins V., des wahren gewahlten romischenen Papstes, und deshalb 
sind die Entscheidungen beziiglich der Reform des Papstes durch das Konzil ungiiltig, 
weil sie niemals durch irgendeinen Pontifex bestatigt worden sind. 

- Einer zweifelsfreien Autoritat erfreuen sich nur die Entscheidungen, die in Kon- 
stanz in Glaubensangelegenheiten gegen die von Wyclif beeinflufiten Haretiker, gegen 
Jan Hus und Hieronymus von Prag getroffen worden sind, weil nur das von Martin V. 
bestatigt wurde. 51 

(c) Das Konzil von Pisa hat keine Autoritat, weil dies ausdriicklich auf dem V. Late- 
rankonzil gesagt wird. 52 Molina zeigt auf, dafi diese Schlufifolgerung auch diejenige 
ist, die von Melchior Cano, 53 Juan Torquemada 54 und anderen Autoren vertreten 
wird. 

(d) Das Konzil von Basel: Obwohl es wahrend seiner ersten und zweiten Sitzung 
ein rechtmafiig zusammengetretenes Konzil war, wie Eugen IV. bestatigt, 55 waren die 
folgenden Sitzungen gegen den Willen des romischen Pontifex abgehalten worden, 
weswegen es von Leo X. verworfen wurde. 56 Die auf der ersten und der zweiten Sit- 
zung getroffcnen Entscheidungen sind ebenfalls nicht legitim, weil sie niemals durch 
den Papst bestatigt worden sind. 57 

(e) Aufterdem lehnt er die Laterankonzilien ab, die unter Alexander III. (Latera- 
nense III) und unter Martin I. (Lateransynode von 649) abgehalten wurden. 58 


40 Dies ist auch die Losung, die K. Schatz fur das Problem anbietet, wiemangleichzeitigverteidigen kann, 
dad der Papst uber dem Konzil stcht und dafi das Konzil von Konstanz legitim handelte, als es gegen 
die drei Papste vorging. Der Grund ist, dafi nur der .unbczweifcltc* Papst uber dem Konzil steht. 
Vgl. Schatz 1990, 139- M2. 

51 Vgl. Denzinger / Honermann 1247f. 

42 Concilium Lateranense V, sess. 2 ( COD 595f.). 

44 Cano, Loci Theologici, lib. 5, c. ult. ad 8 (f. 163aB-bB). 

44 Torquemada, Summa de Ecclesta II, cap. 99 (f. 235v-237v). 

44 Bulla Dudum Sacrum , in: Acta Concihorum 8, 1 172D-1 173 A. 

44 Concilium Lateranense V, sess. 1 1: Super abrogatione Pragmaticae sanctionis (COD 642: 15-19; 643: 
18-32). 

42 Folgt Cano, Loci Theologici , lib. 5, c. ult. ad 9 (f. 163bB-164bA). 

41 .Ioverius in sua Summa, in indice conciliorum connumcrat tamquam concilium generate Latera- 
nense I, sub Alexandro III. Non tamen (uit generale, ut Covarrubias ait primo lib. Variarum resolu- 
tionum, cap. 27, n. 5. Et dubio procul. Covarrubias, ibidem, arbitratur concilium Lateranense sub Mar- 
tino I fuisse generale. At neque ut tale in tomis conciliorum refertur neque generale in ea significatione 
de qua loquimur a doctoribus appellari solet. Sardicense concilium licet ad illud convenerint 300 occi- 
dentals cpiscopi et 76 orientales, quia tamen ab occidentalibus disccsscrunt orientalcs, quod occiden- 
tals noluerint expellere a Concilio defensores Athanasii, ut petebant orientales, non consuevit appel- 
lari concilium generale. Vide Socratem, lib. 2, Ecclesiasticae historiae, cap. 20. Concilii generalis 
Scnensis mentio (it in concilio Basilicnsi, sess. 2 et in Latcranensi ultimo, sess. 1 1 . Non tamen reperitur 
in tomis conciliorum neque videtur fuisse finitum” (DE MOLINA, De Fide , 268). 
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2.1.3 Francisco Suarez 59 handelt von der Zahl der Konzilien im Traktat De Fide in 
dem der Darstellung des Konzils gewidmeten Teil. 60 Der grofie Jesuit und Autor be- 
gniigt sich damit, die Konzilien aufzuzahlen, die als allgemein betrachtet werden kon- 
nen. Er numeriert sie nicht und weist ihnen kein Datum zu. Einzig fiigt er das 
Hauptthema, das auf den Konzilien behandelt wurde, hinzu oder teilt mit, gegen wen 
sie abgehalten wurden und unter welchem Papst sie stattfanden. Fur Suarez sind Ni- 
zaa I, Konstantinopel I, Ephesus, Chalcedon, Konstantinopel II, Konstantinopel III, 
Nizaa II, Konstantinopel IV, 61 Lateran V, Lyon I, Lyon II, Konstanz, Basel, Florenz 
und Trient okumenisch. 


2.1.4 Juan Azor 62 bietet uns eine Liste der allgemeinen Konzilien in seinem Werk ln- 
stitutiones Morales . 63 Im relevanten Absatz stellt sich der Autor vier Fragen zu diesem 
Thema: welche?, wann?, unter welcher Autoritat?, wozu? 

Die Liste dieses Autors umfafit 21 Konzilien. Alle erscheinen mit Nummer. Den 
acht ersten, die im Kapitel XVI behandelt werden und liber die Azor zufolge keine 
Kontroverse unter den katholischen Autoren besteht, fiigt er hinzu: 9. Lateran I 
(1076) unter Gregor VII.; 64 10. Lateran II (1096) unter Urban II. fur die Kirchen- 
reform und den Kreuzzugsaufruf; 65 11. Lateran III (1180) unter Alexander III.; 
12. Lateran IV (1215); 13. Lyon I (1244); 14. Lyon II (1274); 15. Vienne (1311); 16. Pisa 
(1409); 17. Konstanz (1414); 18. Basel (1431-1442); 19. Florenz (1438); 20. Lateran V 
(1511); 21. Trient (1545). 


M Er wurde am 5. Januar 1548 in Granada geboren. Er Us uber die Summa theologica des heiligen Thomas 
im Collegio Romano in den Jahren 1 580 bis 1 585. Seine Werke siehe in SOMMERVOGEl 1 890- 1 930, VII 
1661-1687. Fur eine kurze Annaherung an sein Leben und sein Werk vgl. RENAULT 2000, 1065-1068; 
ELORDUY 1975, 2511-2513; RODRIGUEZ 1990, 1275-1283. Die Bibliographic zu Suarez ist unermefi- 
lich. Eine nahezu vollstandige bis zum Jahr 1980 (indet sich in PolgAr 1981-1990, III/3, 268-329 

60 Suarez, Opera (ed. BERTON XII 323). 

41 In der Ausgabeder Werke Suarez’ liest man wortlich .Konstantinopel VIII”; cntweder handelt es sich 
urn einen Fehler der Ausgabe oder um eine Unachtsamkeit des Autors. 

42 Er wurde im Jahr 1 536 in Lorca (Murcia) geboren und dozierte am Collegio Romano zwischen 1 579 
und 1 595. Er starb im Jahr 1603 in Rom. Seine Werke sind verzeichnet in SOMMERVOGEL 1890-1930, 
I 738-741. Vgl. Moore 2001, 316. 

45 AZOR, Institutiones morales, Band II, Lyon 1625(IacobCardon und Pedro Cauellat), Buch V, 576-588. 
Konkret spricht erdaruber in zwci Kapiteln: in Kapitel XVI De numero Generalium Concihorum, et 
quid in singulis eorum actum et definitum est (576-582) und in Kapitel XVII (582-588) Rehqua Gene- 
ralia Concilia numerantur. 

4 * Dieses Konzil ist de facto eine Fastensynode. 

44 Er scheint sich nicht schr sicher zu sein iiber dieses Konzil, wenn er behauptet: .Dccimum Generate 
Concilium, secundum aliquos celebravit Urbanus II ..." (JUAN AZOR, Institutiones morales II/V; 
f. 583E). 
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2.1.5 Robert Bellarmin 66 verfafite verschiedene Listen von allgemeinen Konzilien. Die 
erste von ihnen mufi um 1570 datiert werden, sie erscheint im Kommentar zum ersten 
Teil der Summa des Aquinaten und wurde wahrend des Aufenthaltes und der Profes- 
sur Bellarmins in Lowen redaktionell bearbeitet. 67 Charakteristisch fiir diese Liste ist 
das Fehlen der Konzilien, die sparer als Laterankonzil I, II oder III katalogisiert wer- 
den, und die Tatsache, dafi die Konzilien numeriert sind. 68 Die Konzilien, die in der 
Liste erscheinen, sind: Nizaa I, Konstantinopel I, Ephesus I, Chalcedon, Konstanti- 
nopel II, Konstantinopel III, Nizaa II, Konstantinopel IV, Lateran I (1215), Lyon 
(1274), Vienne, Konstanz, Florenz, Lateran II (1512) und Trient. 69 

1577 beschaftigt sich Bellarmin erneut mit der Frage nach der Zahl der Konzilien, 
und die Liste ist uns in der Aufzeichnung eines Schulers, der die Vorlesungen Bellar- 
mins zwischen 1579 und 1581 besuchte, erhalten geblieben. In dieser Liste nun tau- 
chen die drei Laterankonzilien auf (1123, 1139 und 1179), wahrend das von Konstanz 
verschwunden ist. 70 Schliefiiich haben wir eine Liste, die in den Controversiae er- 
scheint, die in diesem Punkt Frucht der Vorlesungen Bellarmins sind, welche er am 
Collegio Romano im Studienjahr 1582/83 hielt. Diese Liste stimmt mit der von 1577 
exakt iiberein, nur dafi die Konzilien viel ausfuhrlicher erklart sind. 71 


2.2 Nach Art einer Schlufifolgerung 

Ausgehend von der Darstellung, die die jesuitischen Autoren vom Thema der Zahl der 
Konzilien geben, konnen verschiedene SchluSfolgerungen gezogen werden. 


2.2.1 Es ist klar, dafi das Kriterium, aufgrund dessen ein Konzil den Rang eines allge- 
meinen Konzils erlangt, kein anderes ist als seine Bestatigung von seiten des Papstes. 
Diese Abhangigkeit der konziliaren Institution vom romischen Pontifex bewirkt, dafi 
manche Autoren dem Thema eine sehr geringe Aufmerksamkeit schenken und sich 


“ Vgl. zu den Werken Bellarmins SOMMERVOGEL 1890-1930, I 1151-1254. Die vollstandigste Bio- 
graphic Bellarmins ist wciterhin BRODRICK 1928. Eine kurze und gute Einfuhrung in sein Lebenund 
seine Schriften in GALEOTA 1988. Vgl. cbenso die Artikel GALEOTA 1980 und GALEOTA 2001; Le 
Bachelet 1910. 

47 Bellarmin, De ConciUis (ed. J. FEvre 197). 

“ Ebd. 

*’ Bellarmin, De Conciliis (ed. J. FEvre 197 Anm. 74). 

70 Bellarmin, De Concilus (ed. J. FEvre 198). 

71 Bellarmin, De Concilus (ed. J. FEvre 199). 
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noch nicht einmal Fragen stellen, die bis zu diesem Moment zwingend waren, sobald 
es darum ging, die Kirche vorzustellen. 72 


2.2.2 Hinsichtlich der Frage der Zahl der Konzilien mufi man Bellarmin eine nicht zu 
verachtende Bedeutung zugestehen, aber dennoch nicht in dem Sinne, daft er der allei- 
nige Schopfer der Liste der Konzilien gewesen ware, die in seinen Controversiae 
erscheint. 73 Tatsachlich ist das einzige, was - im Vergleich zu den vielen unterschied- 
lichen Listen, die von zahlreichen Autoren verteidigt worden waren - an dieser Liste 
absolut originell ist, der vollstandige Ausschlufi der Konzilien von Konstanz und 
Basel. 74 


2.2.3 Komplizierter ist die Bestimmung der Beziehungen zwischen den verschiedenen 
jesuitischen Autoren beim Thema der Zahl der Konzilien. 

Molina halt seine Vorlesungen in £vora wahrend des Studienjahres 1573 / 1574 75 
oder, anders gesagt, drei Jahre nachdem Bellarmin seine erste Liste erstellt hat. Im Ge- 
gensatz zu Suarez beschrankt Molina sich nicht nur auf eine Liste der Konzilien, son- 
dern er gibt eine etwas ausfuhrlichere Darstellung des Problems. Die disputatio , in der 
Molina das Problem der Zahl der Konzilien behandelt, folgt unmittelbar derjenigen, 
in der er das Thema der Unfehlbarkeit des „rechtmafiig zusammengetretenen" Kon- 
zils behandelt hat. Die Logik dieser Anordnung springt ins Auge: Nachdem er die 
Unfehlbarkeit der Konzilien verteidigt hat, will er auf die Frage antworten, welche 
Konzilien sich tatsachlich dieses Attributs erfreuen konnen. 

Suarez halt seine Vorlesungen De Ecclesia, De Romano Pontifice und De Conciliis 
am Collegio Romano im Sommer 1583, 76 das heifit zur gleichen Zeit wie Bellarmin auf 
dem Lehrstuhl fur Kontroverstheologie sein De Conciliis liest. Deshalb ist praktisch 
sicher, daft Suarez und Bellarmin dieses Thema diskutiert haben, besonders in den 
Aspekten, in denen die Meinungen der beiden Jesuiten nicht identisch sind. Tatsach- 


71 Wir bczichenuns auf Gregorio de Valencia. Dieser Autor fuhrte die Logik der papstlichen Bestatigung 
zum Aufiersten Valencia geht davon aus, dafi allein der Papst uber Fragen des Glaubens unfehlbar 
entscheiden kann, ura zu schliefien, dafi der Papst entweder aus sich selbst oder mittels eincs Konzils 
unfehlbar entscheiden kann. Dabei ist klar, dafi ein Konzil, welches die papstliche Approbation ge- 
niefit, sich auch einer unfehlbarcn Autoritat erfreut, da ja die unfehlbare Autoritat, in den Streitfragen 
Entscheidungen zu treffen, die der Papst, die katholische Kirche und die Konzilien besitzen, ein und 
dieselbe ist. 

73 Bellarmin, De Conciliis I 5 (ed. J. FEvre 199-204). 

74 Vgl. SlEBEN 1 988, 205. Sieben unterscheidet vier Schulen hinsichtlich der Frage nach der Zahl der Kon- 
zilien, in die sich die verschiedenen Listen einordnen lassen: romisch-italienisch, spanisch, franzosisch 
und deutsch. Man mufi dabei berucksichtigen, dafi auch die Liste Bellarmins nicht absolut originell 
ist, wenn man sich diejenige von Alfonso Salmeron vor Augen halt Es ist allerdings die Frage, ob 
Bellarmin zu dieser Liste Zugang hatte. 

75 Vgl. Dominguez Asensio 1987, 6. 

74 Vgl. SUAREZ, De Ecclesia (cd. VARGAS-MACHUCA 248). 
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lich unterscheidet sich die Liste, die Suarez fiir die okumenischen Konzilien vor- 
schlagt, klar von derjenigen, die Bellarmin in demselben Jahr verteidigt hat. 

Fiir die Liste Salmerons haben wir keine Datierung. Offensichtlich kann sie nicht 
spater als 1585 entstanden sein, das heifit ein Jahr vor dem Beginn der Veroffent- 
lichung der Controversiae Bellarmins. Der Kontakt zwischen Bellarmin und Salme- 
ron geht auf das jahr 1579 zuriick. Salmeron befindet sich in Neapel und bitter von 
dort aus Pater General Mercurian um Hilfe: Er moge ihm einen Pater schicken, der 
ausgebildet ist in der Heiligen Schrift und den Kirchenvatern und der die Sprachen 
kennt, damit er ihm seine Schriften vorlegen und „ihn mit Liebe korrigieren" kann. 77 

Welche Bedeutung Salmeron dieser Bitte beigemessen hat, ist angesichts des Nach- 
drucks, mit welchem er sie aufierte, sowie angesichts der Bedingungen, die der Heifer 
zu erfullen hatte, klar. Tatsachlich wies Salmeron einen gewissen Rafael Ferrer zu- 
riick, weil er nach seiner Einschatzung nicht mit den notwendigen Fahigkeiten ausge- 
stattet war, um ihm im Bereich der Kontroverstheologie niitzlich zu sein, und weil er 
in der Theologie der „Haretiker“ nicht bewandert war. 78 

Nach verschiedenen Verzogerungen erreicht P. Bellarmin schliefilich Neapel im 
Mai des Jahres 1579; er blieb fiinf Monate und tiberarbeitete die Werke Salmerons. 7 ’ 
Auch wenn Bellarmin nicht alle Korrekturen und Revisionen, die Salmeron ge- 
wiinscht hatte, zum Abschlufi brachte 80 - tatsachlich iiberarbeitete er nur die ersten 
vier Bande des grofien Werkes Salmerons 81 -, darf man wohl behaupten, dafi Salmeron 
und Bellarmin uber verschiedene Themen diskutiert haben. Die Tatsache, dafi die im 
Romischen Archiv aufbewahrte Liste mehr einer Notiz fiir eine spatere Ausarbeitung 
gleicht, weckt den Gedanken, dafi beide liber das Thema diskutiert haben konnten. Sie 
iafit jedoch die Frage offen, wer von beiden die urspriingliche Quelle ist. 

Aus dem Vergleich der Listen 82 konnen wir schliefien: 

(a) Am meisten fallt die Gleichheit der Listen von Molina und der ersten, 1570 ge- 
schriebenen Liste Bellarmins auf, wenn wir aufier Acht lassen, dafi bei Bellarmin die 
Konzilien schon numeriert sind, was bei Molina nicht der Fall ist. 

(b) Nicht weniger auffallig ist der Unterschied zwischen der Liste Suarez’ und der 
zweiten Liste Bellarmins, die aus dem selben Jahr stammen und geschrieben wurden, 
als beide Professoren am Collegio Romano waren. Man mufi als sicher betrachten, dafi 
die beiden Jesuiten sich in diesem Punkt nicht einigen konnten, vielleicht weil sie von 
verschiedenen Quellen abhangig waren, denen sie grofies Vertrauen schcnktcn, oder 


77 SALMERON, Epistulac II ( MHSJ 32: 651): .Pero per fire meglio queteffetto dessidcrarci hauere ap- 
presso di me un Padre della Compagnia, che fusse dotco nelle sacre lettere, et nella lettione di Padri, 
et cognitione di linguc, che potcsse andare uedendo, ct, doue visognasse, accorgendomi de cmendare 
doue bisognasee con charita." Der Brief stammi vom 13. April 1576. Vgl. ebenso die Briefe 497 vom 
27. April 1576 (MHSJ 32: 654) und 505 vom 23. August 1577 ( MHSJ 32: 671). 

7 * Vgl. den Brief vom 13. September 1577 (Nr. 506, in: SALMERON, Epistulac II; MHSJ 32: 671-674). 

n Vgl. SalmerOn, Epistulac II (MHSJ 32: 684). 

10 Vgl. Brief 514 vom 31. Oktober 1579 ( Salmeron , Epistulac II; MHSJ 32: 688). 

" Vgl. Salmeron, Epistulac II (MHSJ 32: 808). 

12 Vgl. das Schema am Ende dieses Beitrags. 



960 


DIEGO MOLINA SJ 


weil sie von sehr verschiedenen Kriterien bei der Bestimmung der Autoritat der ver- 
schiedenen Konzilien ausgingen (diese Kriterien sind uns nicht in der Darstellung von 
Suarez gegeben). 

(c) Suarez ist der einzige Autor, der das Konzil von Basel als legitim beibehalt, was 
in den Listen Bellarmins niemals vorgekommen war. Dieses Konzil (und Konstanz) 
taucht wieder in der Liste auf, die Juan Azor 1605 veroffentlicht. Andercrseits ist die 
Liste, die der von Suarez am meisten ahnelt, diejenige, welche Contarini (1536) liefert, 
auch wenn diese nicht das zweite Konzil von Lyon enthalt und dafiir das funfte Late- 
rankonzil zu den allgemeinen Konzilien zahlt. 

(d) Als letztes ist die Gleichheit der Listen Salmerons und der zweiten von Bellar- 
min sehr bezeichnend. Sie lafit klar erkennen, dafi Bellarmin nicht ein vereinzelter Fall 
unter den Autoren der ersten Generation der Gesellschaft Jesu ist. Das Fehlen von 
vollstandiger Ubereinstimmung zwischen ihnen spricht fur verschiedene Traditionen 
und Meinungen unter den Jesuiten, aberdie iibereinstimmenden Punkte bringen auch 
zum Ausdruck, dafi sie nicht unabhangig voneinander sind. 


Ubersetzung aus dem Spanischen 

von Simone Kramer und Rainer Bemdt SJ 




1 Nizaa 

1. Nizaa 

1 Nizaa 325 

2. Konstantinopel I 


2. Konstantinopel 

3. Ephesus 

3. Ephesus 

3. Ephesus 

4. Chalccdon 

4. Chalccdon 

4. Chalcedon 

5. Konstantinopel 11 

5. Konstantinopel II 

5. Konstantinopel II 




7. Nizanum 11 


7. Nizaa 11 

8. Konstantinopel IV 

8. Konstantinopel IV 

8. Konstantinopel IV 

9. Lateranense I 

9. Lateranense 1 

9. Lateran 1076 

10. Lateranense 11 

10. Lateranense II 

10. Lateran 1096 

11. Lateranense HI 

11. Lateranense 111 

11 Lateran 1180 

12. Lateranense IV 

12. Lateranense IV 

12. Lateran 1215 

13. Lyon 1 

13. Lyon I 

13. Lyon 1244 

14. Lyon II 

14. Lyon II 

14. Lyon II 1274 

15. Vienne 

15. Vienne 

15. Vienne 131 1 



16. Pisa 1409 



17. Konstanz 1414 



18. Basel 


19. Florenz 1438 


20. Lateran 1511 

21. Trient 1545 


16. Florenz 

17. Lateranense V 

18. Trient 


16. Florenz 

17. Lateranense V 

18. Trient 


sO 

O' 
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jos£ de Anchieta, kirchenvater brasiliens 


Michael Sievernich SJ 


Die zahlreichen Beinamen und Titel, die Jose de Anchieta im Lauf seines Lebens und 
postum erhielt, geben den starken Eindruck wieder, den er auf seine Zeitgenossen 
machte, zeigen aber auch die Breite und Nachhaltigkeit seines Wirkens im kolonialen 
Brasilien des 16. Jahrhunderts. So wurde er in Anspielung auf seine Herkunft von den 
kanarischen Inseln (Tenerife) und auf den gleichnamigen Singvogel „el canario (del 
cielo)" genannt. Seine grofie dichterische Begabung, die sich schon im Studium in 
Coimbra zeigte und ihren Ausdruck in epischen und lyrischen Gedichten fand, brach- 
te ihm auch den Titel eines „Orpheus brasilicus" ein. Die zahlreichen dichterischen 
Werke standen zum einen in einem kirchlichen Kontext, das heifit, sie sollten der 
Verbreitung des Christentums unter den Indianern dienen, zum anderen aber hatten 
sie teilweise auch politische Zielsetzungen, da Missionierung und Zivilisierung als ein 
Projekt angesehen wurden. Daher gilt Anchieta, einer der bedeutendsten Missionare 
der Neuen Welt, kirchlich als „Apostel Brasiliens", als „neuer Xaver" des lusobrasilia- 
nischen Amerika und als „Vater der brasilianischen Kirche", aber auch als legenden- 
umwobener Nationalheiliger. Seine politische Bedeutung spiegelt sich in Bezeichnungen 
wie „Vater des Vaterlandes" und „Erzieher der Nation". Er gehort zu den Grundern 
der grofiten brasilianischen Stadt Sao Paulo, deren Keimzelle Piratininga war (1554), 
und der Kiistenstadt Rio de Janeiro (1565). Seine Werke in den Bereichen der Epik, 
Lyrik und des Theaters bescherten ihm den Beinamen eines Begriinders der brasiliani- 
schen Literatur, wahrend seine prazisen Beschreibungen der Natur und Kultur der 
Neuen Welt ihn zum ersten Amerikanisten oder Ethnologen Brasiliens werden liefien. 
Schliefilich erzahlen die hagiographischen Vitcn von vielen ihm zugeschrieben Wun- 
dern, 1 die ihm den Titel „Thaumaturg der Neuen Welt" einbrachten. 

Schon dieser kurze Uberblick lafit erkennen, welche Bedeutung der Sprache als 
Ausdrucksmittel und den Sprachen als Medium der Kommunikation im Leben und 
Wirkens dieses Jesuitenmissionars zukam. Symbolischen Ausdruck findet diese Kom- 
munikationsfahigkeit in Wunderlegenden, die davon berichten, dafi er sich wie Fran- 
ciscus von Assisi mit den Vogeln zu verstandigen vermochte, die sich auf seinen 
Armen niederliefien oder ihm gar zu Diensten waren. Im folgenden bctrachten wir 
sein Leben und seine Werke sowie seine Fahigkeit, fremde Lander und andere Kultu- 
ren wahrzunehmen und bei den indigenen Volkern Brasiliens Inkulturationsprozesse 
einzuleiten. Auf diese Weise soil ein grofier Missionar der friihen Neuzeit und genia- 
ler geistiger und geistlicher Mitgestalter seines Jahrhunderts vorgcstellt werden, der 


Vgl. BERETTARI, Vita R. P. losephi Anchietae. 
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wegen der Barrieren zu den iberischen Sprachen im deutschsprachigen Raum kaum 
bekannt geworden ist, obgleich die erwahnte hagiographische Lebensbeschreibung 
schon friih in deutscher Ubersetzung erschien. 


1. Leben in zwei Welten 

Das Leben Anchietas vollzog sich in zwei klar unterscheidbaren Phasen: die ersten 
beiden Jahrzehnte der Kindheit und Jugend in Europa, sodann uber vier Jahrzehnte in 
Brasilien. In der Alten Welt humanistisch geschult, brachte er durch seine Werke das 
Lateinische und die beiden iberischen Sprachen in die Neue Welt, wahrend er gleich- 
zeitig die Indianersprache Tupf studierte und in die Kultur der Alten Welt integrierte. 
Symbol der Integration der beiden Welten ist sein mehrsprachiges Theater, bei dem 
sich Personen und Sprachen der Alten und der Neuen Welt auf der Biihne begegnen. 
In seinem Leben und Werk spiegelt sich das Ineinander der beiden (Sprach-)Welten. 

Jose de Anchieta 2 wurde am 19. Marz 1534 in San Cristobal de la Laguna, der dama- 
ligen Hauptstadt der kanarischen Insel Tenerife, als drittes von neun Kindern des aus- 
gewanderten Basken und Beamten Juan de Anchieta und seiner Frau Mencfa Diaz de 
Clavijo geboren, die einer Familie jiidischer conversos entstammte. Es war dasselbe 
Jahr, in dem Ignatius von Loyola und seine Gefahrten in einer Kapelle am Montmar- 
tre in Paris die Geliibde ablegten, ein Leben in apostolischer Armut und Keuschheit 
zu verbringen und eine Wallfahrt nach Jerusalem zu unternehmen, oder, falls dies 
nicht moglich sein sollte, sich dem Papst zur Verfiigung zu stellen. Auf seiner Heimat- 
insel, die erst wenige Jahrzehnte zuvor von den Katholischen Konigen erobert wor- 
den war (1496), lernte er zum einen in der Schule die Kulturtechniken Lesen und 
Schreiben, wohl auch die Anfangsgriinde des Lateinischen, zum anderen aber machte 
er Bekanntschaft mit den unterworfenen und teilweise versklavten Ureinwohnern der 
Insel, den Guanchen, sowie mit afrikanischen Sklaven. 

Zur hoheren Ausbildung wurde er 1548 ins portugiesische Coimbra geschickt, wo 
er drei Jahre am gerade gegriindeten koniglichen Colegio das Artes mit brillianten Er- 
gebnissen studierte und dabei auch das Theater kennenlernte. Mit 17 Jahren trat er 
1551 in das zweijahrige Noviziat der Gesellschaft Jesu ein, wo er durch aufiergewohn- 
liche Tugend und Frommigkeit auffiel, seine Gesundheitsprobleme aber so gravierend 
waren (verkriimmtes Riickgrat), dafi die Oberen ihn entlassen wollten, auf Anraten 
der Arzte aber ins gesiindere Klima Brasiliens schickten. So wurde er als 19jahriger 
junger Mann 1553 aus Gesundheitsgriinden in die Neue Welt gesandt und sollte dort 
in den 44 Jahren seines Wirkens, ohne je in die Alte Welt zuriickzukehren, einer der 
grofien Missionare Brasiliens werden. 

Die Kiiste Brasiliens war 1500 von Pedro Alvarez Cabral auf einer Ostindienfahrt 
entdeckt und aufgrund des Vertrags von Tordesillas (1494), der die Demarkationslinie 


2 Zur Person vgl. AbRANCHES VlOTTI 1980; MOUT1NHO / PALAClN GOMEZ 2001; CARDOSO 1997. 
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zwischen der spanischen und portugiesischen Hemisphere festgelegt hatte, fur die 
portugiesische Krone in Besitz genommen worden. Der Kiistenstreifen war von ver- 
schiedenen Ethnien bewohnt, die sich aber in einer gemeinsamen Sprache (Tupi) ver- 
standigten und mit dem Sammelnamen Tupinamba bezeichnet werden. Von den 
Eroberern wurde das Land nach dem rotfarbigen und deshalb profitablen Brasilholz 
(Caesalpima ecbinata) benannt und im Lauf der Kolonisierung in relativ unabhangige 
capitanias cingeteilt; sie wurden als eine Art erbliche Lehen donatarios mit bestimm- 
ten Rechten und Pflichten zugeteilt, die ihrerseits gegen Abgaben Siedlern Land zu- 
teilten ( sesmaria ). Dieses System, „ein Zwitter aus Feudalismus und Kapitalismus", 3 
wurde allerdings ab 1548 durch eine konigliche Zentralverwaltung iiberlagert und 
dann abgelost, die von einem Generalgouverneur und anderen Beamten der Krone mit 
Sitz in Sao Salvador da Bahia wahrgenommen wurde. Das Patronat (padroado ) fiber 
die Kirche und ihre Aktivitaten lag beim Konig, insofern er in Personalunicn Meister 
des Christusordens war. 

Mit der Flotte des ersten Gouverneurs, Tome de Sousa, kam 1549 im Auftrag des 
Konigs, Joao III., und ausgesandt von Ignatius von Loyola, auch die erste Gruppe von 
fiinf Jesuiten unter Leitung von Manoel da Nobrega ins Land, die sich vor allem der 
Bekehrung der Indianer widmen sollten. 1550 folgte die zweite Expedition von Jesui- 
tenmissionaren und 1553 die dritte, unter deren Mitgliedern sich auch der junge Jose 
de Anchieta befand. Diese Gruppe kam mit der Flotte des zweiten Gouverneurs, Du- 
arte da Costa, der seine dreijahrige Amtszeit antrat. Mit diesen Expeditionen begann 
die Geschichte der Jesuiten in Brasilien, deren Leistungen und Forschungen nachhal- 
tig zur kulturellen Identitat Brasiliens beitragen sollten. 4 

Schon bald brach der sprachbegabte junge Missionar mit dem Schiff nach Suden 
auf, in die Capitania de Sao Vicente, wo er die indigenen Einwohner des Landes ken- 
nenlernte. Von dort ging er mit einer Gruppe von Missionaren unter Leitung von 
Nobrega nach Piratininga, Keimzelle der kiinftigen Stadt Sao Paulo, wo sie sich am 
Fest der Bekehrung Pauli (25. Januar) 1554 niederlieflen. Dort unterrichtete Anchieta 
fast ein Jahrzehnt lang Kolonistensohne und Indianerjungen und Iernte zur selben 
Zeit Tupi, die lingua franca der einheimischen Bevolkerung, die er schliefilich so vir- 
tuos beherrschte, dafi er als Dolmetscher herangezogen wurde und eine Grammatik 
dieser Sprache sowie Gedichte in Tupi verfassen konnte. 

In dieser Aldcia de Piratininga unterhalten wir eine grofie Schule fur Kinder, Sohne der 
Indianer ( indios ), die schon im Lesen und Schreiben unterrichtet werden, die die Sitten ih- 
rer Eltern verabscheuen und von dcnen einige schon die Messe zu singen verstehen. Diese 
sind unsere Freude und unser Trost, denn ihre Eltern sind nicht schr zahmbar (domables). 

So schrieb er am 15. August 1554 an die Mitbriider in Coimbra. 5 


5 Reinhard 1985, 117. 

* Vgl. JAECKEL 1996. 

5 LtlTE, Monumenta Brasihae II ( MHSl 80), Dok. 21,2. 
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Da die Indianer halbnomadisch lebten, das heifit ihre Dorfer nur kurze Zeit be- 
wohnten und bei Nahrungsmangel aufgaben, wollte Pater Nobrega die Indianer in 
christlichen Dorfern ( aldeias oder aldeamentos) ansiedeln, um auf diese Weise die 
,Wilden‘ besser zivilisieren und die ,Heiden‘ ( gentios oder gentilidad ) besser missio- 
nieren zu konnen. Diese staatlich unterstiitzten Ansiedlungen in aldeias, die immer 
durch indigene Gegenwehr oder europaische Siedler, durch Sklavenhandler oder 
Strafaktionen der Kolonialmacht gefahrdet waren, konnen als Vorlaufer der spateren 
Jesuitenreduktionen in Paraguay gelten, die freilich starker auf Abgrenzung von der 
kolonialen Gesellschaft setzten. Auch Anchieta war bei der Griindung solcher aldeias 
fur bekehrungswillige Indianer in der Umgebung beteiligt und verfafite zur christ- 
lichen Unterweisung Katechismen in Tupi. Gegen Ende dieser Zeit in Piratininga 
schrieb er auch seine ersten Theaterstiicke, die inhaltlich christliche Glaubens- und 
Moralvorstellungen auf die Biihne brachten und deren Vielsprachigkeit die Integra- 
tion fordern sollte. 

Als das koloniale Projekt Portugals im Siidatlantik durch die Franzosen bedroht 
wurde, trugen die Jesuiten nicht unerheblich zum Sieg Portugals bei. 1555 hatte eine 
franzosische Expedition unter Nicolas Durand de Villegaignon in der Bucht von Gua- 
nabara eine Kolonie mit dem Namen France antartique gegriindet und mit einem Fort 
befestigt. Zur Rivalitat der Kolonialmachte, die sich auch die Feindschaft der Ethnien 
zunutze machten, kam die Auseinandersetzung der Konfessionen, da die Franzosen 
auch Hugenotten ansiedelten. Die portugiesische Reaktion verzogerte sich durch den 
Tod des Konigs (1557), doch konnte der dritte Generalgouverneur, Mem de Sa, im 
Jahr 1560 den Sieg erringen, nicht zuletzt dank der indianischen Hilfstruppen aus den 
christlichen aldeias und ihrer Kanus. Auf diesen Gouverneur, der eng mit den Jesuiten 
kooperierte und ihr Missionswerk forderte, verfafite Anchieta ein lateinisches Epos, 
das in liber 3000 Versen den Helden und seine Schlachten besingt. 

Da die portugiesischen Kolonialstadte auch nach dem Sieg iiber die Franzosen im- 
mer wieder Angriffen der mit den Franzosen verbiindeten kriegerischen Tamayos 
ausgesetzt waren, 6 bot sich Pater Manoel da Nobrega 1563 als Geisel fur die Zeit eines 
Waffenstillstands an. Als Dolmetscher begleitete ihn dabei Anchieta, der schliefilich 
unter standiger Lebensgefahr allein als Gefangener in Iperoi (heute Ubatuba) zuriick- 
blieb, in diesen Monaten aber die indigene Kultur sehr genau kennenlernte, ein- 
schliefilich feindlicher Bedrohungen und freundschaftlicher Beziehungen. Als Dank 
fur die Errettung aus dieser Situation konzipierte er ein lateinisches Gedicht von fast 
6000 Versen auf die Jungfrau und Gottesmutter Maria, dessen Schlufiwidmung seinen 
Dank zum Ausdruck bringt: 

En tibi quae vovi, Mater sanctissima, quondam, 

Carmina, cum saevo cingerer hoste latus, 


6 Vgl. ABRANCHES VlOTTI 1993. 
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Dum mea Tamuyas praesentia mitigat hostes, 

Tractoque tranquillum pacis inermis opus. (W. 5777-5780) 

Im Jahr 1565 begleitete er eine militarische Expedition zur Bucht von Guanabara, 
welche mit Hilfe christianisierter Indianer die portugiesischen Anspruche durch- 
setzen solite, und war bei der Griindung der Stadt Rio de Janeiro in dieser Bucht an- 
wesend. Im folgenden Jahr solite er endlich in Bahia die Priesterweihe empfangen, 
nachdem er in kurzer Zeit unter Anleitung seiner MitbriiderTheologie studiert hatte. 
Das darauf folgende Jahrzehnt sieht Anchieta im sudlichen Sao Vicente, wo er als 
Superior die Missionsarbeit leitete und in dieser tropischen Urwaldregion von den al- 
deias aus immer wieder zu friedlichen Expeditionen aufbrach, um mit Hilfe von Ge- 
sang und Musik das Evangelium zu verbreiten und neue Stamme anzulocken. Dabei 
liefi er sich bisweilen von europaischen und indianischen Kindern und Halbwtichsi- 
gen mit Musik und Liedern begleiten. 

Auf diese Jahre als Missionar unter den Indianern, die seinen Ruf als Wunderheiler 
festigten, 7 folgte ein Jahrzehnt als fiinfter Provinzial der schon 1552 gegriindeten bra- 
silianischen Provinz der Gesellschaft Jesu, deren erster Provinzial Manoel da Nobrega 
gewesen war. 1576 solite er das Amt des Rektors im Kolleg von Rio de Janeiro tiber- 
nehmen, doch erreichte ihn vorher die Ernennung zum Provinzial der Ordenspro- 
vinz, die inzwischen auf iiber 140 Mitglieder angewachsen war und zahlreiche 
Niederlassungen unterhielt, von den grofien Kollegien in den Stadten (Bahia, Rio de 
Janeiro, Pernambuco) bis zu den kleinen Residenzen und aldeias, die den Kollegien 
zugeordnet waren. Da die Hauser weit entfernt voneinander lagen und die regelmafii- 
gen Besuche zu den Pflichten eines Provinzials gehoren, war Anchieta im Laufe seiner 
mehr als zehnjahrigen Amtszeit (1577-1588) viel unterwegs, auf langen Strccken mit 
dem ordenseigenen Schiff Santa Ursula. Bei der Reorganisation des missionarischen 
Wirkens unterstiitzten ihn vor allem die Patres Cristovao de Gouveia und Fernao 
Cardim. In seiner Amtszeit als Provinzial kam es zu Zusammenstofien zwischen Ko- 
lonisten und Jesuiten um die Rechte und die Freiheit der Indianer. Anchieta machte 
seinen Einflufi geltend und konnte durch seine Eingaben mitbewirken, dafi der spani- 
sche Konig Philipp II., zu dieser Zeit in Personalunion auch Herrscher Portugals, im 
Jahr 1 587 ein Schutzgesetz erliefi, 8 das angesichts der Exzesse die Gefangennahme von 
Yndios verbot, wcil diese freie Menschcn ( livres ) und als solche zu behandeln seien; zu 
den Aufgaben der Gouverneure gehore es, ihre Freiheiten ( liberdades ) zu bewahren 
und sie gegen schlechte Behandlung zu verteidigen. Allerdings machte das Gesetz 
zwei Ausnahmen, namlich die Gefangennahme in einem „gerechten Krieg" (guerra 
justa) und den Kauf bei Gefahr der Anthropophagie, resgate genannt. Da sich damit 
das Versklavungsverbot leicht umgehen liefi, war das Scheitern des Gesetzes vorpro- 
grammiert. 


’ Vgl. Kisil 1996. 

1 Portugicsischer Text des Gesetzes (lei) in THOMAS 1968, 200-202. 
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Das letzte Jahrzehnt seines Lebens verbrachte Anchieta in Vitoria de Esplritu San- 
to, wo er endlich Zeit fand, seine Dichtungen zu iiberarbeiten und neue Stiicke zu 
schreiben. Noch einmal kehrte er als Visitator an die Orte seines Wirkens zuriick und 
erlebte die Veroffentlichung seiner Tupi-Grammatik (1595). Am 9. Juni 1597 starb er 
nach 44jahriger Tatigkeit in Brasilien in der aldeia Reritiba, die heute Anchieta heifit. 

Schon bald nach seincm Tod erschienen Biographien von Zeitgenossen liber das 
heiligmaftige Leben des Jose de Anchieta. 9 So war sein alter Lehrer Quiricio Caxa sein 
erster Biograph, der eine Breve Relagao da vida e morte do P. Jose de Anchieta verfafi- 
te, gefolgt von der zweiten Biographie Vida do Padre Jose de Anchieta da Companhia 
de Jesus, die Pero Rodrigues, der siebte Provinzial der brasilianischen Jesuiten, um 
1605 verfaflte. Auf der Grundlage dieser Biographien verfafite Sebastiano Berettari die 
oben erwahnte, hagiographisch orientierte lateinische Vita (1617), die in viele europai- 
sche Sprachen iibersetzt wurde und nachhaltig das Bild Anchietas bestimmen sollte. 
In der zweiten Halfte des 17. Jahrhunderts veroffentlichte der Chronist des Ordens in 
Brasilien, Simao de Vasconcellos, eine umfangreiche Vida do Veneravel Padre Joseph 
de Anchieta da Companhia de Jesu, Taumaturgo do Novo Mundo da Provincia do 
Brasil (Lissabon 1672). Die Biographien stehen im Zusammenhang mit den schon zu 
Beginn des 17. Jahrhunderts beginnenden Bemiihungen um eine Kanonisation An- 
chietas, die nach zahlreichen Prozessen und Verzogerungen jedoch erst im 20. Jahr- 
hundert erfolgreich sein sollten, als Papst Johannes Paul II. den kanarischen Jesuiten 
am 22. Juni 1980 in Rom seligsprach. 10 Am Todestag (9. Juni) wird seiner nicht nur 
liturgisch gedacht; auch staatlicherseits wurde dieser Tag anlafilich des Jubilaums 
der Griindung Ri'o de Janeiros (1965) von President Castello Branco zum „Dia de An- 
chieta“ erklart. 11 Die Ikonographie Anchietas, anschaulich in Stichen, Gemalden, 
Skulpturen, Reliefs und Kacheln ( azulejos ), hat zwei Haupttypen der Darstellung her- 
ausgebildet: Meistens wird er als Missionar und Wundertater in schlichter Jesuiten- 
soutane mit Buch (Brevier) und Kreuz oder Wanderstock in den Handen dargestellt, 
umgeben von Indianern und / oder Tieren (Panther, Schlange, Vogel); bisweilen wird 
er auch im Portrat als inspirierter Schriftsteller mit Manuskript und Feder gezeigt, 
dem aus himmlischer Perspektive Maria zuschaut und, an der Gestik abzulesen, An- 
weisung oder Inspiration zu geben scheint. 12 


2. Werke und Sprachen 

Das umfangreiche schriftstellerische Werk Anchietas zeichnet sich zum einen durch 
Vielfalt literarischer Gattungen und durch Mehrsprachigkeit aus, zum anderen durch 


’ Vgl. CAXA / Rodrigues, Pnmeras Biografias ( Obras completas 13). 

10 Vgl. Aldea 1980. 

" Vgl. Comissdo Nacional 1965. 

11 Vgl. ABRANCHES VtOTTI / MOUTINHO 1991. 
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seinen Bezug auf den doppclten kulturellen Kontext des kolonialen Brasiliens und auf 
den Zielhorizont der gesamten Aktivitaten, die christliche Mission. In den letzten 
Jahrzehnten wurden seine gesamten Werke neu veroffentlicht und liegen als 17-ban- 
dige Monumenta Ancbietana vor. Dazu kommen weitere Ausgaben einzelner Werke. 
Bibliographien geben iiber die umfangreiche Literatur Aufschlufi, die im 20. Jahrhun- 
den zu verschiedenen Facetten seines Werks erschienen ist.' 3 Insbesondere hat der 
400. Todestag (1997) zu wissenschaftlichen Symposien in Brasilien, Portugal und auf 
Tenerife sowie zu einer Reihe neuer Studien Anlafi gegeben. 14 Im folgenden betrach- 
ten wir dieses Werk nach literarischen Gesichtspunkten wie sachliche Texte, Epik, 
Theater und Lyrik. 15 

Anchietas Werk umfafit zunachst sachliche Texte wie historische Berichte, Korre- 
spondenz und Predigten, aber auch linguistische und katechetische Arbeiten. Zu den 
historischen Berichten, die Anchieta zugeschrieben werden, zahlt eine fur die fruhe 
Geschichte des Landes wichtige Breve informaqao do Brasil aus der Zeit seines Pro- 
vinzialats (1584), die Auskunft iiber die politische und kirchliche Situation gibt, aber 
auch iiber die Entwicklung der Gesellschaft Jesu und ihr missionarisches Wirken. Von 
besonderer Bedcutung fiir die indigene Kultur ist eine kurze Informafdo dos casamen- 
tos dos indios iiber die indianische Ehe- und Familienorganisation. 16 Zur Korrespon- 
denz gehoren die friihen Briefe, die er im Auftrag Pater Nobregas geschrieben hat, wie 
etwa die lateinisch verfafiten (1. September 1554, 20. Marz 1555) an den Ordensgene- 
ral Ignatius von Loyola, mit dem er vaterlicherseits verwandt war. Darin geht es neben 
Pcrsonalfragcn vor allem um den Stand und die Entwicklung der Missionsarbeit. Das- 
selbc gilt von den spateren offiziellen Briefen an die Ordensleitung. Manchmal ver- 
birgt sich in der Korrespondenz eine Art wissenschaftlicher Traktat, wie im Brief vom 
31. Mai 1560 an den Generaloberen Diego Lainez, in dem er vor allem die Fauna der 
ihm bekannten Kiistenregion beschreibt. Die Texte der Korrespondenz finden sich in 
verschiedenen Sammlungen, von denen die Obras completas v und die von Serafim 
Leite herausgegebenen Monumenta Brasiliae genannt seien. 

Anchieta beherrschte, abgcsehen von seiner Muttersprache Spanisch, nicht nur per- 
fekt das Lateinische und Portugiesische, sondern auch das in den Kiistenregionen ge- 
sprochene Tupl. In humanistischer Philologie geschult, entwarf er mit lateinischen 
Kategorien eine Grammatik des Tupl, die den Missionaren zum Erlernen der Sprache 
diente und die als Arte de grammatica da lingoa mais usada na costa do Brasil (Coim- 
bra 1595) zu seinen Lebzeiten auch gcdruckt wurde. 18 Eine gute Sprachenkenntnis 


11 Vgl. POLGAR 1990; MoUTINHO 1999. 

14 Anchieta 400 anos 1998; A etas do Congresso Intemacional 2000. 

IJ Einen guten Uberblick bieten PoDRlGUEZ-PANTOJA MARQUEZ 1988; GONZALEZ LUIS / HERNANDEZ 
GONZALEZ 1999. 

“ Vgl. ANCHIETA, Textos historicos ( Obras completas 9). 

17 ANCHIETA, Cartas (Obras completas 6). Die Predigten finden sich in ANCHIETA, Sermoes (Obras com- 
pletas 7). 

11 ANCHIETA, Arte de grammatica (Obras completas 11); vgl. CAETANO da Rosa 1999. 
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war Voraussetzung der Missionstatigkeit, fur die Anchieta katechetische Hilfen ver- 
fafite. In Dialogform schrieb er in Tupi ein Dialogo da fe genanntes originelles Werk, 
das die klassischen katechetischen Stiicke enthalt, allerdings in eigenartiger Auswahl 
und Anordnung (Sakramente, Leiden Christi, Gebote, Vater unser). 19 Des weiteren 
werden ihm zumindest die Tupi-Ubersetzung einer Doutrina Crista sowie einer Beicht- 
hilfe ( Confessionario ) zugeschrieben. 20 Diese katechetische Gebrauchsliteratur, die zum 
Teil in den spateren Catecismo na lingua brasilica (Lissabon 1618) und den Catecismo 
Brasilico (Lissabon 1686) des Antonio d’Araujo eingegangen sind, zeigt ein eigenstan- 
diges theologisches Denken, das sowohl sprachlich als auch kulturell auf den indige- 
nen Kontext eingeht und damit die Sprache der anderen nicht ausmerzt, sondern 
assimiliert und bereichert. 

Anchietas episches Schaffen fand seinen Niederschlag in zwei neulateinischen Wer- 
ken, einem welthaltigen Heldenepos auf den dritten Gouverneur Brasiliens, Mem de 
Sa, und einem geistlichen Epos auf die heilsgeschichtliche ,Heldin‘ Maria. Auf Wei- 
sung des Provinziais dichtete er, an Vergil geschult, das Epos De gestis Mendis de Saa, 
das mit der Beschreibung von Landschaften, indianischen Volkern, Unwettern, Wal- 
dern, Fliissen und Stranden die Szenerie veranschaulicht, in der die Ereignisse, ins- 
besondere Schlachten, erzahlt und in direkter Rede die staatstragenden Ansprachen 
gehalten werden. Vorgeschaltet ist eine Widmungsepistel in iiber 50 Distichen, die 
Gottes Allmacht anruft, die ,Zahmung‘ der barbarischen brasilischen Volker als Ziel 
ansieht und den Helden auf den Unterschied von vana gloria und vera gloria hinweist. 
Das 1561/1562 verfafite Epos erzahlt in bilderreicher Sprache und zahlreichen antiken 
Wendungen im wesentlichen chronologisch die Ereignisse in der ersten dreijahrigen 
Amtszeit des Gouverneurs (1558-1560). In vier Bucher eingeteilt, besingt das erste die 
Taten und den Tod des Sohnes, das zweite die Taten Mem de Saas und den indiani- 
schen Aufstand von Ilheus, wobei die indigenen Sitten in Krieg und Frieden, auch die 
verbreitete Anthropophagie (VV. 903-948) geschildert werden, sowie die Christiani- 
sierung durch die Jesuiten (W. 1273-1301). Das dritte Buch beschreibt die kriege- 
rischen Aktivitaten gegen die Indianer und die Franzosen, wobei auch die pole- 
misch-konfessionelle Auseinandersetzung mit den Gestalten von Luther, Brenz und 
Melanchthon eine Rolle spielt (W. 2874-2909). Ein breites Panorama von weiteren 
Schlachten und Siegen, die der Hilfe Gottes zugeschrieben werden, entfaltet das letzte 
Buch, das in einem Lobpreis Christi endet. Das panegyrische Heldenlied erschien 
ohne Titel und Autorenangabe, vom Sohn de Saas herausgegeben und dem Helden ge- 
widmet: Excellentissimo, singularisque fidei ac pietatis viro Mendo de Saa, australis, 
seu Brasilicae Indiae praesidi praestantissimo (Coimbra 1563). 21 Es gilt als das „erste 
Brasilienepos" und dariiber hinaus als das erste Amerikaepos, denn es erschien vor 


” ANCHIETA, Dialogo da fe (Obras completas 8). 

20 ANCHIETA, Doutrina Crista (Obras completas 10/1 und 10/2). 

21 ANCHIETA, De gestis Mendi de Saa (Obras completas 1); ANCHIETA, De gestis Mendi de Saa (ed. FOR- 
nell Lombardo). 
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dem spanischsprachigen Epos iiber die Eroberung Chiles, La Araucaria von Alonso 
de Ercilla y Zuniga (15 69). 22 Als Gegenstiick zu dieser tatenreichen und kriegerischen 
Versdichtung kann sein geistliches Epos De beata virgine Dei matre Maria gelten, das, 
in der Gestalt Mariens verdichtet, episch die Heilsgeschichte erzahlt. In diesem Fall 
bedient sich Anchieta nicht des heroischen Hexameters, sondern eines anderen Vers- 
mafies. An Ovid geschult, entrollt er im erhabenen Ton von 2893 klassischen Disti- 
chen (also insgesamt 5786 Versen, bei denen Hexameter und Pentameter abwechseln) 
das Leben Mariens von ihrer Kindheit bis zu ihrer Verherrlichung. Das epische Ge- 
dicht ist in fiinf Bucher eingeteilt, die ihrerseits im Renaissancesti! zwei oder drei can- 
tos enthalten, die sich zu zwolf Gesangen summieren. Das erste Buch widmet sich der 
Kindheit Mariens, das zweite der Inkarnation, das dritte der Geburt Jesu, das vierte 
der Kindheit Jesu und das letzte dem Leiden, dem Tod und der Auferstehung Jesu und 
der Verherrlichung Mariens. Anlafi war Anchietas Errettung aus der erwiihnten india- 
nischen Gefangenschaft in Iperoi, wie denn auch immer wieder biographische Ele- 
mente in das Epos eingeflochten sind. Als Quellen dienten ihm vor allem die Heilige 
Schrift, die Texte des Breviers, lateinischer Kirchenvater wie Hieronymus und Am- 
brosius sowie liturgische Gesange wie Regina coeli oder Pange lingua. Dreimal preist 
Anchieta nach Art eines Abecedarius die Namen, die er mit der Tradition oder aus 
eigener Schopfung Maria beilegt („arbor vitae, baculus, collis, ductus vitae aquae, ef- 
figies, fulmen, gemma") (W. 361-496). 23 

Eine wichtige Rolle in der Missionsarbeit spielten Anchietas Theaterstiicke, die in- 
haltlich und formal in der Tradition des portugiesischen Dramatikers Gil Vicente ste- 
hen. Dieser hatte neben seinen Komodien zahlreiche geistliche Schauspiele (autos) 
verfafit, in denen es in allegorischem Spiel meist um den Kampf von Gut und Bose um 
die Seele geht. Belehrend, aber auch unterhaltsam angelegt, zeichnen sie sich durch ge- 
reimte Kurzverse, Volksnahe, Mehrsprachigkeit sowie Gesangs- und Tanzeinlagen 
aus und bilden Vorlaufer fur die barocken Autos sacramentales eines Calderon de la 
Barca. Von Anchieta sind zwolf Theaterstiicke iiberliefert, die nicht nur an die euro- 
paische Tradition anschliefien, sondern auch an die indianische, indem sie deren Emp- 
fangsrituale und andere indigene Elemente aufgreifen und Passagen in Tupi enthalten. 
Die Stiicke gliedern sich in vier oder fiinf Akte, in deren Zentrum Dialoge stehen, um- 
rahmt von einem Prolog, festlichen Gesangen und Tanzen und einem Epilog. Diese 
Stiicke entfalten anschaulich, was im Katechismus gelehrt wurde, und bringen zu- 
gleich die europaische und die indianische Geschichte und Kultur auf die Biihne. Es 
gibt geistliche Schauspiele auf Heilige wie Laurentius, Mauritius, Ursula und Elisa- 
beth oder solche zum Empfang einer hochgestellten Personlichkeit. Das Publikum be- 
stand in der Regel aus den Gruppen der kolonialen Gesellschaft, von den Autoritaten 
und weifien Siedlern bis zu Indianern. Meistens sind die autos mehrsprachig, das Stuck 


22 Vgl. Briesemeister 2002. 

23 Anchieta, Poema de Bem-aventurada Virgem M aria (O bras completas 4); ANCHIETA, Poemas mario- 
logicos (ed. Fornell). 
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Na aldeia de Guaraparim jedoch steht ganz in Tupi. Eines der bekanntesten autos ist 
das dreisprachige (Portugiesisch, Spanisch, Tupf) Stuck Na festa de Sdo Lourenfo, das 
1587 in der gleichnamigen aldeia (heute Niteroi) aufgefiihrt wurde. 24 

Wie die Theaterstiicke ist auch das umfangreiche lyrische Werk Anchietas in meh- 
reren Sprachen verfafit. Es gibt lateinische Gedichte, aber auch spanische und portu- 
giesische im Stil der Cancioneros seiner Zeit sowie schliefilich Gedichte in Tupi. Es 
handelt sich durchweg um religiose Dichtung, die seine Spiritualitat widerspiegelt. 
Zahlreiche Gedichte in alien vier Sprachen gelten marianischen Themen, wie ja schon 
das Epos auf Maria seine besondere Verehrung der Mutter Jesu zeigt. Der Kehrvers ei- 
nes Tupi'-Gedichts uber die Geheimnisse des Rosenkranzes lautet: 


O virgem Maria, 
Tupansy ete 
abape, arapora, 
oiko nde jabe? 


O Jungfrau Maria, 

Mutter des wahren Gottes, 
wer in der Welt 

ist dir gleich? 25 


Eine Reihe von sechs grofleren hymnischen Gedichten in lateinischen Distichen ist 
der Eucharistie gewidmet, welche die Frommigkeit Anchietas, aber auch seine Mis- 
sionstatigkeit pragte. Weitere Gedichte gelten der Gestalt Jesu Christi, die er immer 
wieder poetisch besingt, aber auch den Heiligen oder moralischen Themen wie der 
Bufie des Sunders. Die religiose Lyrik Anchietas 26 offenbart auch jenseits katecheti- 
scher Verwendungszwecke den groften Dichter und Sprachkiinstler, der all seine lite- 
rarischen Fahigkeiten in den Dienst der Mission stellt. 


3. Wahrnehmung des anderen 

In der Neuen Welt traf Anchieta wie alle Europaer auf eine andere, bisher unbekannte 
Welt. Anders waren Fauna und Flora, anders die geographischen und klimatischen 
Verhaltnisse, anders die grofien Raume und Entfernungen. Anders aber waren vor al- 
lem die Menschen, die als Halbnomaden auf einer anderen Kulturstufe lebten und kei- 
ne Reiche wie die Inka in Peru oder die Azteken in Mexiko ausgebildet hatten. 
Anchieta hat zwar keine systematische Historia natural (Naturbeschreibung) und Hi- 
storic moral (Kulturbeschreibung) verfafit, wie etwa sein in Peru wirkender Zeit- und 
Ordensgenosse Jose de Acosta, wohl aber finden sich in seinem Werk viele Beschrei- 
bungen und Hinweise. Wie also hat Anchieta die Andersheit von Natur und Kultur, 
von indigenen Menschen und ihren Verhaltensweise wahrgenommen? 


2 ‘ Anchieta, Teatro de Anchieta ( Obras completas 3). 

25 ANCHIETA, Lirica portuguesa e Tupi I ( Obras completas 5: 210). 

26 Anchieta, Poesias (ed. DE Paula Martins); Anchieta, Poemas eucharisticos e outros ( Obras comple- 
tas 2); ANCHIETA, Lirica portuguesa e Tupi I ( Obras completas 5); ANCHIETA, Lirica espanhola II 
( Obras completas 5). 



JOS£ DE ANCHIETA 


977 


In seinem Heldenepos und in seiner Korrespondenz finden sich eine Reihe von Be- 
schreibungen, welche die Vielfalt und die Genauigkeit seiner Beobachtung zeigen. So 
schrieb Anchieta in Form eines Briefes vom 31. Mai 1560 an den romischen General- 
oberen Diego Lafnez einen umfangreichen und anschaulichen Bericht iiber Klima, 
Flora und Fauna in der siidlichen Capitanfa von Sao Vicente. 27 Er beginnt mit der Be- 
schreibung des Klimas, der Jahreszeiten auf der sudlichen Halbkugel und der Wirbel- 
winde („violenti furiosique ventorum turbines"), um danach insbesondere auf die 
Tierwelt einzugehen. Gleichsam der Evolution folgend, kommen zunachst die im 
Wasser lebenden Tiere an die Reihe, die Vielzahl der Fische, die Seekiihe, die Wasser- 
schlangen, Reptilien, Amphibien und Krebse. Bei den Tieren auf dem Land beschreibt 
er die Wfirgeschlangen und die giftigen Schlangen, zum Beispiel solche mit „dentes 
recurvos, adeo subtiles et esconditos, ut nisi diligenter inspexeris, credis eis carere; in 
quibus et venenum." 28 Es folgen die Skorpione, Spinnen und Raupen, wobei Anchieta 
meistens auch ihre Bedeutung fur den Menschen im Blick hat. So erwahnt er im Fall 
einer Raupe mit giftiger Behaarung, daft die indianischen Manner damit ihre Genita- 
lien zur Steigerung der Lust reizten, allerdings dabei oft sich und die Frauen infizier- 
ten. 29 Von Puma und Jaguar erzahlt er gefahrvolle Episoden, bei Ameisenbar, Tapir, 
Opossum und Faultier interessieren ihn deren merkwfirdige Korper- oder Verhal- 
tensformen, beim Giirteltier erwahnt er das schmackhafte, aber schwer zugangliche 
Fleisch. Auch wenn Lamas nur in den Anden zu Hause sind, beschreibt er sie in einer 
Art Abschweifung als „oves sylvestres, vaccis aequales magnitudine, Candida ac pulch- 
ra lana coopertae, quibus Indi in portandis ac vehendis sarcinis, ut iumentis utun- 
tur“. 30 Dann kommt er zu den Insekten, den Ameisen und den Bienen, den Stechmfi- 
cken, sowie zur Vielfalt der Vogel, deren Verhaltensweisen und Singkfinste er ebenso 
schildert wie ihre Verwertbarkeit, sei es, daft sie efibar sind oder bunte Federn fiir den 
Schmuck geben wie der Rote Ibis. Der Teil fiber die Pflanzen ist relativ kurz; vor allem 
erwahnt Anchieta Pflanzen mit Nutzen fiir den Menschen, wie die gekocht eftbare 
Maniokknolle ( Yuca ), die Heilkraft des Balsambaumes oder die sfiften Frfichte des 
Affentopfbaumes. Auch Mineralien wie der Feuerstein und (lebendig begrabene) 
Miftgeburten kommen im Bericht vor. Insgesamt fallt auf, daft Anchieta vor allem die 
Fauna Brasiliens mit scharfer Beobachtungsgabe breit darstellt und dabei oft auf ihre 
Gefahrlichkeit oder Niitzlichkeit (Nahrungsmittel, Heilmittel) in der indianischen 
Welt eingeht. Diese „indigene Perspektive" kommt darin zum Ausdruck, daft er die 
meisten Tiere auch mit ihren indianischen Namen benennt. 31 

Schon friih gibt es auch Zeugnisse fiber die Wahrnehmung der indianischen Men- 
schen, die vor allem von den auffallendsten Merkmalen berichten. In einem lateini- 


27 Leite, Monumenta Brasiliae III (MHSI 81), Dok. 34,202-236. 

21 LEITE, Monumenta Brasiliae III ( MHSI 81), Dok. 34,1 1. 

M Leite, Monumenta Brasiliae III (MHSISX), Dok. 14,12. 

30 LEITE, Monumenta Brasiliae III (MHSI SI), Dok. 14,18. 

31 Fur die Entschliisselung der Namen und andererWorterderindigenenSprachen vgl. FrieDERICI 1947. 
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schen Brief vom 1. September 1554 aus Piratininga in „India Brasillica" an Ignatius 
von Loyola beschreibt er nicht nur den Fortgang der Missionen, sondem auch seine 
Beobachtungen iiber die zahlreichen intertribalen Kriege und die indianischen Zaube- 
rer ( venefici ), »quos pages nominant“, aber auch iiber die rituelle Anthropophagie, 
den Mangel an Recht und Gesetz sowie die Eheformen, die mit der kanonistischen 
Eheauffassung nicht vereinbar sind. 32 Obgleich diese Schilderungen in der morali- 
schen Beurteilung der fremden Sitten zuriickhaltend sind, folgt seine Wahrnehmung 
der indianischen Kultur einerseits dem ethnozentrischen Schema seiner Zeit, wonach 
die Andersheit der indianischen Ethnien an den Kiisten Brasiliens zivilisatorisch (Bar- 
baren, Wilde), moralisch (Siinden, zum Beispiel der Anthropophagie) und religios 
(Heiden) diskriminiert wird. Das Menschsein der Indianer wird nie in Zweifel gezo- 
gen, aber ihre Erziehungsbediirftigkeit betont. Damit folgt Anchieta der humanisti- 
schen (und jesuitischen) Anthropologie, wonach auch der wildeste Mensch verniinftig 
erzogen werden und zu einem sittlich guten Leben sowie zum Glauben gelangen 
kann. Daher verteidigten die Jesuiten die Indianer gegen die Ubergriffe der Siedler 
und gegen die Machenschaften der Sklavenjager, ohne freilich das Kolonialsystem als 
solches anzugreifen. 33 Was die Gleichheit der Indianer angeht, argumentiert auch Ma- 
noel da Nobrega in seinem bcriihmten Dialogo sobre a conversao do gentio , 34 in dem 
ein in- tellektuell und ein manuell arbeitender Jesuit aufeinandertreffen und iiber die 
kolo- niale Gesellschaft und die Indianer reden, dafi alle Volker, die europaischen und 
die indianischen, in ihrer (korrupten) Natur gleich seien und daher in ihren Verhal- 
tensweisen friiher oder spater Tieren geahnelt haben oder noch ahneln, aber durch das 
Feuer der gottlichen Gnade und Liebe ,geschmiedet‘, also erzogen werden konnten. 
Allerdings fiihrt Nobrega bei aller anthropologischen Gleichheit der Indianer ihre 
Wildheit theologisch auf den Fluch zuriick, den sich der Noachsohn Ham wegen sei- 
ner Untat (Genesis 9,25) zuzog. Hatte das Mittelalter den drci Noachsohnen die Vol- 
ker der drei bekannten Erdteile zugeordnet (Genesis 9,19), dem Japhet Europa, dem 
Sem Asien und dem Ham Afrika, so wird die Neue Welt dem Ham zugeordnet und 
damit auch dem Fluch unterworfen. 35 

Aufgrund der gemeinsamen guten, wenn auch stindhaft verderbten, Natur wandten 
sich die Jesuitenmissionare jedoch ohne Diskriminierung alien Menschen pastoral zu, 
den „Portugiesen und Brasilianern, Sklaven und Freien", wie Anchieta in einem Brief 
vom Marz 1562 an Diego Lafnez schrieb. 36 Christianisierung und Zivilisierung bilde- 
ten dabei ein einziges Projekt, auch wenn ein missionarisches und ein koloniales Pro- 
jekt nicht kompatibel erscheinen. 37 


31 LEtTE, Monumenta Brasiliae II ( MHSI 80), Dok. 22,13 und 22,24. 

33 Vgl. PalacIn Gomez 1997. 

34 Vgl. LEITE, Monumenta Brasiliae II ( MHSI 80), Dok. 51. 

33 Vgl. Leith, Monumenta Brasiliae II (MHSI 80), Dok. 51,10f. 

34 Leite, Monumenta Brasiliae III (MHSI 81), Dok. 62,5. 

37 Vgl. SUESS 1997. 
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Wohl wegen dieser Inkompatibilitat kennt Anchieta zwei Perspektiven der Wahr- 
nehmung: einerseits die Perspektive der Empathie, die iiber menschliche Beziehungen 
und Sprache lauft und die er etwa beim Erlernen des Tupf, beim Unterricht fiir india- 
nische Kinder, aber auch wahrend seiner .teilnehmenden Beobachtung' in der Gefan- 
genschaft bei den Tamayos entwickelte; andererseits die Perspektive der Dominanz. 
die er mit dem ethnozentrischen Weltbild europaischer Pragung teilt und die auf jene 
.Zahmung’ der Wilden setzt, die sein Protagonist Mem de Sa vollbrachte und die er als 
vorbildliche Heldentat episch besingt. Beide Perspektiven finden insofern zusammen, 
als nach zeitgenossischen Vorstellungen die Prozesse der Zivilisierung und Missionie- 
rung eine , Zahmung' der , Wilden' zur Voraussetzung hatten. Anchieta schreibt im 
Brief vom 16. April 1563 an Diego Lafnez von den „offenen Tiiren" fiir die Bekehrung 
der Heiden ( conversion de los gentiles), aber nur unter der Voraussetzung ihrer Unter- 
werfung. „Fiir diese Art Leute gibt es keine bessere Predigt (no ay mejor predicacion) 
als Schwert und Eisenrute, die wie nichts anderes notig sind, um das .compelle eos in- 
trare' zu erfiillen." 38 

Mit dem Hinweis auf das biblische Gleichnis vom groften Festmahl und der Noti- 
gung der Zaungaste einzutreten (Lukas 14,23), das er in geradezu augustinischer 
Sprachbildung auch in seinem Heldenepos zitiert („Coge illos intrare", V. 1094), steht 
Anchieta in einer langen Tradition, 39 die mit Berufung auf diese Bibelstelle die Gewalt- 
anwcndung bei der Kctzerbekampfung, aber auch bei der Christianisierung der 
Heiden legitimierte. Augustinus trat zwar grundsatzlich fiir die Toleranz ein und 
befiirwortete Gewaltanwendung nur situativ als ultima ratio (im Donatistenstreit), 
wahrend die Kanonistik des hohen Mittelalters aus diesem zwiespaltigen Erbe die 
Erlaubtheit der Zwangsmittel bei Ketzerbekampfung und Heidenbekehrung betonte. 
Die Wirkungsgeschichte dieser Auslegung der Bibelstelle Lukas 14,23 pragte auch die 
europaische Expansion der friihen Neuzeit und damit Anchietas Vorstellungswelt, 
wenngleich diese Frage im Zusammenhang der Conquista Amerikas auch kontrovers 
diskutiert wurde (Bartolome de las Casas, Francisco de Vitoria). 

Die in den brasilianischen Kiistenregionen vom Amazonas bis Rio de Janeiro ansas- 
sigen Tieflandindianer werden mit dem Sammelnamen Tupinambd 40 bezeichnet, weil 
sie eine relativ homogene Gruppe bildeten und bestimmte Merkmale wie die gemein- 
same Sprache Tupf, Halbnomadentum, Anthropophagie und Polygamie teilten. Sie 
lebten in Pflanzerdorfern im Tropenwald von der Subsistenzlandwirtschaft und zo- 
gen, dabei auch einem Mythos folgend, nach einigen Jahren weiter, wenn das Land 
oder die Jagdgrunde nicht mehr hinreichend Nahrungsmittel hergaben. Nackt, nur 
mit Federschmuck bekleidet, lebten sie in grofien Gemeinschaftshiitten ( malocas ) und 
waren bekannt fiir ihre permanenten intertribalen Kriege, die in der magisch-reli- 
giosen Weltsicht vornehmlich der Rache fiir die Totung von Stammesgenossen und 


11 LEITE, Monumenta Bras iliac III ( MHSI 81), Dok. 74,8. 
H Vgl. Schreiner 1990. 

40 Vgl. MEtraux 1948. 
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der Gefangennahme von Feinden dienten, die rituell getotet und verspeist wurden 
(Exokannibalismus). 

In einem am 8. Juli 1555 in Bahfa verfafiten Brief von Pater Antonio Blazquez 
kommt in einer Kurzfomel eine gewifi von vielen geteilte Auffassung der Missionare 
zum Ausdruck. Die Indianer, so schrieb er, „lebten nach der Art der Tiere ( vestias ), 
ohne Gesetz, ohne Konig und ohne Vernunft (sin rey, sin ley y sin razon), gierig dar- 
auf, Menschenfleisch zu essen.“ 41 Insbesondere die Anthropophagie hat bei den Eu- 
ropaern einen grofien Abscheu erregt, der sich in den zeitgenossischen Chroniken und 
Darstellungen spiegelt. Schon der erste Kartograph der Neuen Welt, Martin Waldsee- 
miiller, verzeichnet auf den Amerika-Karten ausdriicklich die Anthropophagie in die- 
sen Gegenden, wie auch der hessische Soldner in portugiesischen Diensten, Hans 
Staden, seinem illustrierten Reisebericht, in dem er auch seine Gefangenschaft bei den 
Tupinamba beschreibt, den bezeichnenden Titel gibt: Wahrhaftig Historia und be- 
schreybung eyner landtschafft der Wilden Nacketen / Grimmigen Menschenfresser 
Leuthen / in der Newenwelt America gelegen / vor und nach Cbristi geburt im Land 
zu Hessen unbekant ,.. 42 

Was ihre Religion angeht, teilten die Tupinamba-Guaranf den Mythos eines „Lan- 
des ohne Ubel", das heifit des Friedens und der Unsterblichkeit, zu dem sie auf 
messianischen Wanderbewegungen unterwegs waren. Diese wurden von einem Pro- 
pheten angefiihrt, wahrend der Schamane oder Medizinmann (paje ) fur die Rituale 
und Heilungen zustandig war. 

Die Perspektive der Dominanz auf den zu zahmenden Wilden findet sich vor allem 
im Epos De gestis Mendi de Saa. Dort beschreibt Anchieta, besonders im zweiten 
Buch, den Indianer als „barbarus hostis" (V. 821), als „fcrox Indus" (V. 828). Wie rei- 
ftende Wolfe fielen sie iibereinandcr her und miflachteten Naturgesetz und gottliches 
Gesetz (V. 910). Anchieta mufi schon aus literarischen Griinden die Wilden in den grau- 
samsten Farben malen, um den Helden umso strahlender erscheinen zu lassen. Mendis 
de Saa wird daher als derjenige beschrieben, der das „ungezahmte Volk“ ( gens m- 
domita, V. 818) martialisch zahmte, unter sein Joch zwang und ihm Sitten beibrachte: 

Primus inhumanas domuiste vindice gentes 
Marte: iugo subdunt iam sua colla tuo; 

Te cogente, feros Brasillica pectora mores 

Liquere, et ritus dedidicere suos. (VV. 89-92) 

Zu den inkriminierten Verhaltensweisen zahlten fur die Europaer vor allem die 
Stammes-Kriege und die Anthropophagie der Tupinamba, denen auch Anchietas Auf- 


41 LEITE, Monumenta Brasiliae II ( MHSI 80), Dolt. 40,2. 

42 STADEN, Wahrhaftige Historia. 
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merksamkeit gilt (W. 1 127-1 1 34). 43 Aber mehr noch beschreibt er in eleganten Ver- 
sen zahlreiche indianische Sitten wie die Heilungsrituale der Schamanen (W. 
1141-11 54), die Handhabung von Pfeil und Bogen oder die bunte Kriegsbemalung der 
nackten Korper (W. 1635-1650). Gelegenheit zu teilnehmender Beobachtung hatte 
Anchieta notgedrungen bei seinem gefahrvollen Aufenthalt bei den Tamayos in Ipe- 
roi, als er als diplomatische Geisel wahrend der Friedensverhandlungen festgehalten 
wurde. In einem langen spanischen Brief vom 8. Januar 1565 an den Generaloberen 
Diego Lamez in Rom, den er wie iiblich als ..minimus Societatis Iesu" unterschrieb, 
beschreibt er detailliert die nachtlichen Trinkgelage der Indianer sowie als Augen- 
zeuge die Szene eines kannibalistischen Rituals, bei dem die Frauen eine entscheiden- 
de Rolle spielten. 44 Nicht von ungefahr kontrastiert er dabei eine Feier der Messe von 
Pater Manoel da Nobrega am Fest Corpus Christi (Fronleichnam) mit der Schilde- 
rung des anthropophagischen Banketts. 45 Denn fur ihn bedeutet der Genufi des Lei- 
bes Christi unter den Gestalten von Brot und Wein (Eucharistie) die Gemeinschaft 
mit den anderen durch Integration in den mystischen Leib Christi (Kirche) und damit 
das Ende ritueller Totung und kannibalistischer Einverleibung des anderen als Feind. 

Die Perspektive der Empathie kommt in Anchietas Beobachtung der und Hinwen- 
dung zu den indianischen Menschen und ihrer Kultur zum Ausdruck. Davon gibt es 
in den Schriften zahlreiche Zeugnisse. Seine intensive Befassung mit der fremden 
Sprache Tupt erlaubte ihm, neben der Grammatik auch Gedichte und Theaterstiicke 
in dieser lingoa geral dcr brasilianischen Kiistenbewohner zu verfassen. Diesen Weg 
der Sprache ging er nicht allein, denn zur selben Zeit waren viele Missionare damit be- 
schaftigt, zu Zwecken der Missionsarbeit die Sprachen Amerikas zu lernen und zu 
verschriftlichen. Schon im 16. Jahrhundert haben Missionare fur sechs indianische 
Sprachen des Kontinents Sprachlehren ( Artes ) erstellt, darunter die wichtigstcn, weil 
in grofien Reichen oder Regionen gesprochenen Sprachen: Alonso de Molina fur das 
von den Azteken gesprochene Nahuatl, Domingo de Santo Tomas fur das Quechua 
der Inka und Jose de Anchieta fur das Tupi'; schon 1555 machte er davon Mitteilung. 46 
Auch seine oben erwahnte Informationsschrift iiber die familiare Organisation der In- 
dianer zeigt seine ethnologisch und linguistisch genaue Wahrnehmung der indiani- 
schen Ehe, der Verwandtschaftsbeziehungen, der Dominanz des Mannes und der 
Polygamie. 47 Die Tiefe der menschlichen Beziehung kommt in seinem erwahnten 
Brief iiber die Geiselhaft bei den Tamayos in Iperoi zum Ausdruck, in dem er von ei- 
ner indianischen Frau in Pindobu^u schreibt, bei der er seine Biicherkiste dcponierte 
und die ihn „mehr als einen Sohn liebte". 48 Seine im Heldenepos iiber Mem de Sa ge- 


,J Vgl. Cavalcanti Martini Teixeira dos Santos 1997. 

,4 LEITE, Monumenta Brasihae IV (MHS1 87), Dok. 14,120-181, hier Dok. 14,17 und 23. 
45 LEITE, Monumenta Brasihae IV ( MHS1 87), Dok. 14,15. 

“ LEITE, Monumenta Brasihae II ( MHSl 80), Dok. 30,7. Vgl. REINHARD 1987. 

47 ANCHIETA, Textos histoncos ( Ohras completas 9: 75-82). 

41 LEITE, Monumenta Brasihae IV (MHSI 87), Dok. 14,25. 
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aufierte Vision besteht darin, dafi einmal die indianischen und lusitanischen Solda- 
ten, die im Krieg gegeneinander standen, gemeinsam mit einer Stimme Gott und 
Christus loben: 


Brasilles acies, Lusitanaeque cohortes 

Una voce Deum laudant, precibusque Parentem 

In sua vota vocant summum; dominumque potentem, 

Cuius ab ore fluunt liquefacta cacumina, Christum. (W. 1 892f.) 

Eine Facette der Wahrnehmung der .guten Wilden' spiegelt sich in der oben er- 
wahnten Biographie von Sebastiano Berettari. Dort wird im zweiten Buch berichtet, 
Anchieta habe bei seinen missionarischen Vorstofien in den Urwald einen alten ,Bra- 
silier' getroffen, der monogam und friedlich gelebt habe, nie das Naturgesetz tiber- 
treten, eine gute Natur und Vernunft habe, Gut und Bose zu unterscheiden wisse 
und an den Schopfer aller Dinge glaube. Worauf Anchieta ihn sofort auf den Namen 
Adam taufte und dieser bald danach verschied. Bei diesem nach dem Naturgesetz 
und seinem Gewissen lebenden Brasilier handelt es sich nicht um den ,edlen Wilden', 
den Michel de Montaigne und die Aufklarung ihren Zeitgenossen als Vorbild vor 
Augen stellten, sondern um den schon bei Thomas von Aquin erwahnten ,Waldmen- 
schen' (De veritate q. 1 4 a. 11), der dem natiirlichen Sittengesetz und seinem Gewis- 
sen folgt. Da die Missionare aber auf indianische und nicht auf thomanische 
Waldmenschen stiefien, sah die Wahrnehmung der anderen und der Umgang mit ih- 
nen in der Regel anders aus. Insofern reflektiert Anchietas Werk den zeitgenossi- 
schen Ethnozentrismus, der durch die anthropologischen Vorgaben und den 
Heilsuniversalismus des Christentums abgeschwacht und iiberwunden wurde, auch 
wenn die Tradition des „compelle intrare", wenn auch nicht mehr unumstritten, 
noch nachwirkte. 


4. Kirche mit den anderen 

Das Zicl der Missionsbemiihungen war die Bekehrung dcr Indianer zum christlichen 
Glauben und die Bildung einer Kirche, wobei dieser Prozefi der Kirchengriindung 
mit einer zivilisatorischen Transformation der indianischen Sozialformen verbunden 
war. In poetischer Form bringt Anchieta in der Widmungsepistel seines Heldenepos 
diesen Prozefi in folgende Bilder der Wandlung: Vom Furor des Krieges zum heil- 
bringenden Frieden, vom Leben im schattigen Urwald zur Freude im Haus des 
Herrn (Kirche), vom Essen des menschlichen Korpers zur Seelenspeise des heiligen 
Brotes (Eucharistie). 


Quae prius horrendo funcsta furore gerebat 
Bella, salutifcrae munera pacis amat; 
Quae prius umbrosis degebat condita silvis, 
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lam Domini sacras gaudet adire domos; 

Quae rabidis hominum rodebat corpora malis, 

Mitia iam sancto pectora pane cibat. (VV. 5-10) 

In prosaischer Form hatte der Lehrmeister Anchietas, Manoel da Nobrega, 49 in 
einem Brief vom 8. Mai 1558 den mit Mitteln des Rechts angezielten ProzeG auf fol- 
gende Punkte gebracht: Per Gesetz solle man die Indianer vom Kannibalismus (comer 
came humana) und Kriegfiihren abhalten; man solle sie zur Monogamie (uma so mul- 
her) anhalten; sie sollten sich mit Baumwolle bekleiden, wenigstens die christianisier- 
ten; man solle sie von den Schamanen (feiticeiros) fernhalten; zwischen ihnen und im 
Verhaltnis zu den Christen solle Gerechtigkeit herrschen; sie sollten ruhig leben kon- 
nen (viver quietos ) und an Orten angesiedelt werden, wo sie geniigend Raum haben 
und mit den Patres zusammenleben, die sie unterrichten ( doutrinar ). 50 

Damit ist jenes Missionsmodell der aldeia angesprochen, das in Bahia seinen An- 
fang nahm. Es bestand darin, nach dem Prinzip der Konvivenz Gruppen von India- 
nern unter einem Hauptling und der Aufsicht und Verwaltung von zwei bis vier 
Patres fest anzusiedeln und ihnen in diesen Siedlungen eine neue Lebensweise beizu- 
bringen und sie im christlichen Glauben zu unterweisen. 51 An diesem Projekt, das 
durch Epidemien und europaische Siedler immer gefahrdet war, wirkte auch Anchieta 
mit, sei es durch Aufenthalt und Katechese in solchen aldeias oder durch Teilnahme 
an der Suche nach neuen Ethnien, die zur Ansiedelung bereit waren. Die aus zeitge- 
nossischen Quellen schopfende, oben erwahnte Vita Anchietas von Berettari be- 
schreibt im zweiten Buch den Tagesablauf in einer solchen Missionsstation. Der Tag 
beginnt mit dem Engel des Herm und der Bildung von zwei Choren aus Jungen und 
Madchen, die den Rosenkranz singen. Danach folgt die Messe mit Unterweisung in 
der Landessprache sowie eine Auslegung des Katechismus in der Landessprache. 
Dann gehen die Erwachsenen an die Arbeit, die Knaben aber in die Schule, wo sie fur 
die Gottesdienste Choral und Instrumente lernen. Zur Vesperzeit am Nachmittag er- 
folgt eine weitere Auslegung des Katechismus sowie eine Prozession der Knaben zu 
einem Kreuz, wo fur die Verstorbenen gebetet wird. Daraus erhellt die Bedeutung, die 
der Katechismus in der Missionsarbeit hatte und die sich auch in den katechetischen 
Schriften Anchietas widerspiegelt. 52 

Eine dieser Schriften, der Dialogo da fe, ist im katechetischen Frage-Antwort- 
Schema verfafit, bei dem der Fragende die Antwort kennt und der Befragte diese 
lernen soil. Der in Tupi verfaflte Dialog enthalt zum einen die traditionellen katecheti- 
schen Stiicke wie das Kreuzzeichen, die Sakramente als Heilmittel fair Korper und 
Seelc, den Dekalog und das Vaterunser, nicht aber eine Auslegung des Credo. Statt- 


” Vgl. Leite 1955. 

50 LEITE, Monumenta Brasiliae II (MHSf 80), Dok. 66,1 1. 

51 Vgl. Leite 1938, 42-110; vgl. auch HOORNAERT 1983, 120ff. 

52 Vgl. SlEVERNICH 2001. 
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dessen beinhaltet der Dialog einen ausfiihrlichen Teil iiber die biblische Passionsge- 
schichte Jesu, der quantitativ etwa ein Viertel des gesamten Textes ausmacht und da- 
mit die Bedeutung signalisiert, die Anchieta dem Leiden Christi in der Katechese 
zumifit. 53 Dieser Teil, der auf katechetischer Ebene den Schwerpunkt der Passions- 
geschichte in den Evangelien nachvollzieht, beginnt mit Fragen iiber das Leiden und 
die Ereignisse im Garten Gethsemane, lafit die an der Verurteilung beteiligten Perso- 
nen wie Hannas, Caiphas, Pilatus und Herodes auftreten und greift die Geschehnisse 
um die Geifielsaule und das Kreuz auf. Auf diese Weise bahnt Anchieta einen an- 
schaulichen und emotional bewegenden Zugang zum leidenden Jesus, der zu Beginn 
des Dialogs als Jesus Christus vorgestellt wird, als wahrer Mensch ( abyabeteramo ) 
und als wahrer Gott ( Tupaeteramo ). Dieser Dialog wird erganzt durch weitere kate- 
chetische Formeln, die knappe Zusammenfassungen der Glaubenslehre bieten, das 
Credo in Tupi und dessen Auslegung enthalten und dariiber hinaus klassische kate- 
chetische Stiicke wie Tugenden und Laster, Werke der Barmherzigkeit, Kirchengebo- 
te sowie Grundgebete wie das Salve Regina . 54 

Eine der Grundschwierigkeiten, mit denen die Missionare der friihen Neuzeit in al- 
ien Kulturkreisen zu rechnen hatten, war die Frage der Ubersetzung der christlichen 
Terminologie in die jeweilige Sprache. Wie sollte man insbesondere den christlichen 
Gottesnamen wiedergeben, der einerseits in der anderen Kultur und Sprache ver- 
standlich sein sollte, andererseits aber die Differenz zu wahren hatte? Grundsatzlich 
bestand die Moglichkeit, entweder Namen oder Beinamen anderer Divinitaten mit 
dem Risiko von Miftverstandnissen zu ubernehmen oder die Gottesbezeichnung und 
anderc theologische Begriffe aus den europaischen Sprachen als Lehnworte zu uber- 
nehmen oder auch Neologismen zu bilden. 

Anchieta beschritt alle drei Wege. Zum einen adaptierte auch er aus der Tupi- 
Sprache den Gottesnamen Tupd, den die Jesuiten schon im Jahr ihrer Ankunft ohne 
grofie Kenntnis der indigenen Religion gewahlt hatten. Da die Indianer Gott nicht 
kennten, aber den Tupana genannten Donner als gottlich verehrten, schreibt Manoel 
da Nobrega im Brief vom August 1549, habe man die Bezeichnung padre Tupana ge- 
wahlt, weil man keine passendere gefunden habe, um ihnen Gott nahezubringen. 55 In 
der Religion der Tupf wurde unter dem Namen Tupd der Gott des Donners und der 
divinisierte Kulturheros Monan verehrt. Im Mythos stand er zwar nicht an hochster 
Stelle und gait auch nicht als Schopfer, doch fiel den Missionaren seine weite Verbrei- 
tung bei den Ethnien auf, aber wohl auch der heilige Schrecken, den er verbreitete. Im 
Didlogo sobre la conversao do gentio beschreibt Manoel da Nobrega phanomeno- 
logisch die Gottesbilder der Volker und argumentiert, dafi die Brasilianer den Donner 
(trovdo) fur Gott halten, „weil er die Sache sei, die ihnen am furchterregendsten 


53 ANCHIETA, Didlogo da ft ( Obras completas 8: 164-193). 

54 ANCHIETA, Doutrina Crista ( Obras completas 10/1 und 10/2). 

55 LEITE, Monumenta Brasiliae I (MHSI 79), Dok. 9,2. 
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schien", und darin hatten sie mehr Recht als diejenigen, die Frosche oder Hahne anbe- 
ten. 56 

Fiir den sprachlich und literarisch sensiblen Anchieta mag auch der biblische und 
der antike Hintergrund eine Rolle gespielt haben. Bei der alttestamentlichen Erzah- 
lung der Gottesoffenbarung am Sinai erlebt „das ganze Volk" nach der Verkiindung 
der Zehn Gebote, „wie es donnerte und blitzte", und hielt sich vor Angst in der Feme 
(Exodus 20,18-21). Aus seiner Kenntnis der lateinischen Literatur war Anchieta auch 
gelaufig, daft Jupiter, der hochste Gott im romischen Pantheon, als Gott des lichten 
Himmels auch den Beinamen Tortans trug. Diese Bezeichnung iibertragt Anchieta 
umstandslos auf den christlichen Gott, wenn er sein Epos De gestis Mendi de Saa im 
ersten Distichon mit der Anrufung Gottes beginnen lafit: „Adspicis en quantum supe- 
ri divina Tonantis / patravit virtus, maxime Rector, opus." 57 In den katechetischen 
Schriften, aber auch in den Theaterstiicken spricht Anchieta immer von Tiipd, wenn cr 
von Gott spricht. Wenn er die drei gottlichen Personen nennt, spricht er von „Tupa 
Tuba, Tupa Tayra und Tupa Espi'ritu Santo." 58 Auch pragt er neue Wendungen, wenn 
er etwa .kommunizieren* mit „Gott nehmen" ( Tupa rdra) iibersetzt, 59 und Gottes- 
mutter mit Tupansy wiedergibt.^ Auch die Gegenspieler Gottes, .Teufel* und ,Damo- 
nen‘, werden mit einem Namen aus der religiosen Welt der Indianer belegt; sie heifien 
entweder nach dem Vegetationsgeist Anhanga (Afianga) oder werden nach feindli- 
chcn indianischen Hauptlingen benannt und treten personifiziert vor allem im Mis- 
sionstheater auf. Andere theologische Begriffe wie .Trinitat*, .Heiliger Geist*, .Siinde* 
oder .Kirche* lafit er meist uniibersetzt und iibernimmt die portugiesischen Begriffe 
als Lehnworter. Aber er pragt auch Neologismen wie Tupansy (.Muttergottes*) oder 
Tupaoka (,Haus Gottes*, , Kirche*). 

In den Anfangen der brasilianischen Missionen spielte das Theater eine besondere 
Rolle, das Anchieta als Autor von Stiicken und als Regisseur virtuos handhabte und 
das ihm einen Platz in der friihen Geschichte der brasilianischen Literatur sicherte. 61 
Mit visuellen, sprachlichen und musikalischen Mitteln brachte er die widerstreitenden 
Welten auf die Biihnc: Hier die Glaubenswahrheiten und moralischen Vorstellungen 
der Kirche in allegorischem Gewand, dort die indianische Kultur und Religion. Im- 
mer geht es um den Kampf zwischen Gut (Engel) und Bose (Teufel), die einzelne oder 
Dorfer auf ihre Seite ziehen mochten, wobei auch die Adaptation indianischer Tanze, 
die unterhaltsamen Elemente und burlesken Einfalle der didaktischen und morali- 
schen Zielsetzung untergeordnet bleiben. Anchieta habe Dramen “ad extirpanda 


54 LEITE, Monumenta Brasiliae II ( MHSI 80), Dok. 51,10. 

57 MONZEL 1987. 

51 ANCHIETA, Doutnna Crista (Obras completas 10/1: 157). 

” Anchieta, Didlogo da fe ( Obras completas 8: 140). 

60 ANCHIETA, Lirtca portuguesa e Tupi I ( Obras completas 5: 202). 

61 Vgl. BOSI 1975, 21-27; Rela 1990. 
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Brasiliae vitia” verfafit, so charakterisiert der Bibliograph des Ordens seine Theater- 
tatigkeit. 62 

Bei der Gliederung der Stiicke greift Anchieta in phantasievoller Inkulturation auf 
indianische Empfangsrituale zuriick, die er mit der Tradition des iberischen Theaters 
Gil Vicentes verkniipft und so ein audiovisuelles Kunstwerk hervorbringt, das sprach- 
lich und symbolisch in beiden Welten verstandlich ist. Das indigene Ritual bestand im 
wesentlichen darin, einen Besucher weit vor dem Dorf abzuholen, in Prozession ins 
Dorf zu begleiten und dort durch den Hauptling zu begriifien. Dann folgte eine Dis- 
kussion iiber den Besucher, der, wenn er gut war, festlich aufgenommen, wenn er aber 
bose war, verstofien wurde. So beginnen Anchietas Stiicke vor dem Dorf, wo der Be- 
sucher, der Missionar oder der Dorfheilige, empfangen und in Prozession begleitet 
wird. Der zweite Akt findet in der Regel vor der Kirchenfassade als Kulisse statt und 
enthalt Dialoge iiber die Besucher oder iiber den Kampf um eine Seele oder das Dorf, 
wobei die Schutzengel und Heiligen siegen, die der aldeia oder Siedlung Schutz ge- 
wahren. Der dritte Akt feiert diesen Sieg in Tanzen und Gesangen der mit Feder- 
schmuck und Instrumenten ausgeriisteten Kinder ( meninos ) und endet im vierten Akt 
mit dem Abschied, vor den bei grofieren autos ein weiterer Akt eingeschoben wird, 
der in allegorischen Gestalten die moralischen Folgerungen zieht, die den stark kate- 
chetischen und padagogischen Charakter der Stiicke unterstreichen. 63 

Das friihe dreisprachige (Portugiesisch, Spanisch, Tupf) Auto nafesta do Natal ou 
Pregagao Universal , um 1561 in Piratininga uraufgefiihrt, richtet sich an alle, Europa- 
er und Indianer, wie der Titel schon andeutet. In Kontrafaktur deutet Anchieta ein 
populares portugiesisches Liebeslied vom Miiller und seiner verlorenen Liebe heils- 
geschichtlich und sieht im moleiro Adam, der durch die Damonen seines pelote do- 
mingeiro, seiner Festtagskleidung (gottliche Gnade), beraubt wird (1. Akt). Im 2. Akt 
treten die Teufel unter den Namen der feindlichen Fiihrer aus dem Stamm der Tamoy- 
os auf ( Guaixard und Aimbire) und wollen die aldeia verfiihren, wovon sie der 
Schutzengel abhalt und das Dorf dank der Gnade zum christlichen Leben fiihrt. Dann 
werden, literarische Pfeile auf die koloniale Gesellschaft, zwolf typische weifie Siinder 
vorgefiihrt, die an der Krippe Vergebung erlangen (3. Akt). Das Stiick feiert den Sieg 
des Guten im Tanz der zwolf Kinder (4. Akt) und endet im Schlufiakt, in dem der mo- 
leiro Adam an der Krippe Jesu sein Festtagskleid (Gnade) wieder zuriickerhalt. Die 
letzte Strophe singt daher: 

Viva o segundo Adao, 
que Jesus por nome tem! 

Viva Jesus, nosso bem! 

Jesus, nosso capitao! 


62 Alegambe, Bibliotheca , 284. 
65 Vgl. Aymor£ 2000. 
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Hoje, na circuncisao, 
se tornou Jesus moleiro 
por tornar o domingeiro . 64 

Im ebenfalls dreisprachigen Auto na festa de Sao Lourengo, das wohl 1587 in der 
gleichnamigen aldeia (heute Niteroi) uraufgefubrt wurde, spielen aufier den Hciligcn 
Laurentius (Dorfpatron) und Sebastian (Patron von Ri'o de Janeiro) die beiden schon 
bekannten und andere Teufel mit indigenen Namen mit, aber auch die beiden romi- 
schen Kaiser Decius und Valerianus, in deren Regierungszeit die beiden Heiligen ge- 
totet wurden. Nach dem szenisch dargestellten Martyrertod des heiligen Laurentius 
auf dem Rost (258 unter Kaiser Valerian) im 1. Akt planen die Teufel im Dialog, das 
Dorf moralisch zu verderben, das aber von den beiden Heiligen verteidigt wird 
(2. Akt). Ein Engel ruft die Teufel im 3. Akt zur Bestrafung der Kaiser, die sich ihre 
Vergangenheit erzahlen und denen die Teufel in der hollischen Kiicne das Schicksal 
bereiten, das sie den Martyrern zugefiigt haben und das die Indianer in ihren kanni- 
balischen Riten einander zuftigen. In einem Chorgesang fiber die Freude der Heiligen 
heiflt es in Tupf: 

Tasory jande rayra Freut euch, unsere Sohne, 

Tupa opysyronsape! der ewige Gott hat euch befreit, 

Guaixara toso tatape! Guaixara fahrt zur Holle . 65 

Im 4. Akt treten die allegorischen Gestalten der Gottesfurcht und Gottesliebe auf 
und empfehlen Liebe, Reue und Vertrauen in den heiligen Laurentius. Das Stuck en- 
det mit dem traditionellen Tanz der Kinder und der Prozession fur den Heiligen. 

Stiicke diesen Typs haben einen didaktischen Charakter, indem sie allegorisch die 
Heilsokonomie und die ausgleichende Gerechtigkeit darstellen, um so zum Glauben 
zu fiihren, aber auch, um jene inkriminierten Verhaltensweisen sowohl der Europaer 
(Habsucht, Unzucht, Trunksucht etc.) als auch der Indianer (Kannibalismus, Krieg, 
Polygamie etc.) mit den spektakularen Mitteln des Theaters zu andern. Anchieta ge- 
lingt mit seinen Stricken auf der dramatischen, sprachlichen und symbolischen Ebene 
eine Inkulturation, die religiose und moralische, emotionale und asthetische Wahr- 
nehmung vereinigt. Dabei wird man dem Urteil zustimmen konnen, dafl Anchieta „als 
Dramatiker und Poet ebenso ktihn ins Neuland vorstiefi wie als Missionar". 66 

Als Ziele aller missionarischen Miihen artikuliert Anchieta in poetischen Worten 
seines Heldenepos auf der ,dominanten‘ Ebene, den Nacken des brasilianischen Vol- 
kes unter das Joch Christi zu beugen („Incipiunt, cum dura tuo prius, optime Chri- 
ste, / colla iugo subdit Brasillis natio, veram / amplexata fidem. Iam nunc nova gaudia 
carpunt", W. 1294-1296). In einem Lobpreis auf Christus, den Konig der Seelen, der 


44 ANCHIETA, Teatro de Anchieta ( Ohras completas 3: 140). 
65 ANCHIETA, Teatro de Anchieta ( Ohras completas 3: 165). 
“ Grossmann 1969, 95. 
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das martialische Epos abschliefit, fafit er seine Vision der Weltkirche zusammen: 
Wenn der Name Jesu auf dem Erdkreis von Japan bis in die Neue Welt angerufen wer- 
de (1549 kamen Jesuiten zeitgleich nach Japan und Brasilien), dann konne fur Brasilien 
das Goldene Zeitalter anbrechen: „Aureaque australi succedunt saecula mundo, / 
Cum tua Brasilles servabunt dogmata gentes“ (W. 3053f.). 
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Die auctoritates in der Endfassung der 

RATIO STUDIORUM DES JESUITENORDENS VON 1599 


Luce Giard 


In welcher Weise die Uberlieferung der Tradition geschieht und was als autoritativ 
angesehen wird, lafit sich in herausragender Weise am Bildungsprogramm einer Insti- 
tution ablesen. Im folgenden soil der Frage nach der Rezeption von auctoritates im 
Bereich des Jesuitenordens anhand von dessen Studienordnung nachgegangen wer- 
den. 

Die definitive Fassung der Ratio studiorum, veroffentlicht im Jahre 1599, handelt 
nicht direkt von den Lehrinhalten, wie es noch in der ersten Version von 1586 der Fall 
war. Sie formuliert bis in ihre extreme Spitze die Entscheidung von 1591 aus, Regeln 
betreffs der Funktionen der Verantwortlichen und der Professoren, unterschieden je 
nach Niveau der Klassen und der Unterrichtsmaterien aufzustellen. 1 Der Text von 
1599 ist aus den beiden friiheren Versionen hervorgegangen, deren hauptsachliche 
Elemente er beibehalt, zusammenfafit und umschreibt. Er wird der grundlegende 
Bezugspunkt des jesuitischen Erziehungssystems oder, wie John O’Malley sagt, seine 
, Magna Carta *. 2 Unter dieser Riicksicht organisiert, strukturiert und fixiert der Text 
die Ergebnisse des langen Erprobungsprozesses, der entsprechend dem .modus pari- 
siensis* mit der Griindung des Kollegs in Messina im Jahre 1548 begonnen hatte. 
Aufierdem fiihrt er in dem folgenden halben Jahrhundert die aufierordentliche Ver- 
breitung der Kollegien mit grofier Beharrlichkeit und Erfindungskraft liber ganz 
Europa hinweg. 3 Die letzte Fassung der Ratio nennt die allgemeinen Regeln zur jesui- 
tischen Unterrichtsmethode, mit grofier Sparsamkeit der Mittel und in grofier Klar- 
heit. Ein bedeutender Raum ist dabei der Padagogik im engeren Sinn vorbehalten. 
Diese durchdachten und wertvollen Bemerkungen, die einen guten Teil der Neuerun- 
gen des Textes darstellen, begriinden uberwiegend den Bekanntheitsgrad und den 
dauerhaften Einflufi der Ratio, sehr wohl auch jenseits der Grenzen der Gesellschaft 
Jesu. 


1 Lateinischer Text der drei Fassungcn: Ratio atque institutio studiorum soctetalis lesu ( MPSJ 5). Wir 
verfugen fur die Fassung von 1 599 uber eine hervorragende franzosische Ubersetzung, bcgleitet vom 
latcinischen Text und einer grtindlichen Einfuhrung von D. Julia (JULIA 1997), einen Anmerkungs- 
apparat und Erganzungen: Ratio studiorum (ed. DEMOUST1ER / JULIA). Ich gebe die Verweise auf die 
lateinische Textausgabe in den Anmerkungen. 

2 O’MALLEY 1999, 10. Uber die Grunde und die Modalitaten dcs Ubergangs zum Unterricht vgl. Giard 
2002 und Romano 2002. 

2 Vgl. COD1NA MIR 1968. ZahlenmaEige Oaten und Analyse der Schwierigkeiten dieser crstaunlichen 
Expansion (imjahr 1616 zahit man 372 Kollegien und etwas mehr als 13.000Jesuiten): LUKACS 1961. 
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1. Struktur und Aufbau der Ratio 

Unterrichtet und vielleicht erdriickt von dem immensen Hinundher der Texte (ver- 
bessernd, kritisierend, vervollstandigend und die fruheren Fassungen verandernd), die 
zwischen der romischen Generalleitung des Ordens, den Provinzialleitungen, den 
verstreuten Jesuiten und den Kollegien kursierten, 4 haben die Redakteure des definiti- 
ven Textes auf die generelle Bitte um einen .kurzen Plan' (eine Ratio im spezifischen 
Sinn) geantwortet. Dieser Plan solle sagen, wic vorzugehen sei auf alien Ebenen des 
Unterrichts, und er solle die Rechte und Pflichten benennen, die zum guten Betrieb ei- 
nes Kollegs notig sind. Der Text nimmt eine vorschreibende und normative Form an 
mittels einer Reihe von Regeln, die die Verteilung der Rechte festlegen und die Funk- 
tionen aller Akteure in einem Kolleg beschreiben. 5 Die gewahlte Textform zeigt an, 
dafi die anfangliche Phase der Erprobung abgeschlossen ist. Jedoch, getreu dem Geist 
der Konstitiitionen, die empfahlen, die ortlichen Situationen und die Umstande zu 
beriicksichtigen und es zu wagen, sich, falls erforderlich, von den Vorschriften zu 
losen, 6 auferlegt der Text von 1599 keine vollstandig fixierten Regeln; er gewahrt einen 
gewissen Grad an Freiheit und erklart wiederholt, daft man unter der Autoritat des 
ortlichen Verantwortlichen und, nachdem man sich an diesen (in Fragen geringerer 
Bedeutung) oder an Rom (in schwerwiegenderen Fragen) gewendet hat, anders vor- 
gehen kann, wenn es die Situation verlangt. 7 Abgesehen von dieser Ausnahme, wird 
der Akzent darauf gelegt, einen regelmafiigen und effizienten Ablauf in alien Kolle- 
gien einzufiihren, dank dem Zusammenhalt der Mitbriider, der Einzigkeit des be- 
schriebenen Modells und der Homogenitat der Padagogik. 

Die Ratio studiorum in ihrer definitiven Fassung, die feierlich verabschiedet wurde 
von den leitenden Instanzen des ganzen Ordens, steht im Dienst der Einheit des Er- 
ziehungsmodells, das allerorten im Namen der Gesellschaft Jesu angewendet wurde. 
In der Anwendung dieser Grundordnung schafft der Orden sich seine Identitat und 
seine Einheit, denn auch die .Scholastiker' (die Jesuiten in Ausbildung) durchlaufen 
ihre Philosophic und ihre Theologie in den oberen Fakultaten, die gemafi den Vor- 
schriften der Ratio organisiert sind. Mittels dieses veroffentlichten Textes (im Gegen- 


4 Ladislaus Lukacs hat eine beachcliche Ausgabe der Dokumente vorgelegt, die diesen gemeinsamen 
Prozcfi der Erarbeitung gefordert haben und hat die Reflexion iiber das jesuitische Erziehungssystem 
bis 1616 fortgefuhrt. Vgl. Monumenta Paedagogica Societatis lesu [im Folgenden M PS J\ 

5 Jcder Funktion ist eine Reihe von Regeln zugewiesen, die aus mehreren Punkten bestehen. Es gibt 28 
Reihen sowie zusatzlich zwei kleinere Sammlungen fiber die Priifungen und die Belohnungen, die 
sich nicht auf eine bestimmte Funktion oder eine umgrenzte Verantwortung beziehen. 

* Constitutiones Societatis Jesu III (MHSJ 65), Prolog der Erkliirungen, 41-42. Ein Bcispiel fur die An- 
wendung dcr allgemeinen Regeln auf partikulare Situationen, die mit nisi ausgcdrtickt wird: VI 2,9 
( MHSJ 65: 184) (dies kommt sehr haufig vor). 

7 So konnte der Provinzial den Generaloberen bitten, die Anpassung des Stundenplans oder jedes an- 
deren Aspekts der Dinge zu erlauben, wenn dies dem Fortschritt der Studien in seiner Provinz dient; 
dieser Absatz ist uberschricben mil .Varietas pro varietate regionum" : Ratio atque institutto studiorum 
societatis lesu 39 (MPSJ 5: 366). 
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satz zur Mehrheit der friiheren Dokumente, die fiir eine interne Verbreitung reserviert 
waren) bringt die Gesellschaft Jesu die beriihmteste und die dauerhafteste ihrer 
apostolischen Arbeiten zum vollen Leuchten. Ihr widmeten eine gute Anzahl von 
Jesuiten, die ihrerseits gemafi dieser Grundordnung geformt worden waren, einen 
wesentlichen Teil ihrer Zeit. Die Notwendigkeit, den Prozefl des Unterrichtens zu ge- 
wahrleisten, zumal in den Unterstufen, und sich daraufhin die Mittel durch eine ange- 
messene Planung der Laufbahnen zu geben, wird mehrfach in Erinnerung gerufen: der 
Provinzial muf$ „die grofitmogliche Zahl an dauerhaften Lehrern der Grammatik und 
der Rhetorik vorbereiten“. 8 Mit diesem Ziel wird jede Provinz eine herausragende 
und gut sichtbare Rolle zwei oder drei Mitbriidern zuweisen, die durch ihre Literatur- 
kenntnis und dank ihrer Redebegabung herausragen, damit sie nach ihrem Vorbild 
und Beispiel „Nachahmer, eine Ernte an guten Professoren" erwecken. 9 

Da der Text von 1599 zum Ziel hat, die Regeln zu formulieren, die von jedem Mit- 
glied der padagogischen Gemeinschaft zu befolgen waren, halt er sich nicht mit 
Grundsatzerklarungen auf und verzichtet auf rhetorische und lyrische Effekte. Er 
stellt sich als eine Handlungsanweisung dar, die auf Effizienz angelegt ist und die die 
Dinge realistisch behandelt. Die Analyse der Aufgaben- und Rollenverteilung lafit 
vermuten, dafi man im Mad des Moglichen Streit, Arger und Rivalitaten innerhalb 
eines Kollegs und in den Beziehungen der Professoren zu den ortlichen (dem Rektor), 
dem regionalen (dem Provinzial) und dem zentralen Oberen (der romischen Ordens- 
leitung) vermeiden wollte. Wie wir schon gesagt haben, war dieser Text dazu be- 
stimmt, die Arbeit aller in guter Stimmung zu leisten und zu erhalten, 10 so bleibt er 
dem politischen Modell treu, das die innere Leitung der Gesellschaft Jesu strukturiert 
(errichtet und erklart in den Konstitutionen , dank dem doppelten Vorgehen von Fest- 
stellungen und den erganzenden ,Erklarungen‘). u Der Text fiihrt die Abstufung der 
Rechte und Pflichten auf hierarchischcm Wege durch, beginnend mit dem Provinzial. 
Er unterstellt die Praxis des geschuldeten Gehorsams, die zustimmende Annahme 
jedes einzelnen zur Aufgabe, die ihm iibertragen wird, Loyalitat in bezug auf alle und 
die Harmonie der Beziehungen unter den Mitbriidern. Man kann diese Voraussetzun- 
gen selbstverstandlich fiir reichlich idyllisch halten. 

Denen, die Verantwortung tragen (dem Provinzial, dem Rektor, dem Studien- 
prafekt), sind eine Reihe von Entscheidungen anvertraut (Auswahl der Professoren, 
der Scholastiker, die lange Studien unternehmen sollen, Ausgabe von Biichern an die 
Studenten, etc.). Diese Entscheidungen werden, wie der Text prazisiert, nach reif- 


' .Perpetuos grammaticae ac rhctoricae magistros, quam potest plurimos, parct": Ratio atque institutio 
studiorum societatis lesu 24 (MPSJ 5: 363). 

9 .... quorum opera ac sedulitate bonorum professorum genus quoddam ac tanquam seges ali ac pro- 
pagari possit": Ratio atque institutio studiorum societatis lesu 22 ( MPSJ 5: 363). 

10 Dicsen guten Gcist zu pflegen durch die gegenseitige Wertschatzung der Professoren, ist eine der Auf- 
gaben des Rektors: .Studcat etiam diligenter caritate religiosa magistrorum fovere alacritatcm" : Ratio 
atque institutio studiorum societatis lesu 20 ( MPSJ 5: 371). 

11 Vgl. GlARD 1996. 
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licher Uberlegung und Beratung getroffen. Sie werden befolgt. Der Text bietet keiner- 
lei Moglichkeiten des Rekurses oder des Protests gcgen getroffene Entscheidungen 
an . 12 Weil es so viele Aufgaben gibt, da die Zeit begrenzt ist, weil man moglichst gut 
in einer instabilen Welt handeln mufi, ohne Energien auf zweitrangige Ziele zu ver- 
schwenden oder sich in Anklagen zu verlieren oder in Verzogerungen, geht die Ratio 
in Entscheidungssituationen ein wenig abrupt vor. Prazis und konzis, nimmt das 
Werk direkt das Wesentliche in den Blick. Kaum ist es, in einem ,Begleitbrief‘ an die 
Provinzen, mit einigen einleitenden Absatzen versehen, um den ,universalen‘ Wert 
dieses Studienplans zu bekraftigen, der an alle versandt wird und den „alle Unsrigen 
befolgen werden ". 13 Vom oberen bis zum unteren Ende der Hierarchie ist jeder ein- 
deutig informiert worden iiber die Regeln in bezug auf sein spezifisches Amt, auf seine 
Aufgaben und seine Arbeitsweisen. Die Zuweisung einer Aufgabe bestimmt die vor- 
zunehmende Handlung, die Ausfiihrung mufi also folgen. 

Zunachst werden also die Regeln fur den Provinzial aufgezahlt, dann die des Rek- 
tors und die des Studienprafekten der Oberstufe. Der angeschlagene Ton ist neutral, 
die beschriebenen Situationen sind so allgemein wie moglich; keinerlei Kommentar 
noch illustrierende Darstellung werden hinzugefiigt, so als ob die Redakteure ihrem 
Text die Kraft der Gewifiheit verleihen wollten. Dann folgen die allgemeinen Regeln 
fur die Professoren der oberen Fakultaten, gefolgt von den spezifischen Regeln fur je- 
des unterrichtete Fach. Die Theologie, deren voller Zyklus vier Jahre umfafit (einige 
Scholastiker jedoch studieren nur zwei oder drei Jahre entsprechend ihren Begabun- 
gen und der Aufgabe, fur welche der Provinzial sie bestimmt ), 14 zahlt vier Gebiete mit 
spezifischen Regeln: Heilige Schrift, Hebraisch, Scholastische Theologie und Beicht- 
casus. Die Philosophic ist in drei Teile gegliedert, jede von ihnen mit ihren eigenen 
Regeln: Der Text behandelt zunachst die Philosophic im ganzen, deren Zyklus drei 
Jahre einnimmt (Logik, Physik und Metaphysik folgen aufeinander) und die von 
einem einzigen Professor doziert wird, der dieselben Studenten den vollstandigen 
Zyklus iiber begleitet. Anschlieflend werden die Regeln fur die Moralphilosophie 
gegeben, dann fur die Mathematik. Danach finden sich die Regeln fur den Studien- 
prafekten der Unterstufe, die allgemeinen Regeln fiir alle Professoren der unteren 
Klassen, anschliefiend jene besonderen jedes Lehrers einer Klasse, aufgezahlt in ab- 
steigender Ordnung des Curriculums (Rhetorik, humanitas 15 und Grammatik in drei 
Ebenen). 


12 Jeder Jesuit konnte sich jedoch in einem mit soli gekennzeichneten Brief, der nur dem Gencralobcren 
zur Kenntnis kam, direkt an diesen wenden: DEMOUST1ER 1995, insbesonders das Organigramm der 
Macht, 23. 

15 Ratio atque institutio studiorum societatis lesu ( MPSJ 5: 356). 

14 Ratio atque institutio studiorum societatis lesu 19 § 5-7 ( MPSJ 5: 360f.) und in bezug auf die viel umfas- 
scnderc Fragc des Urteils iiber die Begabungen, die dem Provinzial, unterstiitzt durch seinen Konsult, 
ubertragen wurde, ebd. 19 J 12f. ( MPSJ 5: 362). 

15 Der Begriff humanitas f indet sich im lateinischen Text und bezeichnte das Studium der alten Sprachen. 
Wir haben ihn in der Ubersetzung durchgehend beibchalten. 
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Der Text endet jedoch nicht damit. Es werden noch die Regeln fiir die .Scholasti- 
ker‘ der Gesellschaft Jesu hinzugefiigt, gefolgt von den besonderen Regeln fiir die 
wenigen Studenten, die der Provinzial (mit Hilfe des Rektors, des Studienprafekten 
fiir die hoheren Studien, der Professoren und der Konsultoren) ausgesucht hat unter 
den besonders Begabten und besonders Tugendhaften; diesen gibt man nach dem 
Theologiestudium zwei Jahre personlichen Studiums, damit sie ihre Kenntnisse ver- 
vollstandigen und sich vorbereiten auf die Grade des Magisters und Doktors . 16 Diese 
Studenten stellen das lebendige Reservoir der zukiinftigen Professoren fiir die oberen 
Studien dar. Nichts wird gesagt fiber diejenigen, die die materiellen Aufgaben im 
Kolleg iibernehmen, obgleich es sehr wohl Regeln fiir das Faktotum ( bidellus ) gibt, 
der den Magister in der Organisation der Klasse unterstiitzt. Genauso gibt es einige 
kurze Regeln fiir die externen Studierenden. Schliefilich erklart der Text die Regeln, 
die das Funktionieren der ,Akademien‘. der kleinen erlesenen Gruppen bestimmen, 
die auf jeder Ebene eines Zyklus gebildet werden, bestehend aus ausgewahlten Schii- 
lern aufgrund ihres intellektuellen Ernstes, ihrer Frommigkeit, ihres tadellosen Ver- 
haltens . 17 Es gibt allgemeine Regeln fiir die Akademien und ihre entsprechenden 
Prafekten, dann besondere Regeln fiir die nach Studienebenen unterschiedenen Aka- 
demien: Akademie der Theologen und der Philosophen, Akademie der Rhetoriker 
und der Humanisten, Akademie der Grammatiker. Wiederum folgt die Aufzahlung 
einer absteigendcn Ordnung. 


2. Die Rolle der klassischen Autoren 

Die Struktur der Ratio hat zur Folge, dafi die Frage nach den auctoritates in den 
Unterrichtsinhalten nicht Gegenstand eines eigenen Kapitels ist. Weil der Verweis auf 
die ,Autoritaten‘ verschiedcne Amter und verschiedene Inhalte in den beiden Studien- 
zyklen betreffen kann, kommt er an mehreren Stellen vor. Man muE die generelle 
Verschwiegenheit hervorheben, die diese Frage umgibt, und den Mangel an Prazision 
in bezug auf die Natur und den Platz der auctoritates in den Studienprogrammen . 18 
Ich sehe darin den Willen, sich nicht Streitigkeiten liber die Absichten (sowohl in der 
Kirche als auch unter den Gebildeten) auszusetzen, und den Wunsch, Tagesaktualisie- 
rungen zu vermeiden, welche iibergenaue Anweisungen erfordern wiirden, die ihrer- 
seits der Wissensentwicklung und dem Wechsel der Meinungen unterliegen. Ich 
erkenne darin vor allem das Ergebnis der lebhaften Debatten, die zuvor im Collegium 
Romanum iiber die libertas opinandi gefiihrt worden waren. Denn es waren Klagcn 
aus den Provinzen nach Rom gelangt, von denen einige darauf insistierten, man solle 


“ Ratio atque mstitutio studiorum societatis lesu 10 ( MPSJ 5: 358). 

,r Ratio atque mstitutio studtorum societatis lesu I ( MPSJ 5: 448). 

11 Ich folge in diescm Punkt nichi der Interpretation Antonclla Romanos, die meint, daft .die Ratio sich 
mit Nachdruck auf die .Tradition' bezieht" (ROMANO 2002, 71). 
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eine offizielle Liste von Thesen erstellen (den unbedingt zu verteidigenden und den zu 
verwerfenden), um das Problem der libertas opinandi zu regeln, so dafi unter alien 
Jesuiten die uniformitas und die soliditas doctrinae garantiert werde . 19 Wir wissen um 
die Schwierigkeit, sich iiber eine derartige Liste abzustimmen, um die Tatsache, daft 
die Liste dazu fiihrte, die Aussagen des heiligen Thomas zu hierarchisieren gemafi 
ihrem unterstellten Geltungsgrad, um die Unmoglichkeit, die Thesenauswahl mit 
unhintergehbaren Kriterien zu begriinden, welche dem Faktor Zeit widerstehen wtir- 
den, und um die klugen Ratschlage von innen und aufien, so daft dieser gefahrliche 
Versuch aufgegeben wurde . 20 

Wir unterstreichen demgegeniiber das Ubermafi an Nennungen von auctores der 
griechischen und romischen Antike, deren stark organisiertes Studium im gesamten 
unteren Studienzyklus, von den Grammatikklassen iiber die humamtas bis hin zu den 
Rhetorikklassen, fortdauerte. Um die klassischen Sprachen zu erlernen, mufi man die 
Dichter und die Prosaschriftsteller im Originaltext lesen (bisweilen wird man ihn 
reinigen miissen, um die Seelen nicht zu verwirren ). 21 Der untere Studienzyklus ist 
vollstandig ausgerichtet auf die Praxis der alten Sprachen mittels fortdauernder 
Auseinandersetzung mit einer breiten Auswahl klassischer Autoren, die gelesen, 
iibersetzt, erklart, kommentiert, nacherzahlt und nachgeahmt werden. Die Aufmerk- 
samkeit, mit der diese Autoren bedacht werden, und die Erklarungen, mit denen sie 
versehen werden, zeigen den Preis, den die Gesellschaft Jesu dem humanistischen 
Ideal zu zollen bereit war, sowohl fur die jungen Schuler als auch fur ihre eigenen jun- 


*’ Ab 1 561-1562 waren die Philosophie-Professoren des Kollegs gchalten, ihre Auffassung ubcr die Art 
und WeisedesUnterrichts in diesem Fach zu geben. Imjahr 1564 stellte Diego de Ledesma, aktiverund 
offensiver Studienprafckt, eine Liste von Thesen, die zu verteidigen seien, auf (er vcrmischte Theologie 
und Philosophic); nachdem er Generaloberer geworden war, veroffentlichte Francisco de Borja ein 
Dekret mit einer derartigen Liste (November 1565). Zu dieser Episode, die in Verbindungsteht mitder 
Meinungsverschiedenheit zwischen Ledesma und Toledo iiber die Predestination und mit seiner An- 
klage des .Averroismus' gcgen Benito Pereira, Philosophic-Professor im Kolleg, vgl. SCADUTO 1974, 
288-293; SCADUTO 1992, 160-161; GlARD 2000, 100-105 (iiber die Affaire Pereira). 

20 Die Vorbereitung eines Dokumentes De delectu opimonum und einer Liste von auszuschlieficnden 
Thesen wurde in Rom im Jahr 1 583 mit der Redaktion der Ratio studiorum in Verbindung gebracht. 
Die Aufmerksamkeit richtete sich auf die Theologie, in Verbindung mit der Errichtung einer spezifisch 
kontroverstheologischen Dozcntur (Lehrstuhl am Collegio Romano, wo Bcllarmin brillicrte, der ihn 
von 1576 bis 1587 innehatte: FOIS 1995, 598). Nach der Diskussion verschiedener vorlaufiger Texte 
verzichtete man darauf, solchc Dokumente der endgiiltigen Fassung der Ratio anzufiigen, und die 
kontroverstheologische Dozentur wurde nicht autonom in den Zyklus der Theologie eingefiigt (der 
Lehrstuhl am Collegio Romano wurde im Jahre 1587 aufgelost). Diese Entscheidungcn wurdcn von 
der 5. Generalkongregation Ende 1 593 getroffen, vor allem unter dem Einfluft Bellarmins, inzwischen 
Rektor des Collegio Romano. Zum Ganzcn siche MANC1A 1985; Decret 41 (ed. PaDBERG / O’KEEFE / 
McCarthy 198f.). 

11 Vgl. Fabre 1995. 
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gen Mitbriider in der Ausbildung . 22 Das Beharren der Ratio auf dem Erlernen der al- 
ten Sprachen beweist, dafi die Gesellschaft Jesu diesen Punkt ihrer offentlichen Arbeit 
besonders unterstreichen will. 

Mehrere Regeln insistieren auf der Bedeutung der humanitas in der Ausbildung der 
jungen Jesuiten. Der Provinzialobere mull ihnen die Zeit lassen, dieses Wissen zu er- 
werben, bevor er sie in das Philosophiestudium schickt ; 23 der Rektor wacht iiber ihre 
Wissensaneignung mittels verschiedener offentlicher Ubungen; 2 '* der Rhetorikprofes- 
sor wird die Scholastiker wochentlich mehrere Stunden wiederholen lassen, insbeson- 
ders fur die praelectiones in Latein und Griechisch . 25 Die von .Unsrigen* verfafiten 
und innerhalb oder aufierhalb des Kollegs veroffentlichten Texte werden besonders 
gewiirdigt, sie sind in der Bibliothek aufzubewahren . 26 Der Provinzial mufi Jesuiten- 
studenten dcstinieren, dafi sie diese Facher unterrichten, er kann altere oder intellek- 
tuell weniger begabte Postulanten annehmen, die jedoch imstande sind, diese Art 
Unterricht zu ubernehmen . 27 Der Rektor wird eine „Akademie zur Ausbildung der 
Lehrer" organisieren, um die jungen Jesuiten auf das Unterrichten vorzubereiten . 28 Er 
wird fiir die Scholastiker eine ,Sprachenakademie‘ (fiir das Griechische und das He- 
braische) griinden miissen und wird dafiir Sorge tragen, dafi unter ihnen im Alltag die 
Praxis des schriftlichen und miindlichen Gebrauchs des Lateinischen beibehalten 
wird . 29 Selbst wahrend ihres Philosophic- und Theologiestudiums, dessen Programm 
sehr intensiv ist, sind die Scholastiker eingeladen, die humanitas zu pflegen: neben den 
in jedem der beiden oberen Studiengangen unerlafilichen Biichern, die er den Studen- 
ten aushandigt, fiigt der Studienprafekt jedes Mai „ein Buch, das die humanitas be- 
trifft, hinzu", und sie werden es einige Zeit studieren . 30 

Wenn auch Cicero der erstrangige Autor ist, von dem ein Grofiteil der Texte in 
jeder Klasse des unteren Studiengangs studiert wird, werden die griechischen (Hesiod, 
Homer, Pindar) und lateinischen Dichter (Catull, Horaz, Ovid, Properz, Tibull, Ver- 
gil) nicht vernachlassigt. Sie werden gegebenenfalls, wie schon gesagt, in purgierter 
Version gelesen. Man studiert in beiden Sprachen auch die Redner (Demosthenes, Iso- 


22 Man hat schon viel gcschrieben iiber eine vermutete Feindschaft Ignatius' von Loyola gegenuber 
Erasmus, ohne immer zu unterscheiden, was in Spanien auf die Verdachtigungen dcr Inquisitorcn ge- 
gen einen bestimmten Erasmianismus zuriickgeht - gegen diese Verdachtigungen mufite die jungc 
Gesellschaft Jesu geschiitzt werden was in Italien die Vereinnahmung des Erasmus seitens dcr Hete- 
rodoxen angeht, und was den Humanismus sowie den Unterricht der humanitas anbelangt. Vgl. den 
nuancierten, ein wenig veralteten Oberblick BATAILLON 1999; das erhellende Werk Seidel Menchi 
1987, vor allem dessen letztes Kapitel, in dem nur eine halbe Seite die Gesellschaft Jesu betrifft (349), 
und die ausgcwogenc Zusammenfassung des Forschungsstandcs O’MALLEY 1 993, 253-264. 

25 Ratio atque mstitutw studwrum soctctatis Itsu 18 ( MPSJ 5: 359). 

2< Ratio atque mstitutw studiorum societatis lesu lOf. ( MPSJ 5: 370). 

2S Ratio atque mstitutw studwrum societatis lesu 20 (MPSJ 5: 428). 

J ‘ Ratio atque mstitutw studwrum societatis lesu 16 (MPSJ 5: 371). 

27 Ratio atque mstitutw studwrum societatis lesu 24-26 (MPSJ 5: 363f.). 

21 Ratio atque mstitutw studwrum societatis lesu 9 (MPSJ 5: 370). 

” Ratio atque institutio studwrum societatis lesu 7f. (MPSJ 5: 370). 

50 Ratio atque mstitutw studwrum societatis lesu 30 (MPSJ 5: 377). 
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crates) und die Historiker (Caesar, Plinius, Plutarch, Quintus Curtius, Sallust, Titus 
Livius und Thukydides). Wenn fur das Lateinische das Fehlen Quintilians erstaunen 
mag, so ist im Griechischen Plato keineswegs in den Klassen der httmanitas und der 
Rhetorik, in der man auch Aristoteles antrifft, vergessen worden . 31 In den beiden 
Klassen untersucht man auch die griechischen Kirchenvater : 32 Gregor von Nazianz, 
Basilius von Caesarea oder Johannes Chrysostomus (letzterer wird gelesen ab der 
hoheren Grammatik-Klasse, genauso wie der Diakon Agapet ). 33 Demgegentiber fallt 
keinerlei Erwahnung der lateinischen Kirchenvater auf, gleich so, als ob der Cicero 
auf stilistischem Gebiet 34 gewahrte Vorrang sie iiberfliissig gemacht hatte. 


3. Aristoteles, Thomas von Aquin und die Heilige Schrift 
als hauptsachliche Autoritaten 

Die auctontates in dem Sinn, den die Kirchengeschichte diesem Begriff gibt, kommen 
im oberen Studiengang ins Spiel, zuerst in Philosophic, dann in Theologie. Die Ratio 
schweigt sich aus sowohl iiber die Funktion der auctoritates als auch fiber die zu be- 
riicksichtigenden Texte. Doch sie unterstreicht den notwendigen Respekt und die 
Mafiigung, wenn man die Autoren zitiert oder sie zuriickweist (allgemeine Regeln fur 
die Professoren der hoheren Fakultaten ). 35 Es wird empfohlen, „die neuen Meinungen 
zu fliehen", um die in den zeitgenossischen katholischen Universitaten „am meisten 
geschatzten Lehrer" und „die am meisten rezipierten Auffassungen" zu bevorzugen . 36 
Mit anderen Worten, es ist gut, sich an die Mehrheitsmeinung der Zeitgenossen anzu- 
passen, wenigstens derjenigen, die an beriihmten und in Glaubensfragen sicheren Or- 
ten lehren. Der Text insistiert auf der Trennung der Facher: Der Exegese-Professor 
wird nicht der scholastischen Methode des Dogmatik-Professors folgen und wird sich 
nicht aufhalten mit kontroverstheologischen, gegen die Haretiker gerichteten, The- 
men ; 37 die Professoren der scholastischen Theologie werden ihr Vorgehen weder mit 
Philosophic noch mit Exegese verwechseln, und sie werden sich nicht auf eine detail- 
lierte Analyse und Beurteilung von Beichtcasus einlassen . 38 Dieser Erhalt der Gren- 
zen zwischen den Fachern wird jedem Professor erlauben, seine Arbeit auf sein 
eigenes Gebiet zu beschranken und es tiefer zu erforschen; andererseits erfordert es 


31 Fur Plato Ratio atque institutio studiorum societatis Iesu 13 ( MPS] 5: 427), und 9 ( MPSJ 5: 432). Fur 
Aristoteles Ratio atque institutio studiorum societatis Iesu 1 ( MPS] 5: 424) und 6 (MPSJ 5: 426). 

31 Flier gelten dieselben Verweise wie fur Plato. 

33 Ratio atque institutio studiorum societatis Iesu 1 (MPS] 5: 434). 

34 .Stylus (quamquam probatissimi etiam historici et poetae delibantur) ex uno fere Ciceronis sumendus 
est“: Ratio atque institutio studiorum societatis Iesu 1 (MPSJ 5: 424). 

33 Ratio atque institutio studiorum societatis Iesu 5 (MPSJ 5: 380). 

3 ‘ Ratio atque institutio studiorum societatis Iesu 6 (MPSJ 5: 380). 

37 Ratio atque institutio studiorum societatis Iesu 13 und 16 (MPSJ 5: 384). 

31 Ratio atque institutio studiorum societatis Iesu 9 § 3,1 und 4 (MPSJ 5: 387f.). 
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seine Aufgabe, nur solche Autoren zu zitieren, die er wirklich selbst gelesen hat. 39 
Doch die Unterscheidung der Facher hat wahrscheinlich auch mit der Machtvertei- 
lung und der Hierarchie der Amter in den Kollegien zu tun; sie begrenzt das Risiko, 
daft ein Professor zu sehr nach vome tritt, indem er in das Gebiet eines anderen ein- 
dringt, und sie erhalt das Band der Unterordnung eines jeden im Gegenuber zu den 
Verantwortlichen, denen er berichten muft (dem Studienprafekt, dem Rektor, dem 
Provinzial, in aufsteigender Ordnung). 

In der Philosophic nimmt Aristoteles, dessen Werk das dreijahrige Studium struk- 
turiert, den zentralen Platz ein. Die Werke, die in jedem Jahr studiert werden sollen, 
werden im einzelnen aufgelistet, zusammen mit den Fragen, die zu bevorzugen sind, 
und der Vorgehensweise. 40 Uber keinen anderen Autor, ausgenommen Thomas von 
Aquin fiir den Studiengang der Theologie, halt die Ratio eine derartige Vielfalt an 
Anweisungen bereit. Der Text des Aristoteles wird mit groftter Sorgfalt zu studieren 
sein, denn jede Philosophic, der es an dieser Pflicht mangelt, wird „wie verstiimmelt 
und hinkend sein“. 41 Man folgt Aristoteles in jedem Punkt, es sei denn, er befindet 
sich im Widerspruch zum Glauben. In diesem Fall wird man ihn gemafi den Anwei- 
sungen des 5. Laterankonzils (1513) widerlegen. 42 In bezug auf die Kommentatoren 
des Aristoteles wird man mit Feingefiihl vorgehen. Man wird die Glaubensgegner aus- 
schliefien oder nur maftvoll zitieren, man wird Averroes vermeiden und die Aristo- 
teles-Sekten nicht loben. 43 Die beste Wahl wird darin bestehen, sich soweit wie mog- 
lich an den heiligen Thomas von Aquin zu halten, und falls man glaubt, irgendeine 
Meinungsverschiedenheit mit ihm artikulieren zu mussen, wird man dies mit „Re- 
spekt und Bedauem“ tun. 44 Abgesehen vom heiligen Thomas, welchcn Aristoteles- 
Kommentar muft man beniitzen? Die Ratio bewahrt hier wiederum ein kluges 
Schweigen, obgleich der Studienprafekt, mit der Zustimmung des Rektors und auf 
Anraten der Professoren, den Studenten die Werke des Aristoteles und „einen ausge- 
wahlten Kommentar fiir ihr personliches Studium zu lesen gibt“. 45 Was den Professor 
fiir Moralphilosophie betrifft, so wird er die Ethik des Aristoteles erklaren, ohne sich 
in die Theologie einzumischen. 46 Allein der Mathematik-Professor beschaftigt sich 
nicht mit Aristoteles, was nicht iiberrascht, da er die Elementa Euklids lesen muft. 47 


5 ’ .E dignitatc autem magistri est nullum fere auctorem proferre, quam ipse non legerit" (allgemeine Re- 
geln fiir die Professoren der oberen Klassen): /fariodr^HeinsrirKr to studiorum soaetatis I e su 8 (MPSJ 5: 
381). 

,0 Ratio clique mstitutto studiorum societatis Ian 9-11 und 12-15 (M PS] 5: 397-399). 

41 .Auditoribus ctiam pcrsuadcat, mutilam valde ac mancam futuram philosophiam eorum, quibus id 
studii in pretio non sit": Ratio atque mstitutto studiorum societatis Iesu 12 (MPSJ 5: 399). 

4J Ratio atque mstitutto studiorum societatis Iesu 2 (MPSJ 5: 397). 

45 Ratio atque mstitutto studiorum societatis Iesu 3-5 { MPSJ 5: 397). 

44 Ratio atque mstitutto studiorum soaetatis Iesu 6 (MPSJ 5: 397). 

45 Ratio atque institutio studiorum societatis Iesu 30 (MPSJ 5: 377). 

44 Ratio atque institutio studiorum soaetatis Iesu 1 (MPSJ 5: 401). 

47 Ratio atque institutio studiorum societatis Iesu 1 (MPSJ 5: 402). 
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Erst flir den Studiengang der Theologie, den sich verschiedene Professoren auftei- 
len und der normalerweise vier Jahre dauert , 48 wird der Riickgriff auf die auctoritates 
explizit. Wiederum werden die Zuriickhaltung und die Kiirze besonders empfohlen: 
Der Professor wird sich nicht damit aufhalten, die zitierten Autoritaten zu kommen- 
tieren, die er aus der Heiligen Schrift, den Konzilien oder den Kirchenvatern ausge- 
wahlt hat. 4 ’ Fiir die Heilige Schrift stellt die Vulgata den Bezugspunkt dar, ohne daft 
dem Exegeten der originale hebraische oder griechische Text unbekannt ware, den er 
fiir zusatzliche Erklarungen durchaus heranziehen kann . 50 Es obliegt ihm ebenso, 
„den authentischen und literalen Sinn“ zu erklaren. 5 ' Was den Literalsinn anbelangt, 
so kommt allein die Formulierung „Kanones der Papste" vor: Wenn diese letzteren 
oder die Allgemeinen Konzilien erklart haben, daft der Sinn eines bestimmten Verses 
literal zu verstehen sei, so miisse der Exegese-Professor diesen verteidigen als absolut 
literal . 52 Er wird die Autoren erwahnen, die die biblische Chronologie und die archao- 
logischen Statten behandeln, doch ohne sich weiter damit zu beschaftigen; er wird we- 
der ins Detail der Allegorien und der tropologischen Entfaltungen ( moralia ) eintreten 
(die patristischen Quellen werden dennoch genannt) noch in jenes der Kontroversen 
mit den Haretikern . 53 Auf diese Weise bekundet er sein Bewufttsein, nur beauftragt zu 
sein, den „heiligen Text zu unterrichten ", 54 cine Funktion, deren Gegenstand und Be- 
deutung ihm ein einzigartiges Gewicht und eine Verantwortung zugestehen, ohne daft 
sie vergleichbar waren mit derjenigen der Lehrer der profanen Literatur im unteren 
Studienabschnitt. Deshalb wird der Provinzial ihn mit grofiter Sorgfalt auswahlen. 
Man stellt nochmals fest, daft das intellektuelle Klima des Kollegs iiberwiegend ab- 
hangt von der Unterscheidungsfahigkeit des Provinzials in bezug auf die Begabungen 
und die Tugenden der Jesuiten, also von seinem offenen Horizont, von seinem Mut 
oder seinen Angsten, und, schliefilich, von seinem Respekt vor der .Pflicht zur Ein- 
sicht* 55 . 

In diesem Unterricht der Heiligen Schrift, der zwei Jahre dauert und alternierend 
dem Alten und dem Neuen Testament gewidmet ist , 56 folgt man weder dem rabbini- 
schen Text oder der rabbinischen Auslegung noch den christlichen Autoren, die mit 
diesen zu eng verkehrt haben . 57 Selbst der Hebraisch-Lehrer wird den Text der Vulga- 


*■ Ratio atque mstitutto studiorum societatis Iesu 7 (MPSJ 5: 386). 

*’ Allgemeine Rcgeln fiir die Professoren der oberen Fakultaten: Ratio atque institutio studiorum socie- 
tatis Iesu S (MPSJ S: 381). 

50 Ratio atque mstitutto studiorum societatis Iesu 2 und 4 (MPSJ 5: 383). 

51 „ Intel ligat suas praecipue partes esse, divinas litteras juxta germanum litteralemque sensum ... pie, 
docte, graviter explicare": Ratio atque institutio studiorum societatis Iesu 1 (MPSJ 5: 383). 

52 Ratio atque institutio studiorum societatis Iesu 6 (MPSJ 5: 383f.). 

55 Ratio atque institutio studiorum societatis Iesu jeweils 14, 15 und 16 (MPSJ 5: 384). 

.... omittat cetera, ut instituti sui memor nihil aliud, quam Sacras Litteras docere vidcatur": Ratio 
atque institutio studiorum societatis Iesu 16 (MPSJ 5: 384). 

55 Formulierung dcr Autorin. 

54 Ratio atque institutio studiorum societatis Iesu 6 (MPSJ 5: 357) und 17 (MPSJ 5: 384). 

57 Ratio atque institutio studiorum societatis Iesu 9-11 (MPSJ 5: 384). 
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ta verteidigen miissen. 58 Der Professor fur die Heilige Schrift, den der Provinzial nach 
reiflicher Uberlegung ausgewahlt haben wird (er mufi iiber eine breite Sprachenkennt- 
nis verfugen, iiber eine profunde theologische und historische Bildung und eine solche 
der ubrigen Wissenschaften, und soil, wenn moglich, eloquent sein), wird sich nicht 
damit beschaftigen, die Irrtiimer der alten und neuen Ubersetzungen zuriickzuwei- 
sen. 59 Er wird sie benutzen, je nachdem es ihm notig erscheint angesichts schwieriger 
Punkte, indent er vor allem auf die Lektiire der Septuaginta rekurriert (die immer 
hochzuschatzen war), 60 auf die „alten Exegeten" 61 und auf die Auslegung der Kir- 
chenvater. Somit „wird er respektvoll in den Fuftstapfen der heiligen Vater schrei- 
ten“. 62 Dieser Bekraftigung des Prinzips, beispielsweise mit „alte Ausleger", folgt kei- 
nerlei Name im besonderen. 

So wie es der Studienprafekt fur die Philosophiestudenten tut, wird er auch, im 
Einverstandnis mit dem Rektor und gemafi dem Rat der Professoren, an die Theo- 
logiestudenten mehrere Bucher ausgeben: eine Bibel, die Akten des Trienter Konzils, 
die Summe des heiligen Thomas, gegebenenfalls einen Kirchenvater (ohne weitere 
Prazisierung). 63 In der scholastischen Theologie wird man vollstandig der Lehre des 
heiligen Thomas folgen, den „die Unsrigen als Lehrer anerkennen", doch wird man 
dies ohne aufiergewohnliche Strenge so halten; 64 man wird sich notigenfalls von ihm 
unterscheiden, zum Beispiel in bezug auf die Empfangnis Mariens und die Feierlichen 
Geliibde. 65 In den Fragen, die der heilige Thomas nicht behandelt hat oder in denen 
seine Haltung nicht eindeutig ist, kann man sich irgendeiner Partei anschliefien. 66 Man 
sollte versuchen, die Autoren in Einklang miteinander zu bringen und mit Wohl- 
wollen die Gruppe vorstellen, die der Meinung des vorausgehenden Professors gefolgt 
ist, besonders wenn man sich von ihm unterscheidet. 67 Ebenso wird der Theologie- 
professor dem allgemeinen Gefiihl, das die Katholiken der betreffenden Gegend 
vertreten, sofern sie weder den Glauben noch die gutcn Sitten beleidigen, nicht wider- 
sprechen: „Die Unsrigen" miissen in der Lage sein, sich ihrer Umgebung anzupassen 
0 accomodare). iS 


51 Ratio atque institutio studiorum societatis lesu 2 ( MPSJ 5: 385). 

” Ratio atque institutio studiorum societatis lesu 5 (MPSJ 5: 3 57) (Wahl des Professors (lurch den Provin- 
zial) und 5 ( MPSJ 5: 383). 

40 Ratio atque institutio studiorum societatis lesu 5 ( MPSJ 5: 383). 

11 Ratio atque institutio studiorum societatis lesu 1 1 ( MPSJ 5: 384). 

“ .Sanctorum patrum vestigiis revcrentcr insistat": Ratio atque institutio studiorum societatis lesu 7 
( MPSJ 5: 384). Andere ausdnickliche Erwahnungen von Kirchcnvatcrn: Ratio atque institutio studio- 
rum societatis lesu 8 ( MPSJ 5: 384) und 20 ( MPSJ 5: 385). 

45 Ratio atque institutio studiorum societatis lesu 30 ( MPSJ 5: 377). 

44 .Sequantur nostri omnino in scholastica theologia doctrinam Sancti Thomae, cumquc ut doctorem 
proprium habeant": Ratio atque institutio studiorum societatis lesu 2 (MPSJ 5: 386). 

45 Ratio atque institutio studiorum societatis lesu 3 (MPSJ 5: 386). 

44 Ratio atque institutio studiorum societatis lesu 7 § 4 ( MPSJ 5: 387). 

47 Gemeinsame Rcgelnfurdie Professoren der oberen Fakultaten: Ratio atque institutio studiorum socie- 
tatis lesu 5 (MPSJ 5: 380). 

41 Ratio atque institutio studiorum societatis lesu 6 (MPSJ 5: 386). 
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Die Regeln fur die Professoren der scholastischen Theologie (zwei oder drei, je 
nach dem Fall, ausgewahlt seitens des Provinzials aufgrund ihrer Nahe zum Denken 
des heiligen Thomas) 6 ’ erlautern die Auswahl der Quaestiones, die aus jedem Teil der 
Summa theologica zu behandeln sind, und ihre Verteilung unter den Professoren und 
auf die Jahre im Studienzyklus. Mehrere Regeln halten fest, wie Thomas’ Texte auszu- 
legen sind, ohne in Unklarheiten oder in Weitschweifigkeiten zu verf alien; man soli 
schweigend iibergehen, was man in seinen Werken nicht verteidigen kann. 70 Fiir den 
Fall, dafi drei Professoren sich die scholastische Theologie teilen, wird festgeschrie- 
ben, dafi es dem zweiten im ersten Jahr zukommt, die Ila Ilae zu erklaren: „Die Kon- 
troversen iiber die Heilige Schrift, die Uberlieferungen, die Kirche, das Konzil, den 
romischen Papst." 71 Doch keine andere Autoritat als die des heiligen Thomas wird 
hier namentlich genannt. Derselbe Typ allgemeiner Anweisung wird wiederholt bei 
der Frage nach den begabten und tugendhaften Studenten, denen man nach dem lan- 
gen Studiengang der Theologie zwei Jahre personlichen Studiums gewahrt, damit sie 
sich vorbereiten auf „offentliches Auftreten". Sie sind frei, ihre eigenen Thesen vorzu- 
tragen und zu verteidigen (selbst wenn sie sich von denen ihrer Professoren unter- 
scheiden) unter der Bedingung, nicht dem heiligen Thomas zu widersprechen. Sie 
werden ihre theologischen Kenntnisse vertiefen und ihre „kirchliche Wissenschaft" 
anreichern miissen in jedem Gebiet: diesbeziiglich lesen sie taglich die Heilige Schrift, 
die Konzilstexte, die Kontroversen und die canones und machen sich Notizen. 72 

Im Anschlufi an diese Regeln findet sich ein „Katalog einiger der Summa entnom- 
menen Fragen"; diese stammen aus den vier Teilen des Werkes. Fur jede Qwaestto 
wird angegeben, wann und wie sie vorzutragen sei, welche Gegenstande auszulassen 
oder auf einen anderen, bestimmten Moment der Vorlesung zu vertagen seien. Um 
noch deutlicher zu werden: Dieser Katalog von Fragen, zusammen mit den ihm vor- 
ausgehenden Regeln iiber die Rolle des heiligen Thomas in der Theologie und die 
Weise, ihn zu unterrichten, ist vergleichbar mit dem, was die Regeln fiir den Philo- 
sophie-Professor ausfiihrlich iiber Aristoteles sagen. Die Ratio von 1599 stellt diese 
zwei iiberragenden Autoritaten einander gegeniiber. Sie erhebt diese zu Pfeilern, auf 
denen der obere Studienabschnitt in ihrem Unterrichtsmodell beruht, mit dem klei- 
nen Unterschied, dafi Thomas von Rechts wegen zu den auctoritates der Kirche zahlt 
und dafi der Status des Aristoteles kanonisch ungewifi ist. Doch es sieht so aus, als ob 
die Ratio Aristoteles implizit unter die faktischen auctoritates zahlt. 

Eine Sache ist sicher: Abgesehen von den klassischen Autoren fiir den unteren Stu- 
dienabschnitt und von der Heiligen Schrift fiir die Theologie, erortert die Ratio von 
1599 lang und breit nur diese beiden auctoritates : Aristoteles in der Philosophic und 


w Regeln fur den Provinzial: Ratio atque institutio studiorum societatis lesu 9 ( MPSJ 5: 358). Regeln fiir 
den Professor der scholastischen Theologie: Ratio atque institutio studiorum societatis lesu 7 ( MPSJ 5: 
386f.). 

70 Ratio atque institutio studiorum societatis lesu 11-13 (MPSJ 5: 388). 

71 Ratio atque institutio studiorum societatis lesu 754 {MPSJ 5: 387). 

71 Ratio atque institutio studiorum societatis lesu 10-12 {MPSJ 5: 444). 
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Thomas von Aquin in der Theologie. Wenn sie die papstlichen Entscheidungen, die 
Konzilien, die Kirchenvater erwahnt, dann ohne weitere Angaben, so als ob sie eine 
Verpflichtung erfiille, iiber die sie nichts originell Neues zu sagen habe, und ohne sich 
weiter zu engagieren in der Bezeichnung und der Beschreibung praziser Textteile in 
diesen grofien Corpora. Wenn sie demgegeniiber von Aristoteles oder Thomas han- 
delt, dann ist die Ratio beredt und genau. Sie teilt die Texte ein, wahlt die Quaestiones 
aus, stellt einen Zeitplan fiir den Fortgang des Unterrichts auf, sie schlagt alternative 
Losungen vor, wenn die Zeit fehlt; sie verteilt die Aufgaben unter den Professoren, 
erklart, wie man Schwierigkeiten entgeht, wenn man die Meinung des Aristoteles 
nicht teilen oder der Analyse des Thomas nicht zustimmen kann. 


4. Erste empfohlene Jesuitenautoren 

Diese kurze Untersuchung der Ratio von 1599 in ihrem Verhaltnis zu den auctores 
und den auctoritates ware unvollstandig, wenn nicht mitgeteilt wiirde, dafl die Ratio 
auch die Namen von vier wissenschaftlich gebildeten Jesuiten nennt, die aufs engste 
mit der Einrichtung der Kollegien in Rom, in Spanien, in Portugal verbunden und die 
Autoren von Lehrbiichern fur diese Kollegien sind. Jeder Autor wird mit einem seiner 
Werke zitiert, ebenfalls verteilt sich das ganze Studienprogramm auf die beiden Stu- 
diengange. Von Manuel Alvares, einem portugiesischen Jesuiten, wird vom Provinzial 
und in den Grammatik-Klassen die lateinische Grammatik (Lissabon 1572) empfoh- 
len; 73 von Cipriano Soares, aus einer spanischen Familie von .Konversen' stammend 
und tatig vor allem in Portugal, wird der Rhetorik-Traktat (Coimbra 1562) in der 
Klasse der Humanisten studiert und wiederholt in Rhetorik. 74 Im oberen Studien- 
gang, im ersten Jahr dcr Philosophic, empfiehlt die Ratio fiir die Logik-Vorlesung 
nebeneinander Pedro da Fonseca und Francisco de Toledo, deren Logik-Abhandlungen 
in Lissabon 1 564 bzw. in Rom 1561 oder 1 572 erschienen sind (wobei Toledo eine Ein- 
fiihrung in die Logik veroffentlicht hat, danach einen Kommentar zum Organon, 
wahrend die Ratio nicht genau sagt, welches der beiden Werke sie nahelegt). 75 Der 
eine Portugiese, der andere Spanier (ebenfalls hervorgegangen aus dem Milieu der 
, Konversen'), waren beide herausragende Personlichkeiten der Gesellschaft Jesu im 
Bereich der Philosophic und in der Theologie. Ihr Ansehen iiberschritt bei weitem die 
Grenzen der Kollegien. Toledo war der erste Jesuit, der zum Kardinal ernannt wurde 
(1593). Sie haben direkt zur Ausarbeitung der Ratio beigetragen und fiir eine gewisse 


75 Ratio atque imtitutio studiorum societatis lesu 23 ( MPSJ 5: 363) (Regeln fiir den Provinzial), 8 § 2 
( MPSJ 5: 404) (Prafekt des unteren Kursus), und 12 (MPSJ 5: 41 7) (gemeinsame Regeln fur die Profes- 
soren dcr unteren Klassen). 

74 Ratio atque institutio studiorum societatis lesu 13 ( MPSJ 5: 406): Regeln fiir den Studienprafekt der 
unteren Klassen; 29 ( MPSJ 5: 420): gemeinsame Regeln fur die Professoren der unteren Klassen; If. 
( MPSJ 5: 430f.) und 8 ( MPSJ 5: 432): Regeln fiir den Professor dcr humanitas. 

75 Ratio atque institutio studiorum societatis lesu 9 § 2 ( MPSJ 5: 398). 
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Zeit bedeutende Amter in Rom ausgeiibt, in der Leitung der Gesellschaft Jesu oder an 
der papstlichen Kurie. 

Es ist bezeichnend, dafi diese vier Jesuiten von der iberischen Halbinsel den beiden 
herausragenden Kristallisationspunkten der Gesellschaft Jesu, dem Collegio Romano 
und dem Colegio das Artes von Coimbra, zugeordnet waren. 76 Ihre Prasenz in der 
Ratio von 1599 illustriert ein weiteres konstitutives Element des jesuitischen Erzie- 
hungssystems. Wahrend die ersten Gefahrten, unter der begeisterten Anleitung von 
Hieronymus Nadal, an der Errichtung der Kollegien arbeiteten, haben sie sehr schnell 
verstanden, daft die Einfiihrung eines Erziehungsmodells verlangte, dafi die Lehrer 
iiber eigene Bucher verfiigten, die dem neuen Studiengang angepafit waren. Die 
Gesellschaft Jesu muflte in ihrem Inneren die dafiir geeigneten Begabungen finden. 
Die schwierigste Aufgabe bestand darin, daft die zukiinftigen Autoren geniigend freie 
Zeit fiir das Schreiben fanden. Denn im Verlauf des ersten halben Jahrhunderts einer 
nahezu iiberstiirzten Ausbreitung war jeder iiberlastet mit den vielen Aufgaben. Man 
beschaftigte sich zuerst damit, fiir die Professoren des oberen Studienganges grofie 
Vorlesungen zu verfassen (in Philosophic, in Theologie, iiber die Heilige Schrift, in 
Mathematik); in einem zweiten Schritt wurden in grofier Zahl Handbiicher fiir die 
Studenten gedruckt. Die vier hier empfohlenen Werke verteilen sich in gleichem Mali 
unter den beiden Registern des Schreibens und die beiden Studiengange. Sie waren 
lange Zeit in Vorrangstellung. 77 Die lateinische Grammatik und der Rhetorik-Traktat, 
die beide fiir den ersten Studiengang der alten Sprachen bestimmt waren, hatten bis ins 
19. Jahrhundert einen grofien Erfolg, was bestatigt wird von den zahlreichen Editio- 
nen, den Adaptationen und den Ubersetzungen. Die beiden Logik-Traktate werden 
nach wie vor von den Historikern vom Fach geschatzt. 78 Mittels der Offentlichkeit, 
die die Ratio von 1599 diesen vier Werken verschafft hat, hat der Zufall, wenn man so 
sagen darf, in hervorragender Weise das Engagement der Gesellschaft Jesu fiir die 
beiden Unterrichtsebenen unterstrichen. Somit wurde der Beginn der unglaublichen 
schriftstellerischen Produktivitat der Jesuiten cingeleitet, die sich genauso reich aus- 
gehend von den klassischen , Autoren' wie von den .Autoritaten' der Tradition entfal- 
tete. 


Obersetzung aus dem Franzosischen von Rainer Bemdt SJ 


74 Alle vier sind dargcstellt in O’Neill / DOMINGUEZ 2001. 

77 Siehe die entsprechenden Artikel fiber die vier Autoren in SOMMERVOGEL 1890-1930. 

71 E.J. Ashworth (ASHWORTH 1974, X; 19-20) schatzt, dafi Fonseca der beste Logiker des 16. Jahrhun- 
derts war und zitiert mehrmals Toledo. Vgl. RlSSE 1 964 fiber Fonseca (362-373) und Toledo (382-385). 
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Die Disputation des Francisco suArez 

UBER DIE KIRCHE 
Friedo Ricken SJ 


Unter den veroffentlichten Werken des Francisco Suarez (1548-1617) findet sich nur 
eine Schrift, welche die Kirche zum ausdriicklichen Thema hat: die Disputatio 9 des 
Traktats De fide theologica (XII 244-289). 1 AndereTexte, die zur Erganzung herange- 
zogen werden konnten, 2 erhellen allenfalls einen Aspekt seiner Ekklesiologie. So geht 
es in De incamatione, disp. 23 (XVII 646-656) unter anderem um die Frage, ob Chri- 
stus das Haupt des gesamten Universums sei, and am die graiia capitis ; De virtute et 
statu religionis, tract. 7, lib. 1 (XV 2-111) handelt iiber die verschiedenen Formen des 
Standes der Vollkommenheit und De sacramentis, disp. 11 (XX 188-221) iiber den sa- 
kramentalen Charakter. Suarez ist ein Mann der scharfsinnigen Spekulation, der subti- 
len Unterscheidungen. Die Ausfiihrungen der Disputatio 9 durch die genannten oder 
andere Schriften zu erganzen, wiirde deshalb bedeuten, die Darstellung mit diffizilen 
Einzelheiten zu belasten und so die Konturen seines Kirchenbildes, den EinfluG der 
Patristik und die Art seiner Quellenbenutzung eher unklar zu machen. 


1. Zur Geschichte des Textes 

Der Traktat, der in der Vives-Ausgabe den Titel De fide theologica tragt, erschien 
postum, herausgegeben von Balthasar Alvarez SJ, 1621 in Coimbra zusammen mit 
zwei kleineren Traktaten unter dem Titel Defide, spe et charitate , 3 Wahrend, so Alva- 
rez in der Vorrede zu seiner Ausgabe {Ad lectores pro auctore ; in der ed. 1622 ohne Pa- 
ginierung; XII vi), die Traktate iiber die Hoffnung und die Liebe auf Vorlesungen in 
fruheren Jahren, vor der Berufung nach Coimbra, zuriickgehen, beruhe der Traktat 
iiber den Glauben auf Vorlesungen, die Suarez in Coimbra gehalten hat, wo er von 
1597 bis 1615 lehrte; 4 Deuringer 5 und Vargas-Muchaca 6 datieren ihn auf die Jahre 


1 Suarez wird zitiert nach Band und Seite der Gesamtausgabe von ANDRE / BERTON. Die Disputatio 9 
wird im Text nach Sectio und Nuramer zitiert, bei lateinischen Zitaten in den Fufinoten werden Band 
und Seite angegeben. Die Verifikation der Kirchenvaterstellen hat dankenswerterweise Dr. Johannes 
Arnold auf sich genommen. 

2 Vgl. Yamabe 1974, 78-106. 

5 Die Ausgaben von 1 62 1 bis 1 8S8 sind zusammengesteilt bei SOLA 1 948, 82. - In der Bayerischen Staats- 
bibliothek konnte ich einschen Francisci Suarez opus de triplici virtute theologica, fide, spe, et charitate, 
Aschaffenburgi 1622. 

* Zu Suarez’ Leben und Schriften vgl. SODER 1965; LARRAINZAR 1977. 

5 Deuringer 1941. 

‘ Vargas-Muchaca 1967, 138. 
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1609 / 1610 und 1613 / 1615. Der Disputation hat Alvarez jedoch folgenden Hinweis 
vorangestellt: 

Die folgenden Disputationen, die neunte [De Ecclesia], die zehnte [ De Summo Pontifice ] 
und die elfte [De conciliis ], haben wir aus einer friiheren Vorlesung des Autors deshalb 
hier hinzugefiigt, weil sich unter seinen Werken kein passenderer Platz fand; denn es ware 
nicht recht gewesen, dafi sie ganz verloren gingen (XII 244). 

Dabei habe er aber das weggelassen, was in der fiinften Disputation behandelt worden 
sei, aber nicht das, was sich auch in den Biichern 1 und 3 der Defensio fidei finde. Die 
drei Disputationen sind also in der Ausgabe von Alvarez nicht vollstandig wiederge- 
geben. Die fiinfte Disputation, auf die er zur Erganzung verweist, tragt die Uber- 
schrift „Uber die Regeln, durch die das Objekt des Glaubens unfehlbar vorgelegt 
wird", 1 * * * * * 7 und sie handelt von der Schrift und der miindlichen Uberiieferung als Norm 
des Glaubens und von der Unfehlbarkeit der Kirche als ganzer, der rechtmafiigen 
Konzilien und des Papstes. Die Defensio fidei catholicae (XXIV), auf die Alvarez 
ebenfalls zur Erganzung verweist, ist eine Auseinandersetzung mit den Anglikanern; 
im Mittelpunkt des ersten Buches steht die Frage nach der wahren Kirche; Buch 3 
zeigt, dafi Christus dem Petrus die hochste spiritualis potestas in der Kirche iibertragen 
hat, dafi der Bischof von Rom der rechtmafiige Nachfolger Petri ist und dafi die christ- 
lichen Konige nicht nur als Menschen, sondern auch als Konige der potestas des rdmi- 
schen Pontifex unterstehen. 

Woher stammen die neunte bis elfte Disputation, die Alvarez „aus einer friiheren 
Vorlesung" in den Traktat von Coimbra iibernommen hat? Von 1579 bis 1584 war 
Suarez Professor fur Theologie am Romischen Kolleg, aus dem die heutige Universi- 
tas Gregoriana hervorgegangen ist. Dort hielt er 1583 / 1584 Vorlesungen fiber den 
Glauben ( Lectiones de fide). Im Codex 123 der Kreis- und Studienbibliothek Dillin- 
gen, der eine Nachschrift dieser Vorlesungen enthalt, findet sich auch eine Disputatio 
de Ecclesia. Der Text entspricht dem von Alvarez herausgegebenen; dariiber hinaus 
enthalt die Handschrift jedoch ein Prodmium und drei weitere Quastionen. 8 Die The- 
se von Salaverri, 9 Suarez habe die drei ekklesiologischen Disputationen als einen eige- 
nen Traktat gelesen, hat keine Zustimmung gefunden; vor allem das von Alvarez nicht 
edierte Proomium macht deutlich, dafi sie ihren Platz im Glaubenstraktat haben. 10 


1 „De regulis quibus fidei objectum infallibiliter proponitur": XII 137. 

* q. 10 .An universalis Ecclesia in rebus fidei et morum errarc possit." q. 1 1 .An omncs Episcopi vcl 

doctores fidei doctrinam tradentes possinc in erroneam doctrinam omncs conspirare." q. 1 2 .An solus 

universalis Ecclesiae sensus ita sit infallibilis regula fidei, ut omncs obliget ad credendum.* - Siehe 

DEURINGER 1941, 14f.; Dry 1959, 153f. 

’ Salaverri 1950, 39-54. 

10 Vgl. Ory 1959, 153; VARGAS-MUCHACA 1967, 368. 
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2. Das Proomium 

„In der vorhergehenden Disputation", so stellt Suarez hier den Zusammenhang zwi- 
schen dem Glaubenstraktat und den drei ekklesiologischen Disputationen her, „habe 
ich behauptet, es miisse in der Kirche eine Autoritat geben, die mit der sicheren und 
untehlbaren Autoritat des Heiligen Geistes uns die Wahrheiten des Glaubens vorlegt 
und definiert; diese Glaubensregel, wie sie bei uns genannt wird, ist nicht eine einzige, 
sondern viele, und deshalb mufl iiber alle im einzelnen gesprochen werden, damit die 
Lehre iiber das Objekt des Glaubens abgeschlossen und vollendet ist." 11 

Der Verweis bezieht sich inhaltlich 12 auf die Disputatio 4 des romischen Glaubens- 
traktats. Dort hatte Suarez zwei Thesen vertreten: 

Ich behaupte erstens: Es mufi in der Kirche die Vollmacht und Autoritat geben, die wah- 
ren Sachverhalte des Glaubens unfehlbar zu detinieren. Ich behaupte zweitens: Diese 
Vollmacht ist nicht in alien und jedem Glaubigen, und sie kommt nicht dem privaten 
Geist zu . 13 

Die drei ekklesiologischen Disputationen sollen die Trager dieser Autoritat genau- 
er bestimmen. Aber das sei, so bemerkt Suarez, zur Zeit eine aufierst breit gefacherte 
Diskussion, an der sich unzahlige Autoren beteiligten. Er wolle sich deshalb auf die 
Fragen beschranken, die aufgrund der scholastischen Methode hier zu stellen sind, 
und das seien vor allem die beiden folgenden: 

Erstens: Ob sie sind, was sie sind, welche Merkmale sie haben, und zwar die, welche 
gleichsam lhren Begriff [Wesen?] zeigen. Das zweite ist, welches ihre Autoritat und 
Wahrheit bei der Bestatigung von Lehren sei . 14 

Im vorliegenden Zusammenhang gehe es vor allem um die zweite Frage; die erste 
gehore nicht eigentlich hierher, und deshalb werde sie nur insoweit beriihrt, „als es 
unserer Absicht dienen kann". Das Proomium schliefit mit der Gliederung der Dispu- 
tationen 9 bis 11. Sie alle handeln unter der angcgebenen Riicksicht von der Kirche: 


11 ,Dixi in praecedenti disputatione necessariam esse in Ecclesia autorilatcm aliquam, quae certa et in- 
fallibili Spiritus sancti authoritatc veritates fidci nobis proponat et definiat: quae regula fidei quo ad 
nos appellari solet, et non est unica sed multae, et ideo de omnibus est singillatim dicendum, ut doctrina 
de obiecto fidei absoluta et perfecta sit.“ FRANCISCO SuAREZ, Disputatio VI de ecclesia, Prooemium, 
hier zitiert nac hORY 1959, 152. 

12 Zur Abfolge in der Dillinger Handschrift siehe DEUR1NGER 1941, 12-15. 

15 .... dico primo: Necessaria est in Ecclesia potestas et auctoritas infallibiliter dcfiniendi res fidei ve- 
ras. Dico secundo: Haec potestas non est in omnibus et singulis fidelibus neve ad spiritum privatum 
pcrtinet." FRANCISCO SuAREZ, Lectiones de fide, disp. 4 q. 3 (ed. DEURINGER 143). 

14 .Primo, an sint, quid sint, quas proprietates habeant ea quae veluti earum notitiam [cssentiam?] 
manifestant. Secundum est, quae sit earum authoritas et in confirmandis doctrinis veritas." FRANCISCO 
SUAREZ, Disputatio VI de ecclesia, Prooemium, hier zitiert nach Ory 1959, 152. 
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In der Kirche miissen wir aber vor allem drei Dinge betrachten: den ganzen Leib und seine 
sichere und unbezweifelte Wahrheit. Ihr erstes und oberstes Haupt oder den obersten 
Pontifex und die Versammlungen der Hirten der Kirche, die den ganzen Leib reprasentie- 
ren oder das Konzil. 1 5 

Der von Alvarez herausgegebene Text der neunten Disputation handelt von der 
Kirche als Ganzem unter der Riicksicht der ersten Frage; auf die zweite Frage gehen 
die nicht edierten Quastionen 10 bis 12 ein. 16 Die neun im Druck vorliegenden Ab- 
schnitte lassen sich folgendcrmafien gliedern. Die ersten beiden Abschnitte gelten der 
Frage, ob und was die Kirche sei; der erste Abschnitt fragt, wer zur Kirche gehort, und 
der zweite, wann die Kirche begonnen hat. Mit dem dritten Abschnitt beginnen die 
Ausfiihrungen iiber die Merkmale der Kirche: 17 ihre Unverganglichkeit (perpetuitas ; 
Sectio III), ihre Einheit und Identitat durch die Zeit ( Sectio IV), ihre hierarchische 
Struktur ( Sectio V und VI), ihre Heiligkeit, Apostolizitat und Katholizitat ( Sectio VII) 
und ihre Sichtbarkeit ( Sectio VIII). Der die Frage nach der Existenz und dem Wesen 
der Kirche abschliefiende neunte Abschnitt fragt, ob man sicher glauben konne, dafi 
diese numerisch eine sichtbare Kirche die wahre Kirche Gottes sei. 

Scholastisch ist auch die Methode, mit der Suarez argumentiert. Sie lafit sich verein- 
fachend etwa folgendermafien beschreiben: Eine theologische These wird durch Bele- 
ge aus dem kirchlichen Lehramt, der Heiligen Schrift und den Kirchenvatern und 
durch rationale Argumente bewiesen. Damit ist eine erste Antwort gegeben auf die 
Frage, wie Suarez die patristischen Quellen beniitzt. Oft erhalten wir lediglich einen 
Hinweis auf das Werk, Buch oder Kapitel eines Vaters, das fur die zur Diskussion ste- 
hende These von Bedcutung sei; manchmal wird referiert; nur in wenigen Fallen wird 
zitiert. Wir miissen davon ausgehen, dafi Sudrez die Verweise und die zitierten dicta 
probantia in Florilegien und Handbiichern der Dogmatik vorgefunden hat. Der ur- 
spriingliche Zusammenhang, in dem diese Texte bei den Vatern standen, ist fiir seine 
Argumentation ohne Bedcutung; welche Werke der Patristik er selbst im Original ge- 
lesen hat, muft offenbleiben. Die Rolle, welche die Rezeption der Kirchenvater fiir 
Suarez’ Kirchenverstandnis spielt, kann deshalb nur in der Weise untersucht werden, 
daft wir fragen, bei welchen seiner Thesen der Vaterbeweis ein besonderes Gewicht 
hat und welche Vater und patristische Lehren er dort anfiihrt. 


15 .In Ecclesia vero tria sunt nobis praccipuc consideranda: seu totum corpus et illius certa et indubi- 
tata veritas. Primum et supremum eius caput suum summus Pontifex et congrcgationes pastorum 
Ecclesiae, quae totum corpus repraesentant seu concilium." FRANCISCO SUAREZ, Disputatio VI de 
ecclesia, Prooemium, hier zitiert nach Ory 1959, 152. 

11 Siehe oben Anm. 8. 

17 .In hac quaestione, tractandas ingredimur Ecclesiae proprietatcs": XII 255. 
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3. Die Lehre von der Kirchengliedschaft 

Die Sectio I „Ob und was die Kirche sei und aus welchen Teilen sie bestehe" beginnt 
(II) mit einer Erklarung des Wortes .Kirche*. Ecclesia sei ein griechisches Wort und 
kommc von exxoAeo), .zusammenrufen* ( convoco ); es bezeichne die zusammengeru- 
fene Vereinigung ( congregatio ). Das konne nur eine Vereinigung verniinftiger Wesen 
sein, denn nur sie konnten einen Ruf verstehen und zusammengerufen werden. Dar- 
in unterscheide sich Ecclesia von Synagoga, das einfach jede Vereinigung bezeichne 
und deshalb auch von einer Herde von Tieren ausgesagt werden konne. Deshalb sei 
Synagoga der Name fur das Volk des alten Gesetzes; dagegen sei Ecclesia die ange- 
messene Bezeichnung fiir die Vereinigung der Christen, weil es die Vollendung des 
Gesetzes und der Gnade ausdriicke. Dafiir beruft Suarez sich auf Augustinus, in 
Psalmum LXXXI\ Xi erganzend werden Pseudo-Hieronymus (Beda) 19 und Isidor, 
Etymologiae 8,1 , 20 angefiihrt. Wird Ecclesia so verstanden, dann kann, wie Suarez 
mit Berufung auf Chrysostomus zeigt, nicht nur die Vereinigung der Menschen, 
sondern auch die der Engel so genannt werden, und nicht nur die der Glaubigen, 
sondern auch die der Seligen. Die vorliegende Disputatio solle jedoch nicht von der 
Ecclesia tnumphans, sondern nur von der Ecclesia militans handeln; dieser Terminus 
bezeichne „ausschlieftlich die gesamte Vereinigung der glaubigen Menschen, die an 
Christus glauben.** 21 Fur diesen Gebrauch wird unter anderem verwiesen auf Cy- 
prian, Epistola 2 ad Comelium 22 und De imitate Ecclesiae, 11 die letzte Katechese des 


" AUGUSTINUS. Enarratio in Ps. LXXXI 1 (CCL 39: 1136,17-39). 

*’ .... seu potius Beda in illud Proverbiorum 4: ,In medio Ecclesiae', etc.": XII 244. Suarez bezieht sich 
auf Prov 5,14, und der enisprechendc Kommentar ist Bedas Super Parabolas Salomoms allegonca 
ex positio I 5 (PL 91: 957D-958A). 

20 Der von Suarez gcmeinte Text ist Isidor von Sevilla, Etymologiae VIII 1,1-8. Der Textabschnitt 
lautet (nach ed. LINDSAY): .Ecclesia Graecum est, quod in Latinum uertitur conuocatio, propter 
quod omncs ad se uocet. (...) Synagoga Graece congregatio dicitur, quod proprium nomen Iudaeo- 
rum populus tenuit. Ipsorum enim proprie synagoga dici solet, quamuis et ecclesia dicta sit. No- 
stram uero Apostoli numquam synagogam dixerunt, sed semper ecclesiam, siue discernendi causa, 
siue quod inter congregationcm, unde synagoga, et conuocationem, unde ecclesia nomen accepit, 
distet aliquid; quod scilicet congregari et pecora solcnt, quorum et gregcs proprie dicimus; conuoca- 
ri autem magis est utentium rationc, sicut sunt homines." 

21 .... et solam, et totam congregationcm fidelium hominum in Christo credentium": XII 244. 

22 Der genannte Brief erscheint als Ep. 60 in CYPRIAN, Epistulanum (CCL 3C: 374-379). Zur genann- 
ten Aussagc s. v. a. 377-379. 

23 CYPRIAN, De ecclesiae catholicae unitate (CCL 3: 249-268). Ob Suarez sich auf eine bestimmte Aus- 
sagc des Werkes bezieht, ist unsicher. Vgl. aber etwa De ecclesiae catholicae unitate 5 (CCL 3: 
252,105-107): .Hanc ecclesiae unitatem qui non tenet, tenere se fidem credit?" 
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Cyrill von Jerusalem; 24 Isidor, Etymologiae 8,8; 25 Augustinus, In Psalmum LXXVII\ lk 
Gregor der Grofie, Moralia 2,2. 27 

Die Frage, ob die Kirche sei, bediirfe keiner langeren Erorterung; dafi die wahre 
Kirche Gottes in der Welt sei, sei eine Glaubenswahrheit, die auch von den getrennten 
Christen nicht bestritten werde (I 2); so kann die Untersuchung sich unmittelbar der 
Frage zuwenden, was die Kirche ist. Suarez beginnt mit einer Definition: 

Diese Kirche Gottes ist ein politischer oder moralischer Korper, der zusammengesetzt ist 
aus Menschen, welche den wahren Glauben Christi bekennen. 

Er unterscheidet zwischen der materia und der forma dieses Korpers. Die pars mate- 
rials sind die Menschen, die in der streitenden Kirche auf dem Weg sind; 

die Form aber ist jene, durch die alle, welche Teile der Kirche sind, in einem geistlichcn 
Staat verbunden werden; diese Form aber ist vor allem der Glaube. 

Von den Vatern wird Augustinus, De fide et operibus 16, 28 referiert: Die Kirche sei der 
Leib Christi, der ihm als dem Haupt verbunden sein miisse; er werde mit ihm aber 
durch den Glauben verbunden, durch den er in unseren Herzen wohne. Lediglich ver- 
wiesen wird auf Epiphanius, Panarion omnium Haeresium 31 29 (I 3). 

Aus der Definition folgt, welches die wahren Glieder der Kirche sind. Die Frage 
wird negativ beantwortet fur die Engel, die Seligen und, was allerdings umstritten sei, 
fur die Seelen im Purgatorium. Schwieriger ist die Frage zu beantworten, wer von den 
„Menschen auf der Wanderschaft" ( homines viatores) zur Kirche gehort und wer aus 
ihr auszuschliefien ist. Aus der Definition ergibt sich die Antwort: Alle, die den Glau- 


24 Gemeint ist die 1 8. der Catecheses illuminandorum Cyrills von Jerusalem. Dort geht es (in den Kapi- 
teln 22-28) um den Begriff der Kirche (so erklart Cyrill in c. 22 die Stelle des Symbolon: „et in unam 
sanctam catholicam ecclesiam*; in c. 23 findct sich eine Definition von ,catholica‘). Die von Suarez 
gemeinte Stelle durfte folgende sein: „Ecclesia vero (seu convocatio) aptissimo vocabulo appellatur, 
quod omnes convocet et in unum cogat, sicut in levitico (8,3) ait dominus: et omnem congregationem 
convoca, ixxX.T|oiaoov ..." (ed. RliPP 327). 

25 Die angegcbcnc Stelle kann kaum gemeint sein; vgl. aber Anm. 20. 

26 Vgl. AUGUSTINUS, Enarratio in Pi. LXXVII 3 ( CCL 39: 1068,21-33): .Quamuis enim proprie dicatur, 
synagoga Iudacorum, ecclesia uero christianorum, quia congregatio magis pecorum, conuocatio uero 
magis hominum intellegi solet, tamcn et illam dictam inuenimus ecclesiam, et nobis fortasse potius 
conuenit dicere: .Salua nos, Domine Deus noster, et congrega nos de nationibus, ut confiteamur 
nomini sancto tuo.‘ Neque dedignari nos oportet, immo gratias ineffabiles agere, quod sumus oues 
manuum eius, quas praeuidebat cum dice ret: .Habco alias oues quae non sunt de hoc ouili; oportet me 
et ipsas adducere, ut sit unus grex et unus pastor', iungcndo scilicet fidelem populum gentilium fideli 
populo Israelitarum, de quibus prius dixerat: .Non sum missus nisi ad oues quae perierunt domus 
Israel." 1 

27 Eine Aussage oben genannten Inhalts scheint sich in Gregor DER Grosse, Moralia II 2,2 ( CCL 143: 
59,1-60,38), nicht zu finden. 

21 AUGUSTINUS, De fide et operibus 16 ( CSEL 41: 69,1-74,21); vgl. vor allem 16,27 ( CSEL 41: 69,22f.): 
.per fidcm quippe habitat Christus in cordibus nostris, sicut idem apostolus dicit” (cf. Eph 3,17). 

” EPIPHANIUS VON SALAM1S, Panarion omnium haeresium 31 (GCS 25: 382-438). 
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ben haben, sind Glieder der Kirche; alle, die ihn nicht haben, sind aufierhalb der Kir- 
che (I 5). Die folgenden Paragraphen der Sectio I verteidigen diese These gegen andere 
Auffassungen. Wo kann Suarez sich dabei auf die Ekklesiologie der Vater berufen? 


3.1 Nicht durch den Glauben, sondern durch die Vorherbestimmung Gottes wird ein 
Mensch zum Glied der Kirche; alle und nur die Pradestinierten sind Glieder der Kir- 
che, ob sie den Glauben haben oder nicht. Diese Lehre sei von den Waldensern, Wyclif 
und Hus vertreten und vom Konzil von Konstanz verurteilt worden (I 6). Die Schrift, 
so wendet Suarez dagegen ein, beziehe die Einheit der Kirche auf die Einheit des 
Glaubens und der Taufe, und er bringt als Belege Joh 1,12, Rom 12,3, Rom 11,30, Eph 
2,13 und 1 Petr 5,10 an. Dennoch gebe es Griinde, die fur die gegnerische These spre- 
chen (I 7), und hier wird nach Joh 10,27-28 und 1 Joh 2,19 Augustinus angefiihrt. In 
De baptismo 27 schreibe er, der verschlossene Garten von Hid 4,12 bezeichne die Kir- 
che, und sie enthalte in sich nur die Pradestinierten, 30 und in De doctrina christiana 
3,52 [?] heifie es, es gehore nicht zum Leib des Herrn, wer nicht in Ewigkeit mit ihm 
sei. 31 Es sei eine Gewohnheit des Augustinus, das mufi Suarez dem Einwand zugeste- 
hen, „zuweilen nur die Sohne Gottes zu nennen, die von Gott pradestiniert sind, weil 
nur sie in Wahrheit das Erbe des Vaters besitzen; diese Art zu reden ist auszulegen, 
aber nicht nachzuahmen". Aber dennoch sage derselbe Augustinus in Tractatus 45 in 
Joannem i2 und ebenso in Contra Crescentium [?] 2,34 deutlich, nach dem Vorherwis- 
sen Gottes seien vielc Schafe aufierhalb der Kirche Gottes und viele Wolfe inner- 
halb. 33 


30 AUGUSTINUS, De baptismo V 27,38 (CSEL 51: 293,19-294,12): .... in Canticis canticorum ecclesia sic 
describitur: hortus conclusus, soror mca sponsa, (ons signatus, puteus aquae uiuac, paradisus cum 
(ructu pomorum, hoc intellegere non audeo nisi in sanctis et iustis, non in auaris et (raudatoribus et 
raptoribus et (aeneratoribus et ebriosis et inuidis, quos tamen cum iustis baptismum habuisse commu- 
ne, cum quibus communcm non habebant utique caritatem, ex ipsius Cypriani litteris, sicut saepe 
commcmoraui, uberius discimus et docemus. nam dicat mihi aliquis, quomodo inrepserint in hor- 
tum conclusum et fontem signatum, quos saeculo uerbis solis et non factis renuntiasse Cyprianus et 
tamen intus (uisse testatur. si enim et ipsi ibi sunt, et ipsi sponsa Christi sunt, ita ne uero talis cst ilia 
sine macula et ruga, et ilia speciosa columba tali membrorum parte turpatur? an istae sunt spinae, in 
quarum medio est ilia sicut lilium, quod in eodcm cantico dicitur? in quantum ergo lilium, in tantum 
et hortus conclusus et fons signatus, in illts uidelicet iustis qui in occulto Iudaei sunt circumcisione 
cordis - omnis enim pulchritudo (iliac regis intrinsecus -, in quibus est numerus certus sanctorum 
praedestinatus ante mundi constitutioncm." 

31 Vgl. AUGUSTINUS, De doctrina christiana III 32,45 (CCZ. 32: 104,2f.): .... non enim reuera Domini cor- 
pus est, quod cum illo non erit in aeternum." 

33 AUGUSTINUS, In tohannis evangelium tractatus 45,12 ( CCL 36: 17-20): .Secundum istam ergo prae- 
scientiam Dei et praedestinationem, quam multac oues foris, quam multi lupi intus; et quam multae 
oues intus, et quam multi lupi (oris!" 

53 AUGUSTINUS, Contra Crescomum II 34,43 (CSEL 52:402,18-404,4); vgl. voraliem 403, 18-21: .... prop- 
ter malos, qui cum sint a bonis uita moribusque spiritaliter separati, corporaliter tamen eis in eccle- 
sia uidentur esse permixti usque in diem iudicii ..." Das Bild von WoKen und Scha(en crschcint in 
II 34 allerdings nirgends ausdrucklich. 
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3.2 Nicht der Glaube ist die Form der Glieder der Kirche, sondern die vollkommene 
Heiligkeit, die jede Siinde ganzlich ausschliefit. Es gehoren also nur die Gerechten zur 
Kirche, die keine Siinde haben. Suarez verweist auf die ,Katharer‘ bei Augustinus, De 
haeresibus 38, das heifit die Novatianer, 34 und auf De haeresibus 88, wo Augustinus 
diese Lehre den Pelagianern 35 zuschreibe. 

Ungefahr dasselbe meinen die Lutheraner, die behaupten, nur die Gerechten bildeten die 
Kirche, und die lafiliche Siinde nicht von der Todsiinde unterscheiden. Aber gegen diese 
Haresien geniigt das im Traktat iiber die Gnade Gesagte, wo ich gezeigt habe, dafi es in der 
Kirche keine Gerechten von der Art gibt, die, wenn sie zum Gebrauch der Vernunft ge- 
langt sind, iiberhaupt keine Siinde begehen. 

In De gratia 9,8 wird gefragt, ob es durch die Gnade, die nach dem gewohnlichen von 
Gott festgesetzten Gesetz alien Menschen gegeben wird, moglich sei, dafi ein Mensch 
in seinem ganzen Leben keine lafiliche Siinde begehe. Suarez unterscheidet eine dreifa- 
che besondere Hilfe oder ein dreifaches Geschenk der Gnade: eines nach dem Gesetz, 
eines iiber dem Gesetz und eines gegen das Gesetz. Das Privileg, wahrend des ganzen 
Lebens alle lafilichen Siinden zu meiden, gehore zur dritten Art, fiir die er als Beispiel 
die Empfangnis ohne Erbsiinde bringt. Die allgemeine Regel der Schrift sei, dafi nie- 
mand in diesem Leben ohne Siinde lebe; ein solches Privileg sei daher die Ausnahme 
von der Regel und in diesem Sinn gegen das Gesetz (De gratia 9,8,1 If.; IX 5 1 4f.) (I 8). 


3.3 Alle, die in schwerer Siinde sind, oder wenigstens die als solche gekennzeichneten 
Siinder, sind keine Glieder der Kirche; folglich ist nicht der Glaube, sondern die Gna- 
de oder die Liebe die Form der Kirche. Das sei, nach dem Zeugnis von Cyprian, Epi- 
phanius und Augustinus, vertreten worden von den Novatianern und Donatisten: 
einige Katholiken vertraten die Auffassung, die Siinder seien zwar Teile, aber nicht 
Glieder der Kirche (I 9). Gegen diese These spreche die iibereinstimmende Lehre der 
Vater (communis sententia Patrum). Suarez fiihrt die Gleichnisse und Bilder an, die 
von den Vatern in diesem Sinn ausgelegt wiirden: das Fischnetz (Mt 13,47-50); die 
Tenne, auf der sich Spreu und Weizen finden (Mt 3,12); der Weinberg, der (Trauben 
und) saure Beeren bringt (Jes 5,1-7); die zehn klugen und torichten Jungfrauen (Mt 
25,1-12); die Arche Noah, in der reine und unreineTiere waren (vgl. 1 Petr 3,20f.); das 
Haus, in dem es nicht nur Gefafie aus Gold und Silber, sondern auch aus Holz und 
Ton gibt (2 Tim 2,20). Die Vater fiihrten auch andere Schriftstellen an, zum Beispiel 
die Mahnung zur Zurechtweisung (Mt 18,15-17); sie zeige, dafi der Sunder in der Kir- 
che ist, denn er werde spater ausgestofien, wenn er nicht gehort habe. Suarez erinnert 
auch an die Stellen, wo Paulus in seinen Briefen die Sunder zurechtweist, und an den 
Anfang der Apokalypse. Als Autoren dieser Exegese werden gcnannt: Augustinus, 


M Augustinus, De haeresibus 38 (CCL 46: 306,1-307,4). 
15 Augustinus, De haeresibus 88,5 (CCL 46: 341,42-46). 
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Cyprian, Hieronymus, Luciferianus (Lucifer von Calaris [?]), Gregor der Grofie, 
Chrysostomus, Gregor von Nazianz (I 10). 

Aber die Kirche, so wendet Suarez ein, ist heilig; also besteht sie nur aus Heiligen. 
Das werde bestatigt durch Eph 5,27: „ohne Flecken, Falten oder andere Fehler; hei- 
lig soil sie sein und makellos" und Hid 1 „und kein Makel ist an dir“ 36 (I 11). Auf 
diesen Einwand antwortet Sectio 7 „Ob die Kirche heilig, apostolisch und katholisch 
ist“. Dort (VII 2) nennt Suarez fiinf Griinde, weshalb die Kirche heilig genannt wird. 
(a) Wegen ihres besseren Teils (a potiori parte). Es gebe in der Kirche immer sehr viele 
Gerechte, und wenn sie auch der Zahl nach weniger seien als die Sunder, so konne die 
Kirche doch, weil vor Gott ein einziger Gerechter mehr gelte als viele Sunder, von ih- 
nen her benannt werden. (b) Wegen ihres Ziels und der Mittel (ex fine et mediis ): der 
Gesetze, Opfer, Sakramente und der Verehrung Gottes als ganzer, welche die Bestim- 
mung der Kirche sei. Hier wird verwiesen auf Augustinus, De doctrina Christiana 
3, 3 2. 37 (c) Sancta bedeute sancita, „befestigt und fest: weil sie auf einen Felsen gebaut 
ist“ (vgl. Mt 16,18). Deshalb behaupte Chrysostomus in der Homilie iiber seine Ver- 
bannung, die Kirche sei „unerschiitterlicher als die Erde und der Himmel, in dem sie 
feste Wurzeln habe, und eher werde die Sonne ausgeloscht als die Kirche verdun- 
kelt“. 38 (d) Sie konne von Christus, ihrem Haupt her, heilig genannt werden, und das 
nicht nur aufgrund einer aufierlichen Benennung ( extrinseca denominatione), sondern 
weil sie an seinen Verdiensten durch innere Heiligkeit teilhabe, und von der Schrift 
her, die Thomas von Aquin „das Herz der Kirche, das sie belebe und heilige" nenne. 
(e) Schliefilich werde sie heilig genannt, weil es aufierhalb ihrer keine Heiligkeit gebe 
und sie in ihr, wer immer sie suche, gefunden werde; deshalb erinnere dieser Grund an 
den anderen, dafi es aufierhalb der Kirche kein Heil gebe, was nach 1 Petr 3,20-21 
durch die Arche symbolisiert werde. Suarez zitiert Augustinus: „Im Himmel kann 
keinen Vater haben, wer auf Erden die Kirche nicht als Mutter haben will. “ 39 


5 ‘ .Et macula non est in te“: XII 248; in der Vulgata-Obersetzung von Hid 1 findei dieses Zitat sich 
nicht; es erscheint in Hid 4,7. 

17 AUGUSTINUS, De doctrina Christiana III 32,45 ( CCL 32: 104,12-105,29). 

J * Vgl. JOHANNES CHRYSOSTOMUS, Sermo: Cum iret in exsilium 1 (PG 429, 14f.), vgl. ferner In illud: Vidi 
Dommum, hom. 4,2 (SC 277: 144,20-29). 

M .Non potest habere in coelo patrem, qui noluerit in terris Ecclesiam habere matron": XII 270. Als 
Fundstclle gibt Suarez an: .lib. de Symbolo, cap. 10." Das ist nicht eindcutig, weil von Augustinus 
mehrere Schriften dieses Titels uberliefcrt sind. Es diirftc sich handcln um cine freie Wicdergabe 
von De symbolo ad catechumenos sermo alius, caput 13 (PL 40: 668): .nec habebit Deum Patrem, qui 
Ecclesiam noluerit habere matrem" Diese Schrift erscheint jedoch nicht in den neueren Editionen; 
die Verfasscrschaft Augustins scheint fraglich. Vgl. auch AUGUSTINUS ,De symbolo ad catechumenos 1 
( CCL 46: 185, 14f.): .sed incipitis eum habere patrem, quando nati fueritis per Ecclesiam matrem"; 
AUGUSTINUS, Sermo 255A (Miscellanea Agostmiana I 333,lf.): .Neque poterit quispiam propitium 
habere Deum patrem, qui Ecclesiam contempscrit matrem." Vgl. CYPRIAN, De Ecclesiae catholicae uni- 
tate b(CCL 3: 253,1 49f .): .Habere iam non potest Deum patrem qui Ecclesiam non habct matrem." 
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3.4 Um ein Glied der Kirche zu sein, bedarf es aufier des Glaubens der aufieren Ver- 
bindung mit den anderen Gliedern der Kirche und mit deren Haupt; folglich sind die 
Schismatiker und die Exkommunizierten aus der Kirche ausgeschlossen. Die Einheit 
der Kirche, so eine mogliche Begriindung, ist die Einheit eines Staates, und eine solche 
Einheit kann nach Rom 12,5 nur verstanden werden als Einheit der Glieder unterein- 
ander und mit dem Haupt. Suarez zeigt, dafi diese Auffassung ein festes Fundament in 
der Schrift und bei den Vatern hat. Dafi der Exkommunizierte nicht zur Kirche ge- 
hort, gehe fiir Chrysostomus und Hilarius aus der Anweisung von Mt 18,17 hervor, 
wer auf die Gemeinde nicht hort, solle wie ein Heide oder ein Zollner angesehen wer- 
den. Wenn bei den Vatern von den Schismatikern die Rede ist, so heifie es oft, sie zer- 
rissen die Kirche, indem sie einen Teil, namlich sich selbst, von ihr trennten. 
Augustinus sehe das ausgesprochen im Zerreifien des Netzes von Lk 5,6, und der Ge- 
danke finde sich auch bei Chrysostomus, Hieronymus, Irenaus, Optatus von Mileve 
und Gregor dem Grofien. Dafi die Exkommunizierten von der Kirche getrennt wer- 
den, zeige der Fall des Marcion bei Epiphanius und Tertullian. Suarez beruft sich auch 
auf den Brief des Irenaus im Osterfeststreit bei Eusebius, Historia ecclesiastica 5,24, 
wo Irenaus bestreitet, dafi der unterschiedliche Ostertermin ein Grund fur den Aus- 
schlufi aus der Kirche sei 40 (I 13). 

Wie kann Suarez seine eigene Auffassung gegen dieses eindrucksvolle Zeugnis der 
Tradition verteidigen? Der Streit, so die allgemeine Antwort, gehe um Worte und 
nicht um die Sache; die angefiihrten Autoren diirften nicht so verstanden werden, dafi 
sie die Schismatiker und Exkommunizierten aus der Kirche ausschlossen. Bevor das 
anhand einschlagiger Unterscheidungen gezeigt wird, argumentiert Suarez fiir seine 
Position, (a) Wer trotz Schisma oder Exkommunikation den wahren Glauben behalte, 
sei ein Glied Christi, denn er empfange von ihm das geistliche Leben; also sei er auch 
ein Glied der Kirche. Denn wie Christus ,das Haupt' keinen anderen mystischen Leib 
habe als die Kirche, so habe er auch keine anderen Glieder als die Kirche. (b) Auch die 
Schismatiker und die Exkommunizierten hatten die wesentliche Verbindung mit der 
Kirche, denn diese komme durch den Glauben zustande. Dadurch, und hier bringt 
Suarez eine erste Unterscheidung zum Begriff des Schismatikers, seien sie auch mit 
dem Stellvertreter Christi als dem Haupt der Kirche verbunden, 

denn der Schismatiker, von dem hier die Rede ist ..., leugnet nicht, dafi es in der Kirche ein 
oberstes Haupt geben miisse, sondern er leugnet, dieser individuelle Mensch sei dieses 
Haupt; das kann zuweilen ohne Haresie geleugnet werden, und so werden der Glaube 
und die Einheit der Kirche gewahrt. 

Oder es konne jemand bekennen, dafi diese Person der Stellvertreter Christi ist, und 
durch den Glauben mit ihm verbunden sein, ihm aber dennoch den Gehorsam verwei- 
gern. Das geniige jedoch nicht, um aus der Kirche ausgeschlossen zu werden, denn ein 

40 Eusebius, Historia ecclesiastica V 24,1 8 (GCS.NF 6/1 : 496,20-24 [griech.]; 497,23-26 [lat. Ubersetzung 
Rufins]). 
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Sunder, der Christus absichtlich nicht gehorchen wolle oder ihn sogar hasse, sei, wenn 
er nur den Glauben an ihn behalte, sein Glied und in Wahrheit ein Christ. Wer sich in 
einem Staat weigcre, dem Konig zu gehorchen oder einen Aufstand anzettele, hore da- 
mit noch nicht sofort auf, ein Burger dieses Staates zu sein. Wer in einer Ortskirche 
dem Bischof nicht gehorche und ein Schisma herbeifiihre, ware nach der gegnerischen 
Auffassung kein Glied dieser Kirche. Dagegen fiihrt Suarez Epiphanius von Salamis, 
Panarion omnium haeresium 68, an, wo es von Meletius, ehemals Bischof in der The- 
bais, heifit: „Dieser spaltete die Kirche durch ein Schisma, aber so, dafi er den Glauben 
in keiner Weise anderte." 41 Was zu den Schismatikern ausgefuhrt worden sei, gelte a 
fortiori von den Exkommunizierten, und Suarez zitiert abschliefiend als Bestatigung 
Augustinus, Ad Donatistas post collationem 20: „Wir trennen die nicht vom Volk Got- 
tes, die wir durch Degradation und Exkommunikation bestrafen" 42 (I 14). 

Es sind drei Unterscheidungen, mittels derer Suarez zeigt, dafi die als Beweis der 
gegnerischen These angefiihrten Vater hinsichtlich der Schismatiker ebenso denken 
wie er. (a) Die Vater unterscheiden oft den Haretiker nicht vom Schismatiker. Als Be- 
leg wird Hieronymus, In epistolam ad Titum 3, zitiert: „Im iibrigen gibt es kein Schis- 
ma, das sich nicht irgendeine Haresie ausdenkt, um den Anschein zu erwecken, es 
habe sich zu Recht von der Kirche getrennt." 43 (b) Oft werden diejenigen Schismati- 
ker genannt, deren Irrtumer sich direkt auf fur die Einheit der Kirche wesentliche 
Lehren beziehen. So wurden „die Griechen Schismatiker im eigentlichen Sinn ge- 
nannt", obwohl sie gerade dadurch, dafi sie Schismatiker sind, Haretiker seien, denn 
sie leugneten, dafi es ein sichtbares Haupt der Kirche gebe. (c) Chrysostomus, In epi- 
stulam ad Ephesios homilia 1 1 , 44 und andere Vater sprachen eher vom Streit der Bi- 
schofe und Glaubigen innerhalb der Kirche als von einem eigentlichen Schisma gegen 
den Papst; sie bezeichneten die Trennung der Geister, welche der Liebe widerspreche, 
als Spaltung der Kirche, durch die einer der beiden Teile zugrunde gehe, nicht weil er 
sofort aufierhalb der Kirche sei, sondern weil er die Liebe verliere (I 15). 

Bei der Exkommunikation unterscheidet Suarez zwischen dem Ausschlufi aus der 
Kirche, den die Vater niemals gelehrt hatten, und derTrennung von der Gemeinschaft 
der Kirche. So konne jemand Burger eines Staates bleiben und dennoch von den ande- 
ren Biirgern isoliert werden. Wenn die Exkommunikation jedoch wegen Haresie ver- 
hangt werde, dann werde, wie man bei Irenaus und Eusebius nachlesen konne, der 
Exkommunizierte im eigentlichen Sinn von der Kirche abgeschnitten. Augustinus, De 
unitate Ecclesiae 25, sehe den Sachverhalt jedoch differcnzierter: Es sei eigentlich 


41 EPIPHANIUS von Salamis, Panarion omnium haeresium 68,4 ( GCS 37: 141,4). 

42 .Non scparamus a populo Dei, quos degradando vel excommunicando punimus": XII 249. - Bei Au- 
gustinus lautct der Satz: .Neque enim a populo Dei scparamus, quos uel degradando uel excommu- 
nicando ad humiliorcm paenitendi locum rcdigimus": AUGUSTINUS, Contra partem Donati post gesta 
20,28 (CSEL 53: 127,2-4). 

45 HIERONYMUS, In epistolam ad Titum : m Tit 3,10-11 (PL 26: 633D): .Caeterum nullum schisma non 
sibi aliquam conlingit haercsim, ut recte ab Ecclesia recessissc uideatur “ 

44 Johannes Chrysostomus, In Epistulam ad Ephesios horn. 11 (PG 62: 79-88). 
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nicht die Exkommunikation, welche den Haretiker von der Kirche abschneide; sie 
mache vielmehr lediglich die Trennung deutlich, welche durch die Haresie bereits 
vollzogen sei 45 (I 16). 


3.5 Fur die Zugehorigkeit zur Kirche ist aufter dem Glauben der in der Taufe verliehe- 
ne Charakter erforderlich; Glieder der Kirche sind also nur die Getauften. Wichtigste 
Beweisgriinde seien Eph 4,4-5 und das Decretum pro Armeniis des Konzils von Flo- 
renz, welches die Taufe als „geistliche Pforte" bezeichne: „denn durch sie werden wir 
Glieder Christi und am Leib der Kirche"; 46 ebenso aufierten sich die in der Distinctio 
4 des dritten Teils des Decretum Gratiani zitierten Vater. 47 Die Kirche, so eines der 
Argumente, die Suarez fur diese These bringt, sei ein sichtbarer Staat; also werde sie 
durch eine sichtbare Form zusammengefugt, also vor allem durch die Taufe. Das sei 
auch der Grund, weshalb die Vater im allgemeinen die nicht Getauften von den Glie- 
dern der Kirche unterschieden; genannt werden Chrysostomus, Homilia 24 in Joann- 
nem , 48 Gregor von Nazianz, Oratio ad sanctum lavacrum, 4<> Tertullian, De 
praescriptione haereticorum, i0 Cyrill von Alexandrien, In Joannem 12, cap. 5 51 (1 17). 


3.6 „Mir aber“, so entgegnet Suarez, „gefallt es mehr, den glaubigen Katechumenen zu 
den Gliedern der Kirche zu zahlen" (I 18). Dafiir werden unter anderem folgende 
Griinde genannt: (a) Aufierhalb der Kirche gibt es kein Heil; hier zitiert Suarez das 
vierte Laterankonzil, 52 und er verweist auf Cyprian, Hieronymus und Augustinus. 
Der Katechumene konne jedoch gerettet werden, was aus der Rede des Ambrosius bei 
der Beerdigung Valentinians II. 53 hervorgehe. Der blofie Wunsch, zur Kirche zu geho- 
ren, geniige seiner Auffassung nach nicht zum Heil. (b) Die Kirche vor und nach Chri- 
stus sei eine und dieselbe. Wenn ein Mensch vor der Ankunft Christi durch den 


45 Vgl. Augustinus, De mutate ecclesiae = Ad catholicos 25,74 ( CSEL 52: 321,14-17): .antequam uisi- 
bilitcr excommunicetur quisquis contra ucritatem, qua conuincitur et arguitur, immicum gestat .mi- 
nium, iam praecisus est.“ 

46 .... per ipsum enim membra Christi ac de corpore efficimur Ecclesiae": DENZINGER / HONERMANN 
1314. 

47 .... quo modo loquuntur etiam Patrcs qui citantur De consecratione d. 4": XII 250. 

41 Johannes Chrysostomus, Homilm XXV (al. XXIV) in Ioannem ( PG 59: 147-152). 

*’ GREGOR VON Nazianz, Oratio XL: In sanctum bapttsma (SC 358: 198-31 1). 

50 Vgl. T ERTULLIAN, De praescriptione haereticorum 41,2-4 (CCZ. 1:221,4-13). Dort polcmisiert Tertul- 
lian gegen die Haretiker, bei denen nicht klar zwischen Katechumenen und getauften Glaubigen unter- 
schieden wird: .Inprimis quis catechu menus, quis fidelis incertum cst, pariter adeunt, pariter audiunt, 
pariter orant; etiam ethnici si superuenerint, sanctum canibus et porcis margaritas, licet non ueras, iac- 
tabunt. Simplicitatcm uolunt esse prostrationem disciplinae cuius penes nos curam lenocinium uo- 
cant. (...) Ante sunt perfecti catechumeni quam cdocti." 

51 Welche Stelle im Werkdcs Cyrill von Alexandrien Suarez tatsachlich meint, lied sich nicht ermitteln. 

“ Vgl. DENZINGER / HONERMANN 802. 

” AMBROSIUS, De obitu Valentimani (CSEL 73: 327-367). 
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Glauben und die Liebe ein wahres Glied der Kirche sein konne (siehe unten 4.), dann 
gelte fur die gegenwartige Kirche dasselbe vom Katechumenen. Fur seine Auffassung 
beruft Suarez sich auf Augustinus, In Johannem tractates 4 54 und De baptismo contra 
Donatistas 4,21, 55 Gregor den Grofien, Moralia 24,2 [?] 56 und 35,7, 57 und auf Pseu- 
do-Dionysius Areopagita, der in De ecclesiastica bierarchia 6 58 verschiedene Grade 
dtr kirchlichen Hierarchie unterscheide und dabei auch den Katechumenen ihren 
Platz zuweise. 


4. Wann hat die Kirche begonnen? 

In Sectio II wird gefragt, wann die Kirche begonnen hat; hier setzt Suarez sich mit der 
patristischen Lehre von der ecclesia ab Abel auseinander. Drei Meinungen stehen zur 
Diskussion: (a) Die Kirche beruht allein auf dem Glauben an Gott, ohne Hinordnung 
auf Christus; in diesem Sinn hat sie in Adam begonnen. (b) Die Kirche beruht auf dem 
Glauben an Christus und auf seinen Verdiensten; sie hat in Adam begonnen, jedoch 
nicht mit der Erschaffung Adams, sondern nach dem Siindenfall, als Adam seine Erlo- 
sung offenbart wurde, er daran glaubte und Schmerz iiber seine Tat empfand. (c) Die 
Kirche beginnt mit Abel. Das scheint die allgemeine Meinung der Vater zu sein; ge- 
nannt werden Augustinus, Enarrationes in Psalmos CXLID 9 und CXVIII b0 und Ser- 
mo 217 bX und Gregor der Grofie, Homilia 19 in Evangelia bl (II 1). 

Urn die Kontroverse zu entscheiden, geht Suarez aus vom Begriff der Kirche: Eccle- 
sia sei ein kollcktiver Terminus; deshalb konne die Kirche, wie ein Volk oder ein Staat, 
nicht aus einem einzigen Menschen bestehen. Daraus folge, dafi die Kirche in Adam 
allein nicht gewesen sein konne; man konne aber fragen, ob sie von ihm her begonnen 
habe wie die Zahl von der Einheit her beginnt. Suarez setzt zweitens als wahrscheinli- 
cher voraus, daft Adam im Stand der Unschuld den Glauben an Christus gehabt, ihn 
als sein Haupt angcsehen und angebetet und so im Glauben an ihn die Gnade empfan- 


54 AUGUSTINUS, In lohannis evangcltum tractatus 4 (CCL 36: 31,1-40,35). In diesem Zusammenhang 
geht es um die Bedeutung Johannes des Taufers Dafi Johannes schon zur Kirche gehort, sagt Augu- 
stinus hier allerdings nicht ausdriicklich. 

” Augustinus, De baptismo IV 21,28 ( CSEL 51: 255,5-256,28). 

54 GREGOR der Grosse, Moralia XXIV 2,2-4 (CCL 143B: 1 189,1-1 191,76). Kann Suarez aber diesen Text 
mcinen? 

" Gregor der Grosse, Moralia XXXV 7,9 (CCL 143B: 1778,1-1780,69). 

*' Ps.-Dionysius Areopagita, De ecclesiastica bierarchia 6 ( PTS 36: 115,1-120,12). 

” AUGUSTINUS, Enarratio in Ps. CXLII 3 ( CCL 40: 206 1,1 Of.): .Haecciuitas initium habet ab ipso Abel, 
sicut mala ciuitas a Cain.* 

40 AUGUSTINUS, Enarratio in Ps. CXVIII 9 ( CCL 40: 1767,27f.): .(Ecclesia) non defuit ab initio generis 
humani, cuius primitiae Abel sanctus est*. 

41 In AUGUSTINUS, Sermo 2 1 7 (PL 38: 1 083f.) habe ich keinen Hinweis auf die Ecclesia abAbel gefunden. 

“ Gregor DER Grosse, Homiharum XL m evangelia Itbn duo I 19,1 (ed. CREMASCOL1 [HurTEr] 232): 

»ab Abel iusto*. 
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gen habe. Drittens sei die besondere Form, die Christus der Kirche gegeben hat, zu 
unterscheiden von deren Substanz und Wesen (II 2). 

Die Entstehung der Kirche beginne in Adam, und nach der Erschaffung der Eva 
konne man im eigentlichen Sinn sagen, daft die Kirche sei; es sei also sicher, dafi es 
mindestens nach dem Siindenfall, aber auf jeden Fall vor der Geburt von Kain und 
Abel die Kirche gegeben habe. Von den Vatern werden dafiir Epiphanius von Salamis 
und Irenaus angefiihrt. Epiphanius vertrete diese Auffassung „in dem Opusculum 
iiber die Kirche nach der Flaresie 80 63 und im Brief an Acacius, der sich am Anfang des 
Werks gegen die Haresien findet"; 64 fur Irenaus werden wir auf Adversus haereses 
4,42 65 verwiesen. Die Kirche, so argumentien Suarez, sei die Vereinigung der Glaubi- 
gen; Adam und Eva seien im Stand der Unschuld glaubig gewesen; also sei ihre Ver- 
bindung Kirche gewesen. Es sei ohne Bedeutung, daft sie damals den Tod Christi nicht 
anerkannt hatten, denn es sei genug gewesen, dafi sie an das Geheimnis der Inkarna- 
tion geglaubt und aus den Verdiensten Christi die Gnade empfangen hatten. Dafi sie 
haben siindigen konnen und gesiindigt haben, sei kein Einwand, denn ein Mensch 
bleibe auch ohne die Gnade ein Glied der Kirche, und es sei nicht wahrscheinlich, dafi 
Adam und Eva den Glauben verloren hatten (II 3). 

Aber Suarez entwickelt ein noch gewichtigeres Argument dafiir, daft die Kirche be- 
reits vor Abel bestanden hat. Wir konnten von der Zeit vor dem Siindenfall einmal ab- 
sehen: Mit Sicherheit habe es die Kirche bald nach der Sunde der ersten Menschen und 
folglich vor Abel gegeben. Auch wenn die Stammeltern vor dem Fall Christus nicht 
erkannt hatten, so miisse ihnen doch bald danach die kommende Erlosung offenbart 
worden sein, damit sie nicht an ihrem Heil verzweifelten, ihre Tat bereuen und sich 
besser fiir die Gnade disponieren konnten. „Folglich war notwendigerweise vor Abel 
die Kirche, denn der Glaube, die Umkehr und die Gerechtigkeit finden sich nicht au- 
fierhalb der Kirche." Abel und die anderen Menschen hatten von Adam die Geheim- 
nisse des Glaubens auf dem Weg der Uberlieferung empfangen. Suarez verweist auf 
die bcidcn oben angefiihrtcn Stellen aus Epiphanius und auf den Anfang der Praepara- 
tio evangelica des Eusebius von Caesarea; 66 weil Adam die Offenbarung empfangen 
habe, schreibe Augustinus in De civitate Dei XV, er sei der gemeinsame Vater derer, 
die zum himmlischen Staat gehoren. 67 Fiir den Vaterbeweis, dafi Adam die Offenba- 
rung weitergegeben habe, verweisen Suarez oder der Herausgeber auch auf die zweite 


43 Epiphanius von Salamis, De fide 4,1 (GCS 37: 499,18-25). 

44 Epiphanius VON Salamis, Ep. ad Acacmm et Paulum 1,3 ( GCS 25: 155,20). Der griechischcText lau- 
tet: ... ixxAqoia, ovoa pev an' aunvo? ... Die lateinische Ubersetzung in PG 41: 159A ist an diescr 
Slclle recht frei: .Quae (sc. Ecclcsia) cum jam turn ab orbe condito esse coeperit ..." 

43 I REN AUS, Adversus haereses IV schliefic mit Kapitcl 41;gemeint sein konnte die Stelle: .Qui quidemab 
initio ab uno et eodem Deo facti sunt. Verum quando credunt, et subjccti esse Deo perseverant, et doc- 
trinameius custodiunt, filii sunt Dei": IRENAUS, Adversus haereses IV 41, 3 (SC 100: 990,71-992,74). 

44 Vgl. Eusebius, Praeparatio evangelica I 1 (GCS Eusebius VIII/1: 5,3-9). 

47 Vgl. AUGUSTINUS, De civitate Dei XV 1 (CCL 48: 453,30f.): Abel ist .ad civitatcm Dei“ aus Adam ge- 
boren; vgl. auch XV 1 (CCL 48: 454,39): .posterius autem isto peregrinus in saeculo et pertinens ad 
civitatem Dei." 
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Disputation. In der Fassung von 1583 wird in der Quaestio quarta die These aufge- 
stellt: 

Es gab bei den Menschen immer den expliziten Glauben an die Geheimnisse, sowohl die, 
welche die Gottlichkeit und die Dreifaltigkeit Gottes bctreffen, als auch die, die zum Ge- 
heimnis der Inkarnation gehoren, soweit es dess<*n Substanz betrifft, und in diesem Sinn 
ist die Materie des Glaubens hinsichtlich ihrer Substanz nicht gewachsen. 68 

Als Vaterbeweis werden angefiihrt Hieronymus, In Ephesios 5,32, 69 Augustinus, 
De Genesi ad litteram 1 1 ,42 70 und De nuptiis et concupiscentia 21. 71 Der Text von 
Coimbra beruft sich auf Leo den Grofien: 

Von da ist es an sich glaubwiirdig, dafi Adam jenen Glauben seinen Sohnen gelehrt und an 
sie weitergegeben hat und dafi er so durch die Tradition in der Kirche dcr Glaubtgen be- 
wahrt worden ist, auch was den expliziten Glauben an Christus betrifft; wovon Papst 
Leo, Epistola 23, sagt, vom Anfang des Menschengeschlechts an sei den Menschen ver- 
kiindet worden, dafi Christus im Fleisch kommen werde (XII 33). 

Es ist nicht klar, auf welchen Brief Leos Suarez sich hier bezieht. Epistola 23 72 kann 
nicht gemeint sein; es handelt sich wohl eher um einen Hinweis auf Ep. 59: „Ab ipso 
ergo principio generis humani omnibus hominibus Christus est denuntiatus in carne 
venturus." 73 

Auf welche Griinde kann sich aber dann die Ansicht berufen, die Kirche habe erst 
mit Abel begonnen? Halten sie einer kritischen Priifung stand? Die Schrift berichte 
vom Opfer Abels, aber von keinem Opfer Adams; Abel sei also der erste, der seinen 
Glauben nach aufien bekannt habe. Das sei, so erwidert Suarez, ein argumentum e si- 
lentio: Es sei anzunehmen, dafi Adam wahrend jener ganzen Zeit Gott verehrt und 
Opfer dargebracht habe und dafi die Kinder es von den Eltern gelernt hatten (II 5). 
Abel, so konnten die Vater zu ihrer Meinung gekommen sein, sei der erste Gerechte, 
auf den die Schrift nach der Siinde Adams hinweise; er sei, wie Gregor der Grofie sage, 
die erste Frucht der Kirche, weil er als erster im Stand der Gnade gestorben sei; er sei 
der erste, der jungfraulich geblieben sei. Abel sei der erste Martyrer; in ihm beginne 
die Kirche verfolgt zu werden, wie aus Mt 23,35 „vom Blut Abels, des Gerechten", 


*' Francisco SuArez, Lectiones de fide, q. 4 (cd. Deuringer 61). 

4 ’ .Primus enim homo, et primus vates Adam, hoc de Christo et Ecclesia prophetavit: quod reliquerit 
Dominus noster atque Salvator Patrem suum Deum, et matron suam coelestem Jerusalem, et venerit 
ad terras propter suum corpus Ecclcsiam": HIERONYMUS, In epistolam ad Ephesios III 5: in Eph 5,32 
(PL 26: 569B). 

70 AUGUSTINUS, De genesi ad litteram XI 42 (CSEL 28/1: 376,22-378,26). 

71 AUGUSTINUS, De nuptiis et concupiscentia I 21,23 (CSEL 42: 236,17-22): .Respondent etiam conubii 
sacramentum: de me ante peccatum dictum est in paradiso: .relinquet homo patrem et matrem et ad- 
haerebit uxori suae, et crunt duo in carne una‘ (Gen 2,24), quod .magnum sacramentum' dicit apo- 
stolus, ,in Christo et in ecclesia' (Eph 5,32)." 

71 Leo der Grosse, Ep 23 (PL 54: 731-735). 

75 Leo der Grosse, Ep. 59 (ACO 2/4: 36,28f ). 
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hervorgehe; deshalb lasse auch Paulus (Hebr 11,4) mit ihm die Reihe derer beginnen, 
die durch den Glauben das Heil erlangt haben (II 7). 


5. Die hierarchische Form der Kirche Christi 

Von der Frage nach dem Wesen der Kirche wendet die Sectio V sich der besonderen 
Form zu, die Christus der Kirche gegeben hat. Die Kirche, so sahen wir, ist ein Leib, 
und nun ist zu klaren, ob sie ein homogener oder ein heterogener Korper ist. Suarez 
will darauf nur insoweit eingehen, als es erforderlich ist, um die wahre Kirche von an- 
deren zu unterscheiden (V 1). Dem nur kurz skizzierten Selbstverstandnis verschiede- 
ner reformierter Kirchen werden drei Thesen entgegengestellt. 


5.1 Die Kirche, wie Christus sie eingerichtet hat, ist eine hierarchische Ordnung, und 
sie kennt folglich einen unterschiedlichen Rang ihrer Glieder. In einem Brief Cyprians 
heifie es, die wahre Kirche konne nicht wahrgenommen werden ohne wahre Bischofe 
und Hirten, und aus der Schrift des Hieronymus gegen die Luciferianer wird zitiert: 
„Kirche ist nicht, die keine Priester hat.“ 74 Verwiesen wird auf „das ganze Buch“ des 
Pseudo-Dionysius Areopagita iiber die kirchliche Hierarchie. Die fur die hierarchi- 
sche Ordnung grundlegende Unterscheidung finde sich dort im sechsten Buch; es sei 
die zwischen den Gliedern, die vervollkommnen, und denen, die vervollkommnet 
werden. 75 Dadurch werde der Stand der Hirten und Priester von der Herde unter- 
schieden. Diese erste Unterscheidung ergebe sich aus der Einsetzung der Bischofe, 
wozu Suarez aus der Abschiedsrede des Paulus in Milet zitiert: „Gebt acht auf euch 
und die ganze Herde, ,in der euch der Heilige Geist zu Bischofen bestellt hat‘“ (Apg 
20,28) (V 3f.). 

5.2 „Im Stand der Vervollkommnenden oder Priester sind wiederum, ebenfalls auf- 
grund der Anordnung Christi des Herrn, verschiedene Grade und verschiedene Be- 
fugnisse in der Kirche" (V 5). Christus selbst, das versucht Suarez aus der Schrift zu 
zeigen, habe die ersten Priester und Bischofe geweiht; die Apostel hatten wiederum 
Bischofe geweiht und ihnen die Vollmacht gegeben, Priester zu weihen. Der einzige 
Vatertext, auf den Suarez sich hier beruft, ist das dritte Buch der Kirchengeschichte 
des Eusebius von Caesarea. 76 Es schildert den Zeitraum nach dem Tod Neros bis vor 


74 .Ecclesia non est quae non habetsacerdotes": XII 261. HIERONYMUS, Dialogus contra Lucifenanos2\ 
(PL 23: 184B): .Ecclesia autem non esc, quae non habet sacerdotes." 

75 .... hicrarchicum ordinem primum attendi posse ex distinctione membrorum perficientium, ec 
corum qui perficiumur, ut Dionysius loquitur": XII 261. Ps. -Dionysius unterscheidcc teXeudoeic; 
und TeXoOpevoi: De ecclesiastica hierarchia 6,1 (PTS 36: 115,1-17). 

76 EUSEBIUS, Historia ecclesiastica III (GCS.NF 6/1: 188-293). 
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den RegierungsantrittTrajans, und es nennt die ersten vier Bischofe von Rom; Kapitel 
4 77 handelt von den ersten Nachfolgern der Apostel. 


5.3 „Aufier dem Stand der Priester gibt es in der Kirche Gottes eine Unterscheidung 
der Grade und des Status derjenigen, die nach der ewigen Seligkeit streben" (V 6). 
Hier ubemimmt Suarez eine Unterscheidung des Areopagiten. De ecclesiastica hier- 
archy VI 1-3 nennt drei Stande (tddjeic;) derer, die vervollkommnet werden (xekov- 
pevot): die Katechumenen, die christliche Gemeinde und die Monche. 78 Daraus 
folgert Suarez, dafi es zwei Stande derer gebe, die, nachdem sie die Taufe empfangen 
haben, nach der Seligkeit streben: den Stand derer, die den Weg der Gebote gehen, und 
den vollkommeneren Stand derer, die sich zur Beobachtung der evangelischen Rate 
bekennen. Verwiesen wird auf Philos Schrift iiber das kontemplative Leben, 79 auf Eu- 
sebius, Historia ecclesiastica 3, 37, 80 wo von denen die Rede ist, die entsprechend dem 
Rat Christi ihr Vermogen an die Armen verschenkt und sich ganz der Verkiindigung 
des Evangeliums gewidmet haben, und auf Epiphanius von Salamis, Panarion omnium 
haeresium 58 und 50. 58 81 spricht von der Sekte der Valesier, die Mt 19,12 wortlich 
nehmen und deren Manner sich deshalb kastrieren; dem stellt Epiphanius entgegen, 
wie Johannes und Jakobus und die christlichen Monche und Nonnen dieses Wort Jesu 
verstanden und gelebt haben. Bei Panarion omnium haeresium 5 0 82 ist eine Beziehung 
zur These des Suarez nicht zu sehen; das Kapitel handelt von den Quartadezimanern, 
die Ostern in jedem Jahr an ein und demselben Kalendertag feiern. 
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Spirituelle Theologie als ParAnese 
Die aszetischen SpAtwerke des Kirchenlehrers 
Robert bellarmin SJ 


Christoph Benke 


Robert Bellarmin, 1930 heilig gesprochen und 1931 zum Kirchenlehrer erhoben, 
hinterliefi ein theologisches Werk, dessen Wirkungsgeschichte betrachtlich ist. 1 Sei- 
ne Kontroversen ( Controversiae ) antworteten auf die Anfragen reformatorischer 
Theologie und bildeten bis zum Ende des 19 Jahrhunderts die Grundlage aller ka- 
tholischen Apologetik. 2 Neben exegetischen und katechetischen Beitragen 3 verfafite 
Bellarmin einige umfangreichere geistlich-aszetische Schriften ( opuscula ascetica ). 4 
Diese, am Abend seines Lebens (1614 bis 1620) redigiert, hatten ihren urspriinglichen 
,Sitz im Leben* in den Jahresexerzitien, die der Jesuit im Ordenshaus des romischen 
Noviziats (St. Andreas am Quirinal) machte. 5 Die aszetischen Schriften Bellarmins 
fanden schnell weite Verbreitung und wurden hochgeschatzt. Heute sind sie in Ver- 
gessenheit geraten, wie iiberhaupt die geistliche Lehre des grofien Jesuitentheologen 
noch wenig erforscht ist. 6 Freilich ist hier keine , Lehre* nach Art schultheologischer 
Systematik zu erwarten. Doch es ist zu fragen, welche charakteristischen Linien Bel- 
larmins geistlich-aszetisches Schrifttum aufweist. Lafit seine Rezeption der Kirchen- 
vatcr spezifische Merkmale erkennen? Wie spiegelt sich Bellarmins ekklesiales 
Denken in seinen opuscula ascetica wider? 

Zur Klarung dieser Fragen wahle ich folgende Vorgehensweise: Drei der erwahn- 
ten opuscula ascetica waren, gemessen an Auflagen und Ubersetzungen, besonders 
einflufireich. Bellarmin behandelt darin hochbedeutsame Themen der Glaubens- 
geschichte: den Stellenwert des Geschopflichen fur die Gottsuche des Menschen (1), 
die geistlichen Tranen (2) sowie die Gewiftheit des sicheren Todes und was diese fur 
den Weg des Glaubenden bedeutet (3). Zuerst beschreibt die Untersuchung jeweils 
Aufbau und Inhalt des Textes. In weiterer Folge nimmt eine Auswertung das Typi- 


1 Zu Leben und Werk Robert Bellarmins vgl. Le BACHELET 1932; GALEOTA 1980;GaleOTA 1988; BlER- 
SACK 1989, 29-90; DIETRICH 1999, 20-59; 532-534. 

1 Vgl. GALEOTA 1980, 526. 

1 R. Bellarmins Katechismen wurden ca. 400 mal aufgclegt und waren in 60 Sprachen verbreitet (vgl. 
Koch 1934, I86f). 

* Neben den in diesem Beitrag behandelten Schriften sind dies De aeterna felicitate Sanctorum (1616); 
Deseptem Verbis a Christo in Cruce (1618); De officio prmcipis (1619). Zu dicsenund den ubrigen asze- 
tischen Schriften s. Raitz von Frentz 1925; Raitz von Frentz 1930; Dietrich 1999, 59-61. 

5 S. dazu Le BaCHELET 1912, 68-72. 

‘ Vgl. den Hinweis bei GALEOTA 1980, 529. Zur geistlichen Lehre R. Bellarmins s. Raitz VON Frentz 
1926; Raitz von Frentz 1932; Raitz von Frentz 1947. 
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sche des jeweiligen Werkes in den Blick. Der Ertrag des Gesamten versteht sich als 
Beitrag zur geistlichen ,Lehre‘ Robert Bellarmins. 


1 . Vom Aufstieg des Herzens zu Gott auf der Leiter der Geschopfe 
(De ascensione mentis in Deum per scalas rerum creatarum) 

Diesen Erstling unter den opuscula ascetica schrieb Bellarmin 1614 auf Bitten einiger 
Freunde nieder. De ascensione mentis erschien im Januar 161 5. 7 Die Schrift ist Kardi- 
nal Petrus Aldobrandini, einem ehemaligen Gegenspieler, gewidmet. 8 


1.1 Aufbau und Inhalt 

Im Vorwort v nennt Bellarmin diverse Griinde, warum - gemafi dem Zeugnis der 
Heiligen Schrift - Gott dem Menschen nahe, der Mensch hingegen Gott feme ist. Dar- 
aus resultiert der Auftrag aller Getauften (besonders derer, die ein Amt in der Kirche 
innehaben), Gott zu suchen. Die Gottsuche auf dem Weg des Aufstiegs hat vornehm- 
lich den Weg iiber die Geschopfe zu gehen, 10 da nach dem Zeugnis der Bibel (vgl. 
Weish 13,1-9; Rom l,19f.) aus den Werken der Werkmeister zu erschliefien ist. Bellar- 
min lafit sich dabei ausdriicklich von Bonaventura inspirieren. 11 Doch anders als des- 
sen sechsstufiger Reiseweg der Seele zu Gott sieht Bellarmin 15 Schritte vor. Sie seien 
im folgenden skizziert. 

Als Vertreter der Neuzeit setzt Bellarmin ,anthropologisch‘ mit der Betrachtung des 
Menschen an (Stufe I). Nichts ist dem Menschen naher als er sich selbst. Er findet sich 
als Mikrokosmos vor. 12 Die Frage nach den Ursachen ( causae ) seiner selbst verweist 
den Menschen auf Gott. Sache des Menschen ist es, diesen Gott ,glutvoll‘ zu suchen. 13 

Nimmt der Mensch das Weltganze in den Blick (Stufe II: ex consider atione maioris 
mundi), und zwar dessen Grofie ( magnitudo ), Vielheit ( multitudo ), Buntheit ( varie - 
tas), Wirksamkeit ( efficacitas ) und Anmut ( venustas ), wird er zu Gott, dem Schopfer 
des Makrokosmos, gelangen. So bewunderungswurdig das Geschaffene ist, es soil 


7 Vgl. Le Bachelet 1912, 72-83; Galeota 1988, 716. 

8 Vgl. Robert Bellarmin, De ascensione mentis, praefatio ( Opera VII: 131 If.). 

9 Robert Bellarmin, De ascensione mentis, praefatio ( Opera VII: 1312-1314). 

10 ROBERT BELLARMIN, De ascensione mentis, praefatio ( Opera VII: 1314): „... scala vero ascensionis in 
Deum nulla videtur nobis mortalibus patere posse, quam per opera Dei.“ 

11 ROBERT Bellarmin, De ascensione mentis, praefatio ( Opera VII: 1314): „S. Bonaventurae exemplo 
admonicus". 

12 ROBERT Bellarmin, De ascensione mentis, grad. \ (OperaWl: 1314): „... qui enim se totum circum- 
spexerit ... consideravit, inveniet quasi compendium mundi totius." 

13 ROBERT BELLARMIN, De ascensione mentis, grad. I ( Opera VII: 1315): „Et si hocintellexero, quomodo 
fieri poterit, ut non ardentissime ilium quaeram? ilium cogitem? ilium suspirem? ilium videre et com- 
plecti desiderem?" 
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stets Stufe zum Schopfer bleiben, zu dem also, der noch .Besseres* ist. 14 Hier dringt - 
wie oft - Bellarmins paranetisches Anliegen durch, nur ja nicht beim Geschopf stehen 
zu bleiben. Es gilt, in der Betrachtung der Schonheit der Welt 15 tatsachlich zur Schon- 
heit Gottes vorzudringen. Gott iibersteigt alle Faszination, die vom Geschopflichen 
ausgeht. 

In weiterer Folge unternimmt Bellarmin den Blick ins Detail. Die Erde, das erste 
der vier Elemente (Stufe III), ist gewaltig und massig. Sie bringt glanzvolle Dinge her- 
vor. Dennoch vermag sie den unendlichen Seelenraum des Menschen nicht zu fiillen. 
Die Wirkweise des Wassers - „vornehmlich der Quellen" - birgt viele Zeichen 
(symbola) und Spuren ( vestigia ) des Schopfers. 16 Eine biblisch-heilsgeschichtliche 
Perspektive fiihrt Bellarmin weiter zum .ungeschaffenen Wasser', zum Wirken des 
Heiligen Geistes. An der Luft und an der Notwendigkeit des Atmens ist, so Bellarmin, 
abzulesen, dafi auch das Leben der Gnade kontinuierlich „Frischlufrzufuhr“ ( conti - 
nua respiratione) benotigt. 17 Das Element des Feuers (Stufe VI) ragt heraus, weil es in 
der Heiligen Schrift eine bedeutende Rolle spielt und in seinen Wirkungen jenen des 
Heiligen Geistes ahnlich ist. In den Mondphasen mochte Bellarmin die Annaherung 
an bzw. die Abwendung von Gott, dem Licht schlechthin, erkennen (Stufe VII: Son- 
ne, Mond und Sterne). Im iibrigen entspricht der Mond dem Pilgerstand, da im Jetzt 
der voile Glanz der gottlichen Sonne noch nicht leuchtet. Aufierhalb der sichtbarcn 
Welt sind in der menschlichen Geistseele und deren Struktur (Stufe VIII) sowie in den 
Engeln (Stufe IX) deutliche Spuren des Schopfers erkennbar. 

In den Stufen X bis XV ist in thematischer Hinsicht ein Bruch zum Vorangehenden 
fcstzustellen. Hier behandelt Bellarmin das Wesen und die Eigenschaften Gottes. Da- 
mit hat er schon mehr das Ziel als den Aufstieg dorthin im Blick. E. Raitz von Frentz 
bezeichnet diesen Abschnitt als „aszetisch ausgewertete natiirliche Theologie". Hier 
iiberarbeitete der Konzilstheologe ein alteres, selbstandiges Werk ( De cognitione Dei 
von 1593 / 1594) und fiigte es seinen Exerzitienbetrachtungen an. 18 De ascensione 
mentis in Deum schliefit ohne Zusammenfassung oder Epilog. 

R. Bellarmin schatzte Vom Aufstieg des Herzens zu Gott auf der Leiter der Ge- 
schopf e deshalb besonders, weil er es nach eigenen Angaben „wie einen anderen Ben- 
jamin in hohcm Alter gezeugt" hatte. 19 Die Schrift erlebte 57 Auflagen in vier 


14 ROBERT Bellarmin, De ascensione mentis, grad. II ( Opera VII: 1324): .Ergo, anima mca, quicquid 
oculis, aut cogitationi occurrit, quod admirabile videatur, scala tibi sit ad perfectioncm conditoris 
agnoscendam, quae sine ulla comparatione maior et mirabilior est ... res creatae ... gradum tibi ad 
meliora faciant.* 

ls ROBERT Beli ARMIN, De ascensione mentis, grad. II (Opera VII: 1327): .... pulchrasunt omnia, si recte 
considerentur.* 

14 ROBERT Bellarmin, De ascensione mentis, grad. IV ( Opera VII: 1344): .... quicquid boni in crcaturis 
videris, scito illud a Deo (onte totius bonitatis defluere, ut sic cum beato Francisco discas fontalcm 
bonitatem in singulis crcaturis, tanquam in rivulis degustare." 

17 ROBERT Bellarmin, De ascensione mentis, grad. IV ( Opera VII: 1345). 

'* Vgl.dazu Raitz von Frentz 1925, 68f.; Raitz von Frentz 1930,217. 

” Robert Bellarmin, De ascensione mentis, praefatio (Opera VII: 1311). 
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Sprachen. 20 Franz von Sales nennt sie in der Einleitung zum Theotimus ein „aus- 
gezeichnetes" Buch. 21 Worin bestehen nun die spezifischen Anliegen, die Bellarmin 
mit dieser Schrift verfolgt? 


1.2 Auswertung 

1.2.1 Die Schopfung - auf Gott hin transparent 

R. Bellarmin schreibt aus seelsorgerlichem Antrieb. Sein Interesse ist es, die Gottes- 
liebe zu fordern. Zu diesem Zweck verbindet er einen klassischen Topos geistlicher 
Literatur, namlich jenen des Aufstiegs zu Gott, 22 mit der gleichfalls iiberkommenen 
Fragestellung nach der Bedeutung des Geschopflichen fiir die Gottsuche. Das Ergeb- 
nis ist eine Art Kosmologie mit pointiert aszetisch-paranetischem Einschlag. 

Die Schopfung ist fiir Bellarmin Zeichen und Spur ( symbolum et vestigium ). 23 
Makrokosmos wie Mikrokosmos lassen den Schopfer erkennen. 24 Damit steht Bellar- 
min ganz in der geistlichen Uberlieferung, die schon friih von den .Spuren Gottes* in 
der Natur und von einem ,Bild’ des dreifaltigen Gottes im geschaffenen Sein und Wir- 
ken sprach. 25 Mehrmals nimmt Bellarmin auf Augustinus und auf die Weltsicht des 
Franziskus bzw. dessen Interpretation durch Bonaventura Bezug. 26 In jenen Passa- 
gen, welche die Natur beschreiben (dem Wissensstand der Zeit entsprechend, vgl. Stu- 
fe XIII), fallt die liebevolle Sprache auf, die gelegentlich verspielt um ein Detail 
krcist. 27 Jegliche Betrachtung dient dem Lob Gottes und der Bewunderung seiner 
Grofie. In der Welt, gesehen als Gottes Schopfung, wird dem Menschen ein Gott 
transparent, der alles Staunenswerte bewirkt, 28 aber selbst dieses um ein Vielfaches 


20 S. dazu Galeota 1988, 719 Vgl. auch RAITZ VON FrenTZ 1930, 216 Anm. 5. 

21 FRANZ von Sales, Theotimus, Einleitung (Deutsche Ausgabe der Werke III 37). 

22 S. dazu BERTRAUD / Rayez 1960. 

25 ROBERT Bellarmin, De ascensione mentis, grad. IV ( Opera VII: 1337; 1341). 

2 * Robert Bellarmin, De ascensione mentis, grad. XIII (Opera VII: 1399): .... est omnino admirandum, 
quantam vim Deus rebus quibusdam exiguis, ac parvissimis attribucrit, ut videatur potentiam suam 
in rebus magnis, sapientiam in parvis ostendere voluisse ... magnus igitur Do minus et magna sapientia 
eius, ut in maximis, sic etiam in minimis." 

21 Vgl. zu diesem Thema Wulf 1988. 

26 Zu Augustinus vgl. ROBERT Bellarmin, De ascensione mentis ( Opera VII: 1313; 1319; 1338; 1368; 
1390; 1392; 1417; 1424; zu Franziskus bzw Bonaventura ebd.: 1325; 1344; 1354; 1370; 1413). 

22 S. etwa ROBERT Bellarmin, De ascensione mentis, grad. XIII (Opera VII: 1399). 

21 ROBERT Bellarmin, De ascensione mentis, grad. XIII (Opera VII: 1400): .... non igitur naturae soler- 
tia, sed conditoris sapientia admiranda est quae et naturam fecit, et modum adinvenit, quo ista mirabilia 
fierent." 
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iibersteigt. 25 So gesehen ist De ascensione mentis in Deum eine „Anleitung zum Wan- 
del in Gottes Gegenwart**. 30 

Eines fallt auf: So sehr Bellarmin in De ascensione mentis in Deum den Aufstieg des 
glaubigen Menschen zu Gott auf den Stufen der Natur wurdigt, das Geschopfliche ist 
(und bleibt) ihm tatsachlich nur Stufe, Sprungbrett zum Schopfer - nicht mehr und 
nicht weniger. Er teilt ganz die iiberlieferte Lehre einer spirituell bedingten Welt- 
distanz, die, ausgehend von Augustinus, den rein innerlichen Menschen und die Ab- 
kehr von der Welt zum Ideal hat. Freilich: Erbsiindlich bedingt, bleibt die Schopfung 
dem Menschen ambivalent. Sie kann Leiter zu Gott ebenso wic Anlafi fur den Fall des 
Menschen sein. Dennoch geht der Jesuitentheologe von der Natur (Kosmos) mit ihren 
Kraften und Gesetzen bald zur Welt des menschlichen Lebens und Handelns mit ih- 
ren spezifischen Gefahrdungen tiber. Hier hat die Paranese ihren Ort. Bellarmin wird 
nicht miide, dem Sich-Einlassen der Christen mit der Welt und ihren irdischen Giitern 
das Milkrauen offen auszusprechen. 31 Eine derartige Sichtweise ware, historisch be- 
trachtet, eigentlich im Ansatz schon iiberwunden - namlich durch seinen Ordensvater 
Ignatius von Loyola. Man konnte meinen, Bellarmin angstigt die Hohe, zu welcher 
die , Leiter* der ignatianischen Schopfungsbetrachtung (im Kontext der .Betrachtung 
zur Erlangung der Liebe*) 32 fiihrt: radikaler Auszug aus der Welt, um danach auf 
hochster geistlicher Ebene wieder zu ihr zuriickzukehren; je grofiere Nahe zu Gott 
fuhrt in je groGere Nahe zum Geschopf und in ausdriickliche Offnung zur Welt hin. 


1.2.2 Theologie und Frommigkeit 

Vom Aufstieg des Herzens zu Gott ist vorrangig von einem pastoralen Anliegen, der 
Forderung der Gottesliebe, getragen. Zugleich zeigt sich in mehrfacher Hinsicht Bel- 
larmins fachtheologisches Interesse. Der Konzilstheologe hat eine profunde Kenntnis 
der Heiligen Schrift, der Vater 33 und der geistlichen Uberlieferung. Die Betrachtung 
der Natur (z. B. einer Quelle) inspiriert ihn zu theologischen Erwagungen tiber das 
Verhaltnis von Schopfer und Geschopf. 34 Wenig spater erinnert er sich an die ur- 
spriingliche Intention seiner Schrift, da ihm wahrend des Schreibens aufgeht, in die 
Disputation gewechselt zu sein. 35 Unvermittelt andert er das Genus und beniitzt die 


” Robert Bellarmin, De ascensione mentis, grad. V ( Opera VII: 1347): .... et si tarn mirabilia sunt 
opera eius, quanto admirabilior eric ipse?*; vgl. ROBERT BELLARMIN, De ascensione mentis, grad. II 
(Opera VII: 1324). 

>0 Raitz von Frentz 1947, 116. 

11 Vgl. dazu ROBERT Bellarmin, De ascensione mentis, grad. II, grad. V,g rad. VII etc. (Opera VII: 1324; 
1346; 1362 etc.). 

” Ignatius von Loyola, Geisthche Ubungen Nrn. 234-237. 

H R. Bellarmin zitiert besondersoft Augustinus, Gregor den Grofien und Bernhard von Clairvaux, dane- 
ben Prosper von Aquitanien oder Johannes Chrysostomus. 

M Vgl. z. B. ROBERT Bellarmin, De ascensione mentis, grad. IV (Opera VII: 1343). 

15 ROBERT Bellarmin, De ascensione mentis, grad. XII (Opera VII: 1397): ,Sed quia non quaestiones 
disputandas, scd animam excttandam et in Deum elevandam suscepi, excitare anima mca, et leva te su- 
per te.“ 
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Gebetssprache, um das gottliche Gegeniiber als Du anzusprechen. 36 Das Gebet hat 
Vorrang gegeniiber der Diskussion einer quaestio. i7 Neben einer ausgepragten as- 
zetisch-paranetischen Note und dem theologisch-intellektuellen Element enthalt De 
ascensione mentis in Deum das Vokabular affektiver Spiritualitat. Der Kirchenlehrer 
erbittet .gliihende Liebe“ zu Gott ebenso wie den „Tranenstrom“. Christus ist ihm 
der iiberschwenglich gepriesene „Arzt“. 38 Dies alles zeigt, dafl Bellarmin Theologie 
und Frommigkeit verbindet. 


2. Vom Setifzen der Taube oder vom Wert der Tranen 
{De gemitu columbae sive de bono lachrymarum) 

Im Jahre 1616 nahm sich R. Bellarmin eines Themas an, 39 das zu Beginn der Neuzeit 
seine grofle Zeit schon hinter sich hatte: die ,Gabe der Tranen*. 40 Das Tranencharisma 
wurde seit der friihen Monchstradition hochgeschatzt. Beginnend mit den Apo- 
phtbegmata Patrum lafit sich ein Strom der Uberlieferung nachzeichnen, der liber 
Isaak von Ninive, Johannes Climakus und spater Symeon den Neuen Theologen in 
die Ostkirche hinein seine Wirkung entfaltete. Uber Vermittlung durch Johannes 
Cassian hat die geistliche Tradition des Abendlandes erwa mit Gregor dem Groften 
oder den .heiligen Frauen* des Mittelalters gleichfalls eine genuine Tranenmystik. Der 
Gesellschaft Jesu ist diese zu Lebzeiten Bellarmins vertraut. Dieser verweist auf seinen 
Ordensvater Ignatius, der liber die Gnade der Tranen gleichsam willensmafiig verfii- 
gen konnte, 41 sowie auf Franz Xaver, Stanislaus Kostka und Aloysius von Gonzaga. 


2.1 Aufbau und Inhalt 

In der vorangestellten Widmung iibereignet Bellarmin sein Biichlein den Mitbriidern 
aus dem Jesuitenorden. Ziel ist, den Leser „den Wert geistlicher Tranen schmecken** 
zu lassen. 42 Das Werk richtet sich an Vollkommene (perfecti) ebenso wie Anfanger {in- 
cipientes ) und Fortgeschrittene {proficientes ). 


J ‘ Z. B. Robert Bellarmin, De ascensione mentis, grad. Ill (Opera VII: 1332). 

57 ROBERT Bellarmin, De ascensione mentis, grad. IX (Opera VII: 1372): .... dclectet te magis oratio 
quam disputacio: charitas aedificans quam scientia inflans." 

51 Robert Bellarmin, De ascensione mentis, grad. XII (Opera VII: 1397f.): .... o bone, o pie, o sapien- 
tissime et potentissime medice ... adsit mihi gratia tua." 

J ’ Die Schrift erschien Anfang 1617; s. dazu Le BACHELET 1912, 88-101. 

“> Vgl. dazu BENKE 2002 (zu R. Bellarmin s. 285-299). 

41 Vgl. ROBERT Bellarmin, De gemitu columbae (Opera VII: 1542): .Et (quod plane admirabile est) 
cam a Domino gratiam impetravit, ut quasi habenas lachrymarum in manu sua haberet, quando vel- 
let, ipse lachrymas funderct, et quando vcllet, continuo sistcret, ne nimia profusio lachrymarum 
oculos laederet." 

42 ROBERT Bellarmin, De gemitu columbae, praefatio (Opera VII: 154 If.): .ad gustandum bonum 
spiritualium lachrymarum". 
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Am Beginn des Vorwortes {praefatio ) erlautert Bellarmin die Herkunft des Titels. 
In der Frage, was zur Erlangung des ewigen Lebens unabdingbar ist, sei ihm Psalm 
54,7 in den Sinn gekommen. 43 Zu den Eigenschaften der dort erwahnten Taube, die 
Bellarmin auf die „streitende Kirche" ( militans Ecclesia ) hin deutet, zahlt deren „un- 
ablassiges Seufzen". 44 Dieses „Seufzen“ (und Weinen) zu untersuchen, ist durchaus 
kein trauriges Unterfangen, handelt es sich doch beim „heilbringenden Seufzen" der 
Taube um jene Trauer, die Paulus als „gottgemafi“ bezeichnet (vgl. 2 Kor 7,9-11). 

In weiterer Folge deutet Bellarmin mit Notwendigkeit ( necessitas ), Inhalt und 
Sache ( materia ) sowie Ertrag (fructus) der Tranen einen dreiteiligen inhaltlichen 
Grundrifi (= drei Bucher) an. Zuerst legt er einige Distinktionen vor. Von den drei 
Tranenarten ( tria genera lachrymarum) interessieren ihn weder die natiirlichen ( la - 
chrymae naturales) noch die von den Lastern herkommenden verderblichen (/. per- 
niciosae), sondern allein die heilbringenden Tranen (/. salutares). 4i Nur diese sind 
geistgewirkt. Bellarmin verbindet das heilbringende Weinen mit dem „unaussprech- 
lichen Seufzen" (gemitus inenarrabilis) von Romerbrief 8,26. Nach weiteren Unter- 
scheidungen im Genus der „heilbringenden“ Tranen (Weinen aus Reue und aus 
sehnstichtiger Liebe) geht er zum Aufweis ihrer „Notwendigkeit“ iiber. 

Das erste Buch ( Von der Notwendigkeit der Seufzer, De necessitate gemituum) 
besteht aus zwolf Kapiteln. Dafi Tranen unumganglich sind, zeigt Bellarmin vorerst 
anhand von Schriftbeweisen (Cap. I-IX) 46 sowie anhand von Vorbildern der Heils- 
geschichte (Cap. X: ex scripturarum exemplis). Heilige Personlichkeiten und lehrhafte 
Entfaltung ihres Charismas lassen die Notwendigkeit geistlicher Tranen fur jeden 
Glaubenden einsehcn (Cap. XI: ex doctrina et exemplis Sanctorum) ebenso wie eine 
Vielzahl liturgisch-hymnischer Texte der Kirche (ex auctontate Ecclesiae, Cap. XII). 
Ein Gebet, das die Liebe und die Sehnsucht jener fordern will, denen die Tranen feh- 
len, beschliefit Buch I. 47 

Das zweite Buch fragt nach den Quellen der Tranen. Bellarmin unterscheidet zu- 
erst zwei Hauptquellen (fontes generates), namlich entweder „das Bose" oder „das 
Gute" bzw. die „Traurigkeit“ oder die „Freude“, was „bittere“ oder „siifie“ Tranen 
( lachrymae amarae bzw. dulces) bedeutet, solche des „Schmerzes“ oder der „Liebe“ 
(lachrymae doloris bzw. amoris). Ausgehend von den zwolf Quellen, die das Volk 


43 .Quis mihi dibit pennas sicut Columbae, volabo, requiescam?" / .Hatte ich doch Fltigel wie eine 
Taube, dann (loge ich davon und kame zur Ruhe." 

44 ROBERT Bellarmin, De gemitu columbae, praefatio ( Opera VII: 1543): .... columbam esse animal 
simplex, purum, foecundum, sine felle ... assidue gemens". 

43 Robert Bellarmin, De gemitu columbae, praefatio ( Opera VII: I543f.). 

46 ROBERT Bellarmin, De gemitu columbae. Cap. I: De necessitate gemituum, ex Psalmiy, Cap. II: ex 
Canticts; Cap. Ill: ex doctrina Ecclesiaste ; Cap. IV: ex Isaia Propheta-, Cap V: ex Hieremia-, Cap. VI: 
ex Propheta Ezechiele-, Cap. VII: ex Joele Propheta; Cap. VIII: ex Evangelto SS. Matthxi, Lucae et Jo- 
annis; Cap. IX: ex Apostolis Paulo et Jacobo. 

47 Robert Bellarmin, De gemitu columbae, lib. I, cap. XII ( Opera VII: 1572): .... saltern non desint 
gemitus cordis. Et si ne hoc quidem beneficio tuo digni sumus, saltern non deficiat nobis amor gemi- 
tuum, et desidcrium lachrymarum.* 
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Israel in der Wiiste vorfand (vgl. Ex 15,27), bietet sich die Unterteilung der beiden 
Hauptquellen in zwolf weitere an. 48 Hier leitet Bellarmin zur Betrachtung von Siinde 
(consideratio peccati ; Cap. I) und Holle (Cap. II) an, um zu den „Tranen gottlichen 
Einstichs" ( lachrymae compunctionis) zu gelangen. Das Erwagen der Passion (Cap. 
Ill) miifite den Glaubenden motivieren, dem diirstenden Herrn nicht Essig, sondern 
Herzenstranen zum Trank zu reichen. 49 Der Blick auf die vielfaltigen Verfolgungen 
der Kirche (Cap. IV) lost Mitleidstranen aus. Zu beweinen ist, dafi kirchliche Amts- 
trager (Cap. V), Ordensleute (Cap. VI), aber auch „Weltleute“ (Cap. VII) hinter ihrer 
Berufung zur Heiligkeit zuriickbleiben. Neben der Betrachtung des vielgesichtigen 
menschlichen Elends (Cap. VIII) und des Purgatoriums (Cap. IX) fiihrt das Erwagen 
der Liebe Gottes zu Tranen (Cap. X), ebenso wie die Unsicherheit des Heils (Cap. XI) 
und die vielfaltigen Anfechtungen des Pilgerstandes (Cap. XII). 

Im dritten Buch, dessen Aufbau sich an einigen Kapiteln des zweiten Buches orien- 
tiert, erortert der Kirchenlehrer den geistlichen Nutzen, die „Tranenfriichte“. Als 
erste Tranenfrucht fiihrt die Siindenbetrachtung (Buch II, Cap. I) zur sicheren Hoff- 
nung auf Vergebung ( spes certa remissioms peccatorum). Die geistgewirkten Reue- 
tranen sind wirkmachtiger als viele Worte. Sie versohnen mit Gott und lassen die 
Gotteskindschaft neu leben. 50 Die durch Hollenbetrachtung ausgelosten Tranen (vgl. 
Buch II, Cap. II) bewirken heilsame Furcht vor dieser (Cap. II: timor gehennae). Die 
Meditation der Passion (vgl. Buch II, Cap. Ill) lafit die Tugenden des Herrn nach- 
ahmen (Cap. Ill: imitatio virtutum Christi). Tatige Nachstenliebe ist gleichfalls eine 
Tranenfrucht, die aus dem Blick auf die Gesamtkirche (vgl. Buch II, Cap. IV) entsteht 
(Cap. IV: misericordia erga proximos). 

In den folgenden Kapiteln behandelt Bellarmin die Tranen zusehends seltener. Er 
bringt diverse Anliegen zur Reform der Kirche und einzelner Stande nur aufierlich mit 
Tranen in Verbindung (Cap. V-VIII). Tranen bewirken ein Leben in der Gegenwart 
Gottes (Cap. X: contemptus mandi, et amor Dei ) sowie keusche und zugleich ver- 
trauensvolle Furcht vor dem Herrn (Cap. XI: timor Domini castas et filialis ). 51 Die 


11 ROBERT Bellarmin, De gemitu columbae, lib. II, cap. I ( Opera VII: 1572): „Sic enim et Christian! 
post baptismum proficiscentes per desertum mundi ad patriam coelestem, duodecim istis fontibus 
necesse habent, ne ariditate deserti penitus opprimantur" 

*’ ROBERT Bellarmin, De gemitu columbae, lib. II, cap. Ill ( Opera VII: 1590): „Tu vero, anima mea, si 
quid sapis, sitienti Domino non acetum propinabis, sed lachrymas cordis ex dolore peccatorum et 
amore sponsi expressas. Ista enim est aqua, quam vehementer Dominus sitit.“ 
so ROBERT Bellarmin, De gemitu columbae, lib. Ill, cap. I ( Opera VII: 1645; 1646f.): „Ubi vides, ex- 
auditam fuisse vocem fletus magis, quam vocem verborum; efficacius enim loquuntur in auribus Dei 
lachrymae, quam verba. ... Haec est potentia lachrymarum sanctarum ex vera cordis contritione 
manantium, ut screnet, et iranquillct animas peccatorum post diuturnum horrorem et pavorem ... per 
lachrymarum compunctionem, Spiritus sanctus testimonium reddit spiritui nostro, quod filii Dei 
sumus." 

51 ROBERT Bellarmin, De gemitu columbae, lib. Ill, cap. XI ( Opera VII: 1677): .... sic a nobis laudari 
timorem, tanquam optimum (ructum lachrymarum, ut non excludamus fiduciam; et sic laudari fle- 
tum et suspiria, ut non excludamus gaudium et lactitiam. Spes enim, et gaudium spiritus ab eodem 
Spiritu S. proccdunt, a quo procedit timor Domini, et gemitus columbae." 
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zwolfte Tranenfrucht ist die Leichtigkeit, die ersehnten gottlichen Gaben tatsachlich 
zu erlangen (Cap. XII: facilis impetratio donorum Divinorum). Hier lobt der Kirchen- 
lchrer nochmals uberschwenglich den Wert und die Wirkkraft der Tranen. 52 Weder 
eine Zusammenfassung noch ein Epilog stehen am Ende des Tranenbiichleins. 


2.2 Auswertung 

Der Titel Vow Seufzen der Taube oder vom Wert der Tranen liefie, so E. Raitz von 
Frentz, eigentlich „eine mystische Schrift vermuten". 53 Dariiber hinaus erweckt die 
dem Aufbau zugrundeliegende Systematik (Notwendigkeit, Quellen und Friichte der 
Tranen) den Eindruck einer umfassenden Behandlung nach Art zeitgenossischer 
Schultheologie. Tatsachlich jedoch leistet Bellarmin in diesem Werk keine spezifisch 
neuzeitliche Interpretation der Tranengabe, eines klassischen Topos geistlicher Theo- 
logie. Zu Beginn finden sich einige iiberlieferte Beschreibungen des Phanomens geist- 
licher Tranen. Hier nimmt Bellarmin auf den Grundbestand einer uberkommenen 
Tranentheologie Bezug (z. B. auf Gregor den Grofien). In weiterer Folge (ab Buch II, 
ganzlich jedoch in Buch III) verliert er die geistlichen Tranen mehr und mehr aus dem 
Blick. Statt dessen benutzt Bellarmin das Thema, um jene Anliegen vorzubringen, die 
ihm am vordringlichsten erscheinen: Paranese und Zeitkritik, daneben Katechese und 
Kontroverstheologie. Wenigen Partien, die tiefe Innigkeit und Gefiihl erkennen lassen 
(erwa iiber das Leiden Christi oder iiber die Tranen der Gottesliebe), stehen ungleich 
mehr Passagen gegeniiber, die in herben Satzen das zeitliche Elend, den sittlichen Ver- 
fall und die Siinde vor Augen fuhren sowie vor ewiger Strafe warnen. Bellarmin 
betont, dafi von Christus niemals ein Lachen iiberliefert ist. 54 Dieser Hinweis charak- 
terisiert das Stimmungsbild, das weite Passagen von De gemitu columbae durchzieht. 

In Bellarmins Lesart der Tranengabe zeigt sich, dafi er ein Mann der Kirche ist: Die 
.seufzende Taube' ist die .streitende Kirche'. Sein Hauptinteresse in dieser Schrift ist 
weniger die theologische Reflexion auf ein Thema christlicher Mystik als vielmehr die 
moralische Erneuerung der Kirche und ihr Bestand in schwieriger Zeit. 


12 ROBERT Bellarmin, De gemitu columbae , lib. Ill, cap. XII ( Opera VII: 1677): .Postremus lachry- 
marum fructus est earum valor et pretium, vix enim credi potest, quantam vim habeant lachrymae 
apud Dcum." 

” Raitz von Frentz 1930, 220. 

Vgl. Robert Bellarmin, De gemitu columbae, lib. I, cap. X ( Opera VII: 1565). 
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3. Die Kunst, gut zu sterben ( De arte bene moriendi) 

R. Bellarmin starb 1621. Im Januar 1620 veroffentlichte - in Ahnung des nahen 
Todes? - der fast achtzigjahrige Theologe seinen .Schwanengesang*. 55 Zahlreiche 
Ausgaben und Ubersetzungen bezeugen den Erfolg des Sterbebiichleins. 56 Seit dem 
Spatmittelalter gab es die .Kunst des heilsamen Sterbens* (ars moriendi) als eigene Li- 
teraturgattung. 57 Sie diente urspriinglich als pastorale Handreichung fur junge Prie- 
ster, dann (durch Ubersetzungen) als Hilfe fur Laien zur unmittelbaren Vorbereitung 
auf das Sterben. Bereits das Monchtum hatte die .Betrachtung des Todes* ( meditatio 
mortis) als Ansporn zur Wachsamkeit und als Mittel zur .Kunst heilvollen Lebens* 
(ars bene vivendt) padagogisch-asketisch funktionalisiert. 


3.1 Aufbau und Inhalt 

Bellarmins Kunst, gut zu sterben besteht aus zwei Teilen: Buch I enthalt 16, Buch II 17 
Kapitel. Dem Werk ist eine Widmung (an Kardinal Franz Sforza) und ein Vorwort 
vorangestellt. Gleich zu Beginn bezeichnet Bellarmin Sterben als die „groGte aller 
moglichen Aufgaben" (negocium negociorum omnium maximum ) 58 , also gewisserma- 
fien als das .Meisterstiick menschlicher Existenz*. Deshalb ist die Fertigkeit, dem Tod 
gut zu begegnen, eine „Kunst“, und zwar „die grofite von alien". 59 Der Tod ist ein 
Ubel, aus dem jedoch viel Gutes entstehen kann. So ist der Blick darauf zu richten, daft 
der Tod die Pforte zum Reich Gottes darstellt und dafi die Gnade Christi den Tod 
nicht nur „nutzlich“ und „heilsam“, sondern sogar Jiebens- und erstrebenswert" 
machte. 60 

Buch I enthalt zunachst Weisungen fur die Zcit der Gesundheit. Das erste Gebot der 
Sterbekunst besteht in einem guten Leben (Cap. I: qui cupit bene mori, bene vivat) il , 
wenngleich es fur spate Reue ein biblisches Beispiel gibt (der Schacher am Kreuz). Vor 
dem leiblichen Tod mufi der Glaubende der Welt sterben (Cap. II: mori mundo) - ein 
iiberaus schwieriges Unterfangen. 62 Bellarmin halt es beinahe fur unmoglich, ,in der 


” Vgl. dazu Le Bachelet 1912, 110-121. 

54 Zu den Ausgaben und Ubersetzungen von De arte bene moriendi s. Raitz von Frentz 1930, 225 
Anm. 22. 

57 S. dazu Rudolf / Mohr 1979; Greshake 1988. 

51 Robert Bellarmin, De arte bene moriendi, praefatio ( Opera VII: 1997f.). 

5 ’ Robert bellarmin, De arte bene moriendi, praefatio ( Opera VII: 2001): „... artem bene moriendi 
artem esse artium omnium maximam.' 

40 Robert Bellarmin, De arte bene moriendi, praefatio ( Opera VII: 2003; 2004). 

41 Robert bellarmin, De arte bene moriendi, lib. I, cap. I ( Opera VII: 2005). 

41 Robert Bellarmin, De arte bene moriendi, lib. I, cap. II ( Opera VII: 2007): „Est aucem negocium 
hoc, non ludus puerorum, sed res maxima et difficillima." 
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Welt' zu sein und dabei die Giiter der Welt zu verachten, um „allein Gott zu leben". 63 
Hier thematisiert der Jesuitentheologe die Kunst des maflvollen Gebrauchs der Dinge 
und die Schadlichkeit der .Begierlichkeit' ( cupiditas ). Er weifi: Die innere Haltung des 
Menschen zu den Dingen ist entscheidend. 64 Darauf aufbauend sind Glaube, Hoff- 
nung und vor allem die Liebe anzustreben (Cap. III). Wer die Liebe hat, geht nicht zu- 
grunde, ,hier‘ wie ,dort‘ nicht. 65 Im Rahmen einer Auslegung von Lukas 12,35-48 
empfiehlt Bellarmin regelmafiige Gewissenserforschung, da der Zeitpunkt des eigenen 
Todes stets ungewift bleibt (Cap. IV). Die Suche nach dem rechten Verhaltnis zu Be- 
sitz und Reichtum bereitet auf den Tod vor (Cap. V). Zu Glaube, Hoffnung und Liebe 
miissen die drei .moralischen' Tugenden Besonnenheit ( sobnetas ), Gerechtigkeit ( in - 
stitia) und Frommigkeit (pietas ; vgl. Tit 2,12) hinzukommen (Cap. VI). Gebet (Cap. 
VII), Fasten (Cap. VIII) und Almosen (Cap. IX) lehren das heilsame Leben wie das 
heilvolle Sterben. Schliefilich behandelr Bellarmin die Sakramente und dcren Ertrag 
fur die .Sterbekunst' (Cap. X-XVI). 

Buch II beinhaltet die Vorbereitung auf den Tod in dessen unmittelbarer Nahe 
( vicina tam morte). Da man den Tod nur einmal stirbt und der Gewifiheit des Todes 
die Ungewissheit seines Zeitpunktes gegeniibersteht, bleibt nur die „Betrachtung des 
Todes" (Cap. I: meditatio mortis). Es ist unumganglich, den Tod immer vor Augen zu 
haben und sich deutlich auszumalen, was darin geschieht. 66 Die folgenden Kapitel 
handeln von den .Letzten Dingen', vom Gericht (Cap. II), von der Holle (Cap. Ill) so- 
wie von der Glorie der Seligen (Cap. TV). Nach der Richtschnur „Liebe gepaart mit 
Klugheit" 67 ist rechtzeitig ein Testament zu erstellen (Cap. V) und dabei das eigene 
Seelenheil nicht zu vergessen. Dem Empfang der Sterbesakramente (Cap. VII-VIII) 
hat ein Siindenbekenntnis voranzugehen (Cap. VI). Hierbei ist die echte Reue ent- 
scheidend. Die Todesstunde hat ihre spezifischen Versuchungen. Der Haresie (Cap. 
IX) ist in dieser Situation nur mit schlichtem Glauben beizukommen, nicht auf dem 
Feld des Diskurses. 68 Verzweiflung (Cap. X) und Hafi gegen Gott (Cap. XI) konnen 
ebenfalls auftreten. Unter den diversen Hilfsmitteln (Cap. XII) gegen teuflische Ver- 
suchungen in der Todesstunde ragt das Gebet (Cap. XIII) heraus. Soldaten und Ma- 
trosen sterben oft eines gewaltsamen Todes. Sie miissen besonders wachsam sein 


‘ J ROBERT Bellarmin, De arte bene moriendi, lib. I, cap. II ( Opera VII: 2008). 

“ ROBERT Bellarmin, De arte bene mortendi, lib. I, cap. II ( Opera VII: 2009): .... non abundant iaopum, 
ncque celsitudo honoris, ncque Regnum, auc Impcrium faciunt hominem esse de mundo, vel ut vivat 
in mundo, sed concupiscentia carnis, concupiscentia oculorum, et superbia vitae, quae uno verbo cu- 
piditas dicitur." 

65 ROBERT Bellarmin, Dearte bene mortendi, lib. I, cap. Ill ( Opera VII: 2012): .(charitas) regina virtu- 
turn ... cum qua nemo pent, sine qua nemo vivit, ncque in via, neque in patria.“ 

“ Robert Bellarmin, De arte bene mortendi, lib. II, cap. I ( Opera VII: 2066): .meditandi et cogitandi 
quid in morte geratur”. 

‘ 7 ROBERT Bellarmin, De arte bene mortendi, lib. II, cap. V (Opera VII: 2080): .charitas cum pruden- 
tia“. 

*’ ROBERT Bellarmin, De arte bene moriendi, lib. II, cap. IX ( Opera VII: 2090): .... arma nostra in hoc 
proelio non sunt disputationcs, sed simplex veritatis fides." 
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(Cap. XIV). Wer rechtzeitig die Sterbekunst erlernt und zudem ,im Herrn‘ stirbt, hat 
einen .gliicklichen* Tod (Cap. XV). Die dies verabsaumen, sterben einen .unglvick- 
lichen* Tod (Cap. XVI). In der Zusammenfassung (Cap. XVII) appelliert der Verfas- 
ser an den Leser, er moge es nicht bei aufterlicher Lektiire bewenden lassen, sondern 
sich die Sache zu Herzen nehmen. 69 


3.2 Auswertung 

Die Untersuchung des Sterbebiichleins bestatigt bisher gemachte Beobachtungen. 
R. Bellarmin erlautert die .Sterbekunst* nach Art zeitgenossischer aszetischer Theo- 
logie. Der inhaltliche Aufbau ist weitgehend den Vorgaben der Schultheologie ent- 
nommen. Auf der Grundlage einer grandiosen Kenntnis der Heiligen Schrift und der 
Vater 70 iibersetzt der Autor einen bedeutsamen Topos geistlicher Theologie in mora- 
lische Kategorien. Das Thema selbst gerat dabei zusehends in den Hintergrund und 
wird, wie schon in den beiden anderen opuscula ascetica, von Paranese, Zeitkritik und 
Ketzerpolemik iiberlagert. 

Bellarmin hat ein pastorales Anliegen. Er sieht seine Aufgabe darin, die diversen 
Stande der Kirche und der Gesellschaft an ihren ethischen Anspruch zu erinnern. Der 
.Seeleneifer* bewegt ihn, den Leser bisweilen personlich anzusprechen und in be- 
schworendem Ton zu ermahnen (bezeichnenderweise im Kapitel iiber das Letzte Ge- 
richt). 71 Dariiber hinaus spricht in De arte bene monendi der theologische Lchrer, der 
unversehens aus der Fiille seines Wissens schopft. Ein spezifisch jesuitisches Profil 
laftt De arte bene moriendi nicht erkennen. 


4. Ertrag 

Die erorterten Schriften R. Bellarmins vermitteln einen Ausschnitt, jedoch keinen 
Uberblick iiber dessen geistliche Lehre. 72 Wollte man diese erheben, waren zusatzlich 
die iibrigen opuscula ascetica, die Lowener Predigten, die Ermahnungen ( exhortatio - 
nes) an seine Mitbriider, der Katechismus sowie diverse Abschnitte der Kontroversen 
beizuziehen. Worin liegt der Ertrag der aszetischen Spatschriften des Jesuitentheo- 
logen? Gibt es eine .Botschaft* Bellarmins an die gegenwartige Theologie und Kirche? 


M ROBERT Bellarmin, De arte bene monendi, lib. II, cap. XVII ( Opera VII: 2 11 0): .altcnte considered . 

70 R. Bellarmin zitierl in De arte bene monendi mit Vorliebe Augustinus und Gregor den Grofien, aber 
aucb Basilius, Athanasius von Alexandrien, Clemens von Alexandrien, Johannes Climakus, Johannes 
Chrysostomus, Johannes Cassian, Cyprian, Hieronymus, Leo den Grofien (u. a.). 

71 Z. B. in Robert Bellarmin, Dearte bene moriendi, lib. II, cap. II ( Opera VII: 2072): .... obsecroego 
nunc lectores meos, ut cogitent et recogitent saepe et attente." 

71 S. den Versuch von RaiTZ VON FRENTZ 1926. 
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4.1 Spirituelle Theologie und auctoritas Patrum 

R. Bellarmin behandelt drei klassische Themen christlicher Spiritualitat und fragt nach 
deren Relevanz fur den Glaubensvollzug: Was bedeuten Schopfung ( De ascensione 
mentis in Deum), geistliche Tranen ( De gemitu columbae) und die Tatsache des siche- 
ren Todes (De arte bene moriendi) fur den Weg des Menschen zu Gott? Der Kirchen- 
lehrer nahert sich zuerst als Seelsorger und dann als Theologe dieser Fragestellung. 
Wie sehr (oder wie wenig) er dann im einzelnen dem urspriinglichen Thema folgt, ein 
wesentliches Anliegen bleibt die Verbindung von Theologie, pastoraler Tatigkeit und 
Frommigkeit. Robert Bellarmin versah an alien Stationen seines Lebens den Dienst 
der Predigt 73 und der geistlichen Unterweisung. Dabei achtete er stets auf die theo- 
logische Grundlcgung. 74 Solche Verbindung von Theologie und Praxis tut beiden 
Seiten gut. 

Bellarmin ist ein Vertreter der katholisch-tridentinischen Scholastik. 75 An Bellar- 
mins opuscula ascetica beeindruckt die profunde Kenntnis der HI. Schrift und der Kir- 
chenvater. Im Hinblick auf die Vater ist Augustinus am haufigsten vertreten. Daneben 
zitiert Bellarmin oft Gregor den Grofien und Johannes Chrysostomus. Da er auch 
Franziskus und Bonaventura sowie nicht seiten Bernhard von Clairvaux unter die 
Vater reiht, stellt sich die Frage, wann fur Bellarmin die Vaterzeit endct. 76 Weiters 
ist - nicht nur durch das Ubergewicht des Augustinus - eine Dominanz der latei- 
nischen gegeniiber den griechischen Theologen festzustellen. Immerhin fiihrt Bell- 
armin mehrmals Basilius, Athanasius von Alexandrien, Clemens von Alexandrien 
oder Johannes Climakus an. Obgleich die Edition der grofien Griechen zur Abfassung 
der Spatschriften im Vergleich zur Lowener Studienzeit Bellarmins weiter gediehen 
war, bezieht er seine Kenntnisse in diesem Bereich vorwiegend aus lateinischen Uber- 
setzungen. 77 

Die zwei grofien ekklesiologischen Anliegen Bellarmins - certitudo fidei und unitas 
Ecclesiae - sind auf dem Hintergrund der Abgrenzung vom reformatorischen 
Verstandnis des Christentums und der Kirche zu verstehen. 78 Auch in den opuscula 
ascetica sieht er nicht von den grofien kontroverstheologischen Themen ab. Weil Bell- 
armin gegen die neue Lehre von einer wesentlichen Unsichtbarkeit der Kirche deren 


75 S. dazu RAITZ VON FrENTZ 1925. 

74 Vgl. Galeota 1988. 

75 Vgl. MOLLER 1995, 98f. 

7 ‘ Als Vergleich ist zum Folgcnden die von T. Dietrich erstellte Vaterstatistik des ersten Kontrover- 
senbandes heranzuziehcn; vgl. Dietrich 1999, 534-537. 

77 Vgl. dazu DIETRICH 1999, l40-142.Bellarmingehtesdarum,wicDietrichbezuglichderHcrmencu- 
tikder Vateraussagen in den Kon trover sen fcststellt, .dierichtigc Auslegung der Vater und ihreEin- 
bindung in die Schriftauslegung wie die kirchliche Lehre bis ins Detail zu sichern. Entsprechend 
mviht er sich um jedes Zitat und zeigt sich besorgt, jedem Vaterwort seincn Platz im consensus catho- 
licorum einzuraumen ... Bellarmin selbst reiht hiiufig Vaterzitate aneinander oder erlautert den ei- 
nen patristischen Text durch einen anderen*; vgl. DIETRICH 1999, 534f. 

71 Vgl. dazu Dietrich 1999, 510-514. 
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sichtbare Aufienseite betont, erhalt das Moralische neben dem Strukturellen einen 
derartigen Stellenwert. Die moralische Erneuerung der Kirche ist Bellarmin ein Her- 
zensanliegen. Dies ist mit ein Grund, warum sich Spirituelle Theologie (die damals 
freilich noch nicht so hiefi und erst im theologischen Lehrbetrieb des 20. Jahrhunderts 
zu finden ist) 79 hier zeitbedingt vorwiegend als moralisch-aszetische Paranese prasen- 
tiert. 

SchlieSlich dtirfte die Fiille des von Bellarmin vorgelegten patristischen Materials 
mit der konkreten Geschichte der noch jungen Gesellschaft Jesu zusammenhangen. 
Der Jesuitenorden sah sich zu Beginn einem von Melchior Cano herriihrenden Vor- 
wurf der Neuerung gegeniiber. Nach H. Bacht konnten die ignatianischen Exerzitien 
nur deshalb offiziell von der Kirche rezipiert werden, „weil in ihnen die reichen Schat- 
ze der aszetisch-mystischen Uberlieferung von den Anfangen her lebendig sind." 80 
Ignatius von Loyola empfing, wie H. Bacht weiter ausfiihrt, „starke und starkste Im- 
pulse und Orientierungen aus den Dokumenten der friihen Monchsgeschichte." 81 
Auch Juan A. de Polanco, Ignatius’ Privatsekretar und Biograph, hatte eine Vorliebe 
fur Zitate aus der altchristlichen Monchsliteratur. 82 Bellarmins oftmaliger Hinweis 
auf die auctoritas Patrum steht also nicht zuletzt im Dienst des Ordensinteresses, das 
noch junge Institut der Gesellschaft Jesu als traditionsverankert darzustellen. Auch 
fur eine Spirituelle Theologie von heute bleiben die Hi. Schrift, die Theologie der 
Vater und die geistliche Uberlieferung der Glaubensgeschichte unverzichtbare ,theo- 
logische Fundorte' ( loci theologici), ohne daft damit alle aus heutiger Sicht bedeut- 
samen Quellen schon genannt waren. 


4.2 Ignatianische Schule? 

Die Geschichte jesuitischer Spiritualitat sieht in R. Bellarmin einen der altesten 
Vertreter der ignatianischen Schule. 83 Kcines der drei aszetischen Spatwerke - am 
wenigsten das Sterbebiichlein 84 - lafit jedoch meines Erachtens zwingend erkennen, 
dafi es sich ignatianischer Spiritualitat verdankt. Am ehesten trifft dies noch auf De as- 
censione mentis in Deum zu. Hier stehen das .Prinzip und Fundament' (Nr. 23) und, 
wie erwahnt, die .Betrachtung zur Erlangung der Liebe' (Nrn. 234-237) der ignatia- 
nischen Exerzitien im Hintergrund. 85 Nach dem Vorbild seines Ordensvaters leitet 
Bellarmin dazu an, neben den Wohltaten Gottes in der Schopfung die .miihselige 

” S. dazu WElSMAYER 1975, 59-65. 

10 Vgl. Bacht 1956, 231. 

11 Bacht 1956,226. 

12 Vgl. Rahner 1942, 67. 

,J Vgl. Raitz von Frentz 1926, 113. 

** Le Bachclet hingegcn stellt viclfaltige Bcziige zwischcn De arte bene moriendi und dem Ignatiani- 
schen Exerzitienbuchfesc, vgl. LE BaCHELET 1912, bes. 1 13f. Hier handclt cs sich m. E. jedoch um In- 
halte, die vom Genus Art moriendi herkommen. 

15 Darauf weist auch Le Bachclet hin, s. Le BaCHELET 1912, 75; 78. 
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Arbeit' zu erwagen, welche Gott in der Erlosung fur den Menschen verrichtet . 86 Bei- 
des, Kosmologie wie Soteriologie, will auf seiten des Menschen eine Antwort dank- 
barer Hingabe hervorrufen . 87 Allerdings: Gegeniiber jenem Schritt in die Welt der 
Menschen und ihrer Anliegen, den Ignatius als contemplativus in actione mit seinem 
„Gott finden in alien Dingen" schon setzte, bleibt Bellarmin aufierst reserviert. Ein 
Warnruf vor der Welt und ihren Gefahrdungen durchzieht alle aszetischen Spatwerke 
Bellarmins. Sein Gedankengang ist einer Kosmologie klassischen Zuschnitts ver- 
pflichtet und wagt noch nicht, sie konsequent ignatianisch durchzubuchstabieren. 

Eine spezifisch jesuitische Herkunft ist auch an Bellarmins Biichlein iiber die geist- 
lichen Tranen nicht ablesbar. Der Kirchenlehrer konnte die Tranengnade (wie Igna- 
tius) aus Eigenerfahrung gekannt haben . 88 Ferner empfiehlt er gelegentlich zur 
Betrachtung das ignatianische ,Zwiegesprach'. 8q Man vermifit jedoch das bei Ignatius 
so zentrale Element geistlicher Unterscheidung, das zur Klarung der Vielfalt mog- 
licher Urspriinge und Beimengungen der Tranengabe unverzichtbar ist . 90 Das spezi- 
fisch Ignatianische der Exerzitien als ,Sitz im Leben' des Tranenbiichleins kommt 
nicht zur Geltung. 

Robert Bellarmins aszetische Schriften zahlen trotz ihres reichen biblischen, patri- 
stischen und theologischen Hintergrundes nicht zu den Klassikern christlicher Spiri- 
tualitat. Wenngleich die geistliche Lehre des Jesuitentheologen aus heutiger Sicht 
wenig Originalitat aufweist, so zeigt die Vielzahl an Auflagen und Ubersetzungen 
dennoch, wie sehr der Kirchenlehrer mit seinen aszetischen Spatschriften die Herzen 
der Menschen zu treffen und damit einen Beitrag zur Weckung und Forderung von 
Gottesliebe zu leisten vermochte. 
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ORIGENES DEFENSUS DES PETRUS HALLOIX SJ 

ZUM UNGELOSTEN VERHALTNIS VON SPIRITUELLER 
UND DOGMATISCHER GELTUNG 

Lothar Lies SJ 


1. Vorbemerkungen und Fragestellung 
1.1 Unsere Fragestellung 

Immer wieder verteidigen Jesuiten* den kirchlich verurteilten Origenes (185/186 bis 
254/255). Auch Petrus Halloix SJ (1571-1656) 1 2 kampfte „avec moins de prudence, 
mais avec plus de science" (D’Ales) 3 fur ihn. 4 Ich frage nach Motiven und Kriterien 
seiner „Unklugheit“, unter anderem die Autoritat des den Alexandriner verurteilen- 
den 5. Okumenischen Konzils von Konstantinopel (553) zu bezweifeln 5 und seine 
Revision zu fordern. 6 Mein Interesse erhalt besonderen Zuschnitt, wenn es in einer 
Festgabe fur einen Jubilar entfaltet wird, der Jesuit ist und sich als Patrologe und 
Konzilsgeschichtler weltweit einen Namen gemacht hat. 


1.2 Meine These zum Origenes defensus 

Nicht nur im Titel 7 des Exemplars aus der Biblioteca Apostolica Vaticana 8 bekundet 
Halloix, wissenschaftlich-kritisch den Alexandriner als tugendhaften „Freund Jesu" 
(„amator Jesu“) aufzuzeigen und seine Verurteilung zu iiberprufen. Warum? Meine 
These lautet: Halloix erkennt Spiritualitat und Tugenden des Origenes als die der 


1 Vgl. SOMMERVOGEL 1893, 52-55; HURTER 1907, 1099f.; KOCH 1934, 1387f.; Falla 1983, hier 122-125; 
Lies 1985; Bertrand 1997 (Lit.). 

2 Petrus Halloix wurde am 27. Dezember 1571 in Luttich geboren und starb dort am 30. Juli 1656; vgl. 
ZANFREDINI 1872; ausfiihrlich FALLA 1983, 3-34. 

1 Vgl. Falla 1983, 122f. 

4 Vgl. Falla 1983, 113-122. 

5 Vgl. Falla 1983, 128f. 

‘ Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 373f. (zitiert wird hier und im folgenden nach den Seicenzahten der 
Ausgabe von 1648); zur Geschichte: Falla 1 983, 104-111; vgl. STUDER 2000. Vgl. weiter Sommervogel 
1893; HURTER 1907; KOCH1934, 1387f.; Falla 1983, hier 122-125; LIES 1985; BERTRAND 1997; STUDER 
2000 . 

7 Origenes defensus sive Origenis Adamantii presb. Amatoris Jesu Vita, virtutes, documenta, stacu(ta), 
exacta disquisitio. Auctore R.P. Petro HALLOIX Leodiensi, Societatis JESU Theologo. Ad Sanctis- 
simum D. N. Papam Innoccntium X. Leodii. Ex oflicina typographica Henrici et Ioannis Matthiae 
Hoviorum. M DC XLVIII Cum privilegiis Caesareo, et sua P.L.Celsitudinis. 

■ St. Barb. D. XI 58; vgl. Falla, 1983, 133-136. 
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Jesuiten . 9 Denn er spurt in seinem eigenen Leben eine spirituell-asketische Verwandt- 
schaft zu Origenes . 10 Diesen engagierten Heiligen kann die Kirche nicht verurteilen! 
Ihre Entscheidung ist neu zu bewerten." Wissenschaftlichkeit soil den Origenes im 
Geist der Gesellschaft Jesu apostolisch fruchtbar machen . 12 Dazu mufi er von kirchli- 
chen Zensuren frei sein . 13 Halloix bittet den Papst, den „Freund Jesu “ 14 ob dessen 
„unschuldigen Lebens und Reinheit der Lehre“ zu rehabilitieren . 15 Um die erforschte 
kirchliche Verurteilung zu beurteilen, macht er ,Vorschlage“, die er in etwa der Exer- 
zitienspiritualitat 16 und ihrer Unterscheidung der Geister 17 entnimmt: 

1. Wenn es vorkommt, dafi ein gelehrter und anerkannter Mann sich in seinen Biichern 
widerspricht und Personen und Sachen erwahnt und lobt oder sie tadelt, dann soil man 
sorgfaltig feststellen, mit welchem Affekt und zu welcher Zeit das geschehen ist. Jene 
Aufierungen sind dabei ernster zu nehmen, die in einem geordneten und ruhigen Geist 
geschrieben wurden als jene, die in einem gehassigen oder aufgewiihlten Geist verfafit 
wurden. Ernster zu nehmen sind auch jene Aufierungen, die von Freunden getan werden, 
als jene, die von Feinden kommen. Denn wenn schon einer im Wohlwollen iibertreiben 
kann, wieviel mehr im Flafi? Wie namlich das Wohlwollen die kritische Geistesscharfe 
schwachen kann, so kann der Hafi blind machen. 18 


9 HALLOIX an Kardinal C. Pamphili (vgl. FALLA 1983,79): „... deOrigene, quid ad me? Sed quasi res mea 
tunc ageretur, cum (ratris arderet innocentia, ultro caussam eius suscepi ut meam. Quid ut meam dico? 
Centuplo, inquam, magis quam meam. Pro mea enim (tametsi non minima interdum fuerit laboris et 
doloris occasio vel patienti aliquid iniurium, vel suspicianti) levius tamen ct citius, quicquid istud fuit, 
praeterii aut devoravi. Ac pro Origene amacore Jesu, viro de Ecclesia necessariis dirussimorum tyran- 
norum temporibus optime merito, viro semper pro Christo mortem quam pro se vitam ardentius si- 
tiente, non dies multos sed annos plurimos serio et impcnsc laboravi. Turn autem praesertim, cum mihi 
satis persensisse visus sum, hanc esse Dei optimi maximi voluntatem, ut tanti herois ct amatoris Jesu 
vitam componcrem, doctrinam elucidarem, hanc et illam a calumniis vindicarem." 

10 Vgl. FALLA 1983, 29-34, iiber die Exerzitienfrommigkeit der Jesuiten. 

11 Vgl. Falla 1983, 131. 

u FALLA 1983, 17, sieht Halloix ’s Wissenschaft apostolisch motiviert. 

13 Motto ohne Seitenangabe: .Nihil inventa ac defensa veritatis dulcius. Defensus meus Origenes, defen- 
sor Jesu. Dum prodit, mora magna subit, sed gloria maior: Origeni maior, mihi nulla: sed omnis lesu 
Hanc in eum Origenes rcijcit, hanc et Ego.“ 

19 Motto ohne Seitenangabe: .... a laudatissimis viris laudatus Origenes, qui ... ob defensum a se Domi- 
numjesum ad versus Cclsumfidcinostraeirrisorem ... et ob incredibilem ergajesum amorem ... testa- 
tissimum, mcritissimo Amatoris Jesu titulo est decoratus ..." 

13 Vgl. FALLA 1983, 33: .L’Origenej defensus n’ apparait pas comme un acte de rebellion ou d’independance, 
.. . au contraire dicte par l'espoir de .recupcrer’ une des grandes figures du Christianisme ..." 

“ Vgl. Ignatius von Loyola, Exerzitien (Ubersetzung von Balthasar). 

17 Vgl. IGNATIUS VON Loyola, Exerzitien 313-336. (Die Ziffern entsprechen der allgemein ublichcn 
Abschnitts-Zahlung.) 

'* Vgl. IGNATIUS VON Loyola. Exerzitien 316: .... Trost, wenn .... dieSeele in Liebe zu ihrem Schopfer . . 
zu entbrennen beginnt und demzufolge kein geschaffcnes Ding ... in sich zu lieben vermag als denn im 
Schopfer ... Tranen .... die ... zur Liebe seines Herrn bewegen, sei es aus Schmerz liber ... Sunden oder 
. . . Leiden Christi . . . oder uber andere unmittelbar auf seinen Dienst und Lobpreis hingeordnete Dinge 
. . . Zunahme von Hoffnung, Glaube und Liebe, und jede innere Freudigkcit, die lhn zu den himmlischen 
Dingen raft und zieht ... Heil seiner Seele, ... ihn besanftigt und befriedet in seinem Schopfer ... ." 
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2. Niemand, der bis dahin als unbescholten gait, soli aufgrund der Autoritat eines einzel- 
ncn Menschen, und sei er noch so bedeutsam oder gar sein Feind, fur einen solchen Men- 
schen gehalten werden, als den ihn jener beschreibt. 19 

3. Niemand, sei er noch am Leben oder schon gestorben, kann oder darf wegen offenkun- 
diger Irrtiimer in seinen Schriften, und seien diese Irrtiimer auch noch so gravierend, als 
Haretiker verurttili werden; es sei denn, dad feststeht, er habe diesen Haresien mit Hart- 
nackigkeit angehangen. 20 

4. Wer fiir den christlichen Glauben Marter erdulden muftte, wer also in der wahren Kir- 
che leben wollte, von dem mud man annehmen, dad er durch seinen frominen Tod als ei- 
nem offentlichen Bekenntnis sich wieder zum katholischen Glauben bekannte, auch 
wenn er seine vorherigen Irrtiimer als Lebender nicht widerrief. 21 

5. In ihrer Bedeutung konnen Partikularkonzile gegeniiber allgemeinen Konzilien ver- 
nachlassigr werden, und die allgemeinen friiheren gegeniiber den ihnen nachfolgenden 
allgemeinen spateren Konzilien. Denn es gilt das Wort des Augustinus: „Wenn etwas 
durch Erfahrung ans Licht gebracht werden soli, das verborgen war, dann wird auch das 
erkannt, was noch unbekannt war." 22 

Halloix will die in der Unterscheidung der Geister giiltigen 23 Ignatianischen Re- 
geln auf einen gesamtkirchlichen Unterscheidungsprozefl der Wahrheitsfindung, etwa 
ein Konzil, anwenden . 24 Vier romische Generalrevisoren 25 bescheinigen dem Werk, 
„mit einzigartigem Eifer und Fleifi solide Beweise" beizubringen und wissenschaftlich 
„uberaus angesehen" zu sein. Alle kirchlichen und ordensinternen Druck-Erlaubnisse 
waren vorhanden. Des Origenes Verteidigung konnte erscheinen . 24 Den Erfolg ent- 


*’ Vgl. Ignatius VON Loyola, Exerziticn 22, als Grundbedingung fur Exerzitien: .... dad jeder gute 
Christ mehr bereit sein mull, cine Aussage des Nachsten zu rettcn, als sic zu verdammen. Vermag er dies 
... nicht ...,so forscheer nach, wie jener sieversteht, und wenn ersie ubel versteht, so verbessereerihn 
mit Liebe, geniigt dies aber nicht, so suche er alle passenden Mittel, daG jener, sie richtig verstehend, 
sich rette." 

10 Zur kirchlichen Gesinnung vgl. IGNATIUS von Loyola, Exerzitien 364: .... sich huten, Vergleiche 
anzustellcn zwischen den hcute Lcbenden und den Seligen fruherer Zeiten; denn man irrt darin nicht 
wenig, wenn man etwa sagt: dieser weiG mchr als Sankt Augustinus, er ist ein anderer Sankt Franziskus 
oder noch groGer, ein zweiter Sankt Paulus an Gute, Heiligkeit usf.“ Naturlich gilt, wie in unserem 
Fall, auch das Gegentcil. 

11 Vgl. Ignatius von Loyola. Exerzitien 316 und 364. 

22 Vgl. den lateinischen Text der Propositiones: HALLOIX, Origenes defensus, 220. Hier eigene Uberset- 
zung. 

25 Vorsichtig in IGNATIUS VON LOYOLA, Exerzitien 313: .Rcgeln, um cinigermaGen die verschiedencn 
Bewegungen zu erklaren .... die guten, um sie aufzunehmen, die schlechten, um sie zu verwerfen." 

2 * Vgl. Halloix, Origenes defensus , 221. 

25 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, o. S. 

26 Vgl. zur Druckvorbereitung FALLA 1983, 133-138; zur Verurtcilung 158-161. 
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schied das Heilige Offizium (1650). 27 Mit der Index-Kongregation (1655) stoppte es 
„bis zur Korrektur“ 28 seinen Vertrieb. Die Gesellschaft Jesu zog das Werk zuriick: 29 
Wenn das Heilige Offizium auch nicht das ganze Buch verbiete, so teilt es amtlich mit, 
bestehe es doch darauf, die Abwertung des 5. Okumenischen Konzils zu entfernen, 
die These zuruckzunehmen, nachfolgende Papste und Konzilien hatten von ihren 
Vorgangern Irrtiimer iibernommen, und die Kritik an Hieronymus zu unterlassen. 
Also: Spirituelle Geltung hatte sich an dogmatischer Geltung vergriffen und war ge- 
scheitert. Das Verhaltnis von spiritueller und lehramtlicher Verbindlichkeit, von Spi- 
ritualitat und Dogma, ist mit der Indizierung und meiner Problemanzeige langst nicht 
entschieden. 


2. Gestaltung und Anliegen des Origenes defensus 
2.1 Lob des Origenes 

Den Inhalt von Origenes defensus berichten wir kurz, da wir nur Anliegen und her- 
meneutisch-spirituelle Kriterien verdeutlichen. C. Falla hat die wissenschaftliche 
Methode Halloix’s untersucht. 30 Heilige und Selige der Kirche, Martyrer und Kir- 
chenlehrer bis ins Mittelalter stutzen mit ihrer Autoritat 31 die Glaubwiirdigkeit und 
Autoritat des Origenes. 32 Dafi Halloix nicht nur in Origenes defensus bestimmte Tu- 
genden durch Kirchenlehrer, 33 Papste 34 und Jesuiten 35 herausstellt, griindet auch im 


27 FALLA 1983, 1 82f : .Ut ergo hie liber aliqua ratione tollerari possit sequencia stricte observanda sunt: 
Primo. Ut omnia quae ad infirmandam quinti Concilii Generalis authoritatem ab authore congesta 
sunt, penitus tollerantur, aliaque via excogitetur ad conciliandam Origenis defensionem cum autho- 
ritate illius Synodi quam nominatim in specie tot posteriores Pontifices, tot Concilia Gcneralia et Pro- 
vincialia, totque Professions fidci aScde Apostolica approbatacet fidelibus propositac approbarunt. 
2° Ut doctrina ilia quod quinta Sy nodus a posterioribus Pontificibus et Conciliis exerrore, subreptione 
approbata fuerit, omnino tanquam perniciosa revocetur. 

3° Ut author maiorem reverentiam et venerationem erga Hieronymum, Epiphanium, aliosque SS. Pa- 
tres et Pontifices exhibeat ne, dum defendit Origenem, virum dubiae et suspectae fidci, SS. Patrum 
authoritas atque existimatio violctur. 

4° Demumque ut priusquam liber evulgetur et publice vendendus ponatur, haec omnia correcta et 
emendata author transmittal Romam ad suum Patrem Generalem examinanda secundum arbitrium et 
sententiam Sacri Tribunalis Inquisitionis." 

21 Vgl. Falla 1983, 158-161. 

21 Vgl. Falla 1983, 159f. 

10 Vgl. Falla 1983, 68-78. 

21 Vgl. Falla 1983, 139-141. 

52 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus , I-X1I. 

22 HALLOIX, Origenes defensus, VII: .Non imitemur eius vitia, cuius virtutes non possumus sequi. Erra- 
verunt in fide alij tarn Graeci quam Latini, quorum non necessc est proferre nomina, ne videamureum 
non sui merito, sed aliorum errore defendere.“ 

24 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, VIII. 

22 Halloix, Origenes defensus, XI. 
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Streit mit Protestanten. 36 Sogar ein Haymon von Halberstadt bestatigt die Irmimer 
des Origenes als erdichtet oder als Privatmeinung. 37 Ahnlich andere. 38 Wir werden 
sehen, dafi Halloix seine Kriterien gegen die Verurteilung des Origenes - iiber das Ur- 
teil von C. Falla hinaus 39 - der Spiritualitat der Jesuiten entnimmt. Wie jeder Jesuit 
will Halloix sich dabei dem Urteil der Kirche unterwerfen. 40 


2.2 Das erste Buch: Tugenden der Jesuiten 

Im ersten Buch wird Origenes wissenschaftlich als „Geschenk Gottes" dargestellt, da- 
mit andere durch exakte Kenntnis Gott dankbar verherrlichen. Nur eine biographisch 
genau erfafite Lebenswelt des Alexandriners laflt Grofie und Umfang des Geschenks 
iibernaturlicher und naturlicher Tugenden beurteilen. 41 Es geht nicht nur um eine hi- 
storisch-kritische, 42 sondern auch um eine heilsgeschichtlich orientierte Objektivitat, 
die ignatianischer Spiritualitat zur Betrachtung der Erlangung der Liebe entspringt. 43 

Jesuiten finden Gott in seiner Vorsehung, die ihr Ziel in der Selbstmitteilung Chri- 
sti hat: 44 Nach des Vaters Tod sorgt Origenes durch Unterricht fur die Familie und 
bildet sich damit in profanen Wissenschaften aus. Nach Halloix bereitet die Vorse- 
hung ihn damit vor, das Christentum gebildeten Heiden zu verkunden und beriihmte 
Manner der Kirche 45 heranzuziehen. 46 Kraft gibt ihm die Schriftmeditation, 47 die we- 
sentlich zu den Exerzitien des Ignatius gehort. 48 Auch des Origenes Reise nach Rom 


3 ‘ Vgl. Falla 1983,75-77. 

17 Halloix, Origenes defensus, X: .Ego sine ... de sal vi fide Pacrumdixerim, vel quod haecomnino non 
scripserit, sed ab haereticis ob pracclarum nomen eius of fuscandum maligne conficta sint, et praescrip- 
ta, et nomine suo praetitulata: vel, si scripsit, non statuit ex sententia, sed disscruit ex opinione.* 

51 HALLOIX, Origenes defensus, XI: .... nullatenus ex sententia dixisse*. 

** Vgl. Falla 1983, 140f. 

,0 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 2: .Nihil equidem afferam, quod sedulo non probem; nihil sic 
probabo, quin matris Ecclesiae iudicio libcnter submittam*, und IGNATIUS VON LOYOLA, Exerzitien 
353: .In Absehung jeglichen (sc. privatcn) Urteils mussen wir den Geist gcriistet und bereit halten .... 
in allem zu gehorchen der wahren Braut Christi Unseres Herrn, die da ist unsere Heilige Mutter, 
die Hierarchische Kirche.* 

41 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 4. 

43 Vgl. FALLA 1983, 145: Eincrscits wolle Halloix erbauen, andererseits dies wissenschaftlich begrunden: 
.... il se revele un historien erudit et critique*. 

41 Vgl. IGNATIUS von Loyola, Exerzitien 233: .... bitten um innere Erkcnntnis der so grofien empfan- 
gcnen Wohltatcn, dazu hin, ... in allem Seine Gottliche Majestat lieben und Ihr dienen (zu konnen)." 

44 Vgl. Ignatius VON Loyola, Exerzitien 234: .Ins Gedachtnis rufen die cmpfangenen Wohltatcn der 
Schopfung, der Erlosung und der bcsondercn Gaben, . . . wie Grofies Gott Unser Herr fiir mich getan 
und wie vicl Er mir von dem gegeben hat, was Er besitzt, . . . danach verlangt, Sich selbst mir zu geben, 
soweit Er es nur vermag gemaS seiner Gottlichen Herablassung." 

45 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 10. 

44 Vgl. IGNATIUS von Loyola, Exerzitien 234-237: Die Antwort auf Gottes Nahe ist liebende Hingabc 
des Menschen. 

47 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, Ilf. 

41 Vgl. Ignatius von Loyola, Exerzitien 261-312. 
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zeige seine von der Vorsehung eingegebene kirchliche (papstorientierte) Gesinnung . 49 
Gottes Giite und Vorsehung fiihrten 50 zum Unterricht der Mutter des Kaisers Ale- 
xander Severus, Julia Mammaea. Origenes habe zur Ehre Gottes christliche Lehre und 
Tugend vorgetragen . 51 Wissenschaftler konnen Bescheidenheit, Keuschheit, Scham- 
haftigkeit und Unschuld des jungen Kaisers als Frucht Origenischer Erziehung be- 
zeugen . 52 In der Flucht nach Casarea liege nichts Verachtenswertes, denn sie schadet 
Alexandrien nicht. Don seien schon Schuler am Werk, wahrend die Vorsehung seine 
Friichte bis nach Asien verteile . 53 Die Vorsehung schiitzte ihn innerhalb der Christen- 
verfolgungen . 54 Vorsehung ist fiir Jesuiten Gottes Miihen um den Menschen . 55 

Jesuiten suchen zur „grofteren Ehre Gottes” .Ungebildete* und Multiplikatoren zu 
erziehen . 56 Origenes lehrt, die im Glauben Unwissenden zur Ehre Gottes zu bilden, er 
versucht, alien alles zu werden, ohne sein Christsein zu verlieren . 57 Die gekommenen 
noblen und intelligenten „Rohlinge “ 58 wirken zu Hause, „von Christus auf Hoch- 
glanz gebracht .” 59 

Gehorsam gegeniiber der Mutter, die ihn vom Martyrium abhalt , 60 und Eifer fur 
das Martyrium verdeutlichen ignatianisch discreta caritas: bi Origenes liebt Gott, aber 
nicht nach seinem Gutdiinken, sondern wie Gottes Weisheit diese Liebe ordnet. Die 
heroische Tugend der Gottes- und Christusliebe bestehe in einer von Gott .geordne- 


44 HALLOIX, Origenes defensus, 20: .Origeni ... iniecit Divina bcnignitas immensum quoddam inviscn- 
dae Romanae Ecclesiae desidcrium ..." 

50 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus , 34f. 

51 HALLOIX, Origenes defensus, 37: „ . . . inprimis necessaria, et quae ad Dei gloriam facercnt, ac Divinac 
doctrinac virtutem commonstrarent, praecepta cradidit ..." 

” Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 38-41; Bericht des Lampridius mit der Erwahnung der goldenen 
Regel etc. 

53 HALLOIX, Origenes defensus, 42: .... sors demigration Is .... Divinac fuissedispensationis ac providen- 
tiae, consecuti fclicium rerum eventus planissime ostenderunt." 

54 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 45. 

53 Vgl. IGNATIUS VON Loyola, Exerzitien 236: .Erwagen, wie Gott sich anstrengt und muht ummeinct- 
willen in alien geschaffenen Dingen . . ., Er verhalt Sich wie einer, der muhselige Arbeit verrichtet ..." 

56 Vgl. Ignatius von Loyola, Exerzitien 152: .Hier bitten um die Gnade, das erwahlen zu konnen, was 
jcweils mehr dient zur Glorie Seiner gottlichen Majestat und zum Heil meiner Seele." 

57 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 42: .Ipse autem Origenes omnia ad Dei gloriam referre, et propter 
unum Christum omnia omnibus fieri, tamquam Gentilis cum Gentilibus, tamquam Judaeus cumjuda- 
eis, cum nec Gentilis essct, nec Judeus, sed his atque illis, salva Christi lege et honore, sic se accommo- 
daret, atque ipsorum animos bencvolentia, humanitate, omnique officii genere ita devinciret, ut mo- 
rum dulcedine, et mira eruditionis varietate capti, non quirent postea neque inductis ab co de fide 
sermonibus contradicere, neque superiectis rationibus validissimis reluctari." 

51 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 42: .Quod vel pauca huiusmodi, aliorum seminum essent pluri- 
morum." 

5 ’ HALLOIX, Origenes defensus, 43f. 

40 Vgl. Halloix, Origenes defensus, 6f. 

61 Vgl. IGNATIUS VON Loyola, Exerzitien 146 zur discreta caritas: .Erwagen die Rede ... an allc Seine 
Diener und Freunde ..., wclche Er ... aussendet, wie Erihnenempfiehlt, sic mochten alien zu helfen su- 
chen, ...zuerst zu hochster Armut im Geiste hin bewegen und, wenn Seine Gottliche Majestat daran 
Gefallen fande und sie erwahlen wolltc, ... auch zur auficren Armut; zweitens zum Verlangcn nach 
Schmiihungen und Verachtetwerden ..." 
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ten Liebe 1 . 62 Martyrium 63 sei Nachstenliebe; denn Menschenliebe griinde wie das 
Martyrium in der Gottesliebe; 64 auch wenn Origenes aufgrund der ,Entscheidung‘ 
Gottes nicht Martyrer und wegen des Glaubens nur gefoltert wurde. 65 Die Sehnsucht 
nach dem Martyrium sei .diskrete' Liebe (Joh 15,13). Ihre Erftillung hange von Gottes 
Willen 66 und seiner „besonderen Gnade" 67 ab. Letztes Motiv ist ignatianische „Fami- 
liaritat mit Christus": denn jener (sc. Jesus Christus) ist mir Ort, jener mir Haus, 
jener mir Wohnung, jener mir Bleibe." 68 

Die Bereitschaft zum Martyrium entspringt ignatianischer Exerzitiendynamik. 65 
Origenes sei als „Ermunterer und Anfeuerer" der Martyrer 70 selbst Martyrer, wenn- 
gleich ihn die Vorsehung davor schiitzte. 71 Des Origenes Liebe zum Martyrium, das 
Tugendstreben, sein intensives Studium und seine ,Selbstverstummelung‘ um des 
Himmelreiches willen kommen aus tiefem Glauben. Daher kann das wortliche Ver- 
stehen des Schriftwortes von „Eunuchen um des Himmelreiches willen" (Mt 19,12) 
nicht Siinde sein. 72 Es ist „Angehen gegen eigene Sinnlichkeit und Liebe zu Fleisch 
und Welt." 73 Dem Jesuiten Halloix war Abtotung und Selbstkasteiung aus Liebe zu 
Christus nicht weniger selbstverstandlich als dem Origenes. 74 Wer wie Origenes lebt, 


43 Halloix, Origenes defensus, 8: .... in arte sancti amoris versatus puer, ... Dei sapientia ordinaverat 
charitatem; ... amaret patrem ... secundum Deum; hie diligeret filium, sed infra Deum ..." Vgl. dazu 
den dritten Grad dcr Dcmut in IGNATIUS VON LOYOLA, Exerzilien 167: .... und sofern Lobpreis und 
Verherrlichung der Gottlichen Majestat gleich bleibt, um Christus Unsercm Herrn je mehr nachzu- 
folgen und Ihm dcr Tat nach ahnlicher zu werden, jc mehr mit dem armen Christus Armut wunsche .. ., 
je mehr mit dem schmachcrfullten Christus Schmach .... als ein Tor und Narr angesehen zu werden um 
Christi willen, der zuerst als ein solchcr angesehen wurde ..." 

63 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus , 87-92. 

64 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 87: .... propter Deum animam suam pro fratribus ponat ..." 

65 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 88: .Solutus autem, idque non sua voluntate, sed Dei dispensatione, 
totum sc ad Dei gloriam et fratrum salutem atque solatium impendit.” 

“ Vgl. IGNATIUS VON Loyola, Exerzitien 97: .Jene, die sich mehr ... auszeichnen wollen in ungcteiltem 
Dienst ihres Ewigen Konigs . . ., werden nicht nur ihre Person zu den Miihen anbieten, sondern angehen 
gegen ihre eigene Sinnlichkeit und ihre Liebe zu Fleisch und Welt, und Angcbote von jeweils groderem 
Wert und grodcrer Bedeutung darbringen ..." 

63 Halloix, Origenes defensus, 91. 

61 HALLOIX, Origenes defensus, 92. 

4 ’ Vgl. IGNATIUS von Loyola, Exerzitien 22; ebd. 98: .Ewiger Herr aller Dinge, ich bringe Dir mein 
Angcbot dar mit deiner Gunst und Hilfe, angesichts Dciner unendliehen Gutc . . .: dad ich wunsche und 
ersehne, und dad es mein iiberlcgter Entschlud ist, wofern es nur zu Deinem groderen Dienst und 
Lobpreis gereicht. Dir nachzustreben im Ausstehen alles Unrechts und aller Schmach und aller Armut, 
der auderen wie der geistigen, sofern Deine heiligste Majestat mich erwahlen und aufnehmen will zu 
solchcm Leben und Stand.” 

70 Halloix, Origenes defensus, 14f. 

71 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 15. 

71 Halloix, Origenes defensus, 19: .... propter istum zelum ct ingens acsincerum Deo placendi deside- 
rium, nihil prorsus peccati fuisse arbitrandum est; propter animi vero generositatem tantum opus 
audentis, et incredibili ardore fidei et castimoniae aggredientis ...” 

73 Vgl. Ignatius von Loyola, Exerzitien 97. 

74 Vgl. Falla 1983,30-33. 
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wird von keinem Papst (Fabian) verurteilt . 75 Halloix begriindet dies mit innerer Ver- 
wandtschaft von Origenes und Fabian . 76 

Jesuiten betonen kirchlichen Gehorsam . 77 Wenn Origenes mit Erlaubnis seines Bi- 
schofs Demetrius nach Casarea geht und auf Wunsch des Ortsbischofs offentlich pre- 
digt, so trifft ihn kein Tadel; zustandige Bischofe verteidigen 78 und veranlassen ihn, 
Priester zu werden gegen das Hindernis der Kastration. Origenes treffe keine Schuld, 
da er sich aus „Grofimut“ und zum „Zeugnis seiner Keuschheit" entmannte . 79 Er hat- 
te etwas getan, was ihm erlaubt war . 80 Fur Ignatius ist Grofimut Grundtugend. 

Origenes wahlte Bescheidenheit, wieder ignatianische Tugend, zur Haltung in 
Lehr-Streitigkeiten: In der Sache gut vorbereitet, „mit der Tradition der Kirche kon- 
form“, menschlich bescheiden und ansprechend auftretend, „den Partner ins Ge- 
sprach einbeziehend und bittend ". 81 Origenes ist in Gelehrsamkeit, Bescheidenheit 
und Menschenliebe „Glorie und Freude" des Apostels Paulus . 82 Als „Soldat Chri- 
sti “ 83 spreche er nicht in geistigem Hohenflug, nicht mit ausgekliigeltem Urteil und 
geiibten und gezinkten Disputen; auch nicht aufgrund schlagfertiger und treffsicherer 
Rede, nicht einmal aufgrund seines Ansehens als Schriftsteller oder sonstiger riihm- 
licher Taten, sondern „vertrauend auf Gottes Hilfe und das in der Liebe begriindete 
Gebet der Bruder ." 84 Des Origenes kirchlicher Bckehrungserfolg 85 liege nicht nur in 
Gelehrsamkeit, sondern auch in Bescheidenheit und Einfachheit ; 86 der geehrte 
Schriftsteller, der beriihmte Bekenner und der gepriesene Martyrer ist bei einfachen 
und bedeutenden Menschen gleichermafien geehrt ; 87 ihn riihmen 88 die heiligen Man- 
ner der Kirche zur grofieren Ehre Gottes . 89 Origenes ist fur Halloix Geschenk voller 
ignatianischer Tugenden. 


75 Vgl. Halloix, Origenes defensus, 59. 

74 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 59: „Neque potest esse dubium, quin inter viros ciusdem studii 
atque zeli, et ambos pro Christo patiendi ardore admodum incensos (quod ipse ambobus non multo 
post sub Dccio Philippi succcssore, obtigit) facillimc convenerit." 

77 Vgl. die Regcln zum Fiihlen mit der Kirche: IGNATIUS VON LOYOLA, Exerzitien 352-370. 

71 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 31. 

7 ’ Halloix, Origenes defensus,i\. Zur ignatianischen Grofimut s. IGNATIUS VON Loyola, Exerzitien 5: 
.... es ist sehr niitzlich, mit grofier Seele und Weitherzigkeit seinem Schopfer und Herrn gegeniiber 
in sie (sc. die Exerzitien) einzutreten, Ihm sein ganzes Streben und seine Freiheit darbringcnd, damn 
Seine Gottliche Majcstat sowohl seiner Person wie seines gesamten Bcsitzes gcmall Ihrcm Heiligsten 
Willen sich bediene." 

10 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 35: .... persecuti sumus ea, quae nobis a Deo concessa sunt ...” 

" Halloix, Origenes defensus, 51. 

* 2 Halloix, Origenes defensus, 52. 

*’ Vgl. zu miles Chrtsti IGNATIUS VON Loyola, Exerzitien 95. 

14 HALLOIX, Origenes defensus, 64. 

15 Vgl. Halloix, Origenes defensus, 26f. 

Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 29; vgl. dazu den „Ruf Christi aneinen bescheidenen Ort“: IGNA- 
TIUS VON Loyola, Exerzitien 144 und 146. 

* 7 Vgl. Halloix, Origenes defensus, 29. 

" Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 70. 

*’ Vgl. Halloix, Origenes defensus, 68-70. 
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2.3 Das zweite Buch 

Die Ziele des zweiten Buches sind: Aus dem Werk des Origenes jene Tugenden darzu- 
stellen, „die unter den Menschen Zeichen des rechten Glaubens sind"; 90 dessen Texte 
zur Sittenlehre vorzustellen und Schwierigkeiten „mit den Sentenzen der Kirchenva- 
ter, die Origenes ablehner", vorzutragen. 91 Halloix zeigt: Was Oiigenes tut, das iehrt 
er, was er Iehrt, das tut er. Andere Auffassungen irren. Die Tugendlehre 92 des Orige- 
nes verdeutlicht dessen Rechtglaubigkeit. Er betone „Ehrfurcht vor Gott", 93 „christ- 
liche Demut", 94 „Furcht des Herrn", 95 „tiefe Sehnsucht nach dem Martyrium und 
brennenden Eifer gegen die Feinde des christlichten Glaubens." 96 Die Ehrfurcht 
nahre sich aus der Gegenwart Christi im Glauben und in der Eucharistie. 97 Exer- 
zitienbetrachtungen 98 stehen hinter der Aussage von Christus, dem Konig der Her- 
zen, den Origenes oft „meinen Herrn Jesus Christus" nennt. 99 Contra Celsum sei 
„eine fiir Christus und das christliche Gesetz geschriebene Apologie, die der nach den 
Aposteln erste Lehrer der Kirche zur Ehre und zur Verteidigung Jesu veroffentlicht 
hat." 100 „Heilsame Gottesfurcht" beherrsche Leben und Schriften, 101 weil Origenes 
in der Gegenwart Gottes lebte. 102 

Wieder geht es um ignatianische Tugenden bei Origenes: seine discreta caritas in 
der Sehnsucht nach dem Martyrium, die kirchliche Gesinnung im Eifer fur den rech- 
ten Glauben, und dies alles aus der Liebe zu Christus. Gegenteilige Vorwiirfe treffen 
ihn nicht und sind Unterstellungen. 


2.4 Das dritte Buch 

Halloix dokumentiert wissenschaftlich die Ubereinstimmung Origenischer und 
kirchlicher Glaubens- und Sittenlehre und fragt nach den Vorwurfen, die Origenes 
der Haresie bezichtigen. 103 Wiederum ist Heiligkeit als Gottes Geschenk Grund 
seiner Rechtglaubigkeit. Auch fiir Ignatius ist Gottes Ruf nie mit „Beimischung 


,0 Halloix, Ongenes defensus, 71. 

” Halloix, Origenes deferens, 71. 

,J Vgl. Halloix, Origenes defensus, 79-83. 

,5 Vgl. Halloix, Origenes defensus, 72-79. mit vielen Textbelegen; vgl. IGNATIUS VON Loyola, Exer- 
zitien 71 . 

M Vide Textbeispiele; vgl. Ignatius von Loyola, Exerzitien 167. 

” Vgl. Ignatius von Loyola, Exerzitien 370. 

Halloix, Origenes defensus, 71; vgl. Ignatius von Loyola, Exerzitien 91-99. 

” Vgl. Halloix, Ongenes defensus, 75. 

” Vgl. Ignatius von Loyola, Exerzitien 91-99. 

” Vgl. Halloix, Origenes defensus, 75-77. 

100 Halloix, Origenes defensus, 76f. 

101 Vgl. Halloix, Origenes defensus, 83-87, hier 83: .Timor in Origcne salutaris". Vgl. dazu IGNATIUS 
von Loyola, Exerzitien 370. 

,0J HALLOIX, Ongenes defensus, 87: .... ex vero fidci et pietatis, et timoris Dei sensu .... et in omni vita 
sua studiose servavit.“ 

Vgl Halloix, Ongenes defensus, 94-216. 
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fleischlicher Interessen" verbunden . 104 Der gleiche Geist wirkt in der heiligen Kirche 
auch die Lehr-Entscheidungen . 105 

Die Trinitatslehre des Origenes sei „Verherrlichung Gottes und Nutzen fur die 
Kirche ." 106 Die Inkarnationlehre zeige „den Freund Jesu ", 107 ihre Formulierungen 
streiten kirchlich-kampferisch gegen christologische Haresien . 108 Der Heilige 
Geist 109 sei Tugendkraft gegen die Siinde , 110 durchwalte die Seele und halte den Leib 
in Zucht . 111 In ihm kann die Seele Gutes und Boses unterscheiden . 112 Origenes ist 
Mann der Unterscheidung der Geister . 113 Die sakramentale Vereinigung mit Christus 
in der Eucharistie und die geistige im Wort 114 ist Origenes ahnlich wichtig wie spater 
der Gesellschaft Jesu . 115 Irrtumer bezuglich der Seele seien verzeihlich 116 oder Fal- 
schungen , 117 Aufstieg, Fall und Verwandlung konne man rechtglaubig erklaren . 118 

Die Lehre von der Kirche unter anderem als Ort der Unterscheidung von Gut und 
Bose ist orthodox . 119 Leben als barmherziger Samariter erbaue die Kirche . 120 Liebe zu 
Kirche und Glaubigen werbe fur Christus . 121 Rechtglaubig seien Amtsverstandnis 
und Mariologie , 122 Glaubens -, 123 Tauf - 124 und Tugendlehre , 125 Verstandnis des Syrn- 
bolum fidei, i2i Hochschatzung der Heiligen Schrift , 127 Bekenntnis zur Tradition 128 


104 Vgl. Ignatius von Loyola, Exerzitien 172. 

105 Vgl. IGNATIUS VON Loyola, Exerzitien 365: „... wirglauben, dafi zwischen Christus UnsercmHerrn, 
dem Briutigam, und der Braut, der Kirche, der gleiche Geist waltet, der uns zum Heil unserer Seclen 
leitet und lenkt, weil durch denselben Geist Unseres Herrn, der die Zehn Gebote erliefi, auch Unsere 
Heilige Mutter die Kirche gelcnkt und regicrt wird." 

101 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 94-101, hier 94. 

107 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 101-108; hier 101. 

I0 ’ Vgl. Halloix, Origenes defensus, 107. 

,0, Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 109; vgl. IGNATIUS VON Loyola, Exerzitien 62: .grofieres Fiihlen 
im (sc. Heiligen) Geist". 

1.0 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, llOf. 

Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 1 12f. 

1,2 Vgl. Halloix, Origenes defensus, U3f.; vgl. IGNATIUS VON Loyola, Exerzitien 62. 

1.1 Vgl. Ignatius von Loyola, Exerzitien 313-336; Lies 1990. 

1,4 Vgl. Halloix, Origenes defensus, 120; vgl. Lies 1987. 

115 Vgl. Ignatius von Loyola, Exerzitien 44. 

Vgl. Halloix, Origenes defensus, 134-140, hier 136f.; vgl. dazu Lies 1999. 

1,7 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 135. 

111 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 136f. mit Zitaten gegen Ende von Origenes, Homiliae in Leviti- 
cum 9; In Lucam 8; In Numeros 17. 

Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 141-148, hier 143. 

120 Vgl. Halloix, Origenes defensus, 146. 

111 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 148-154, hier bes. 148f. Siehe auch oben, Anm. 9. 

1,7 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 154; 157-161. 

125 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 161-168. 

124 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 168-175. Nach 170fo!gt 181. Die Korrekturistdaruber gedruckt. 

125 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 175-178, hier bes. 176-178. 

124 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 167f. 

127 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 178-181. 

,2 ‘ Vgl. Halloix, Origenes defensus, 134-140. 



ORIGENES DEFENSUS DES PETRUS HALLOIX SJ 


1061 


und zum freien Willen gegen doppelte Predestination. 129 Origenes arbeite gegen 
Haretiker und zur Bekehrung der Sunder, 130 fur wache Freiheit und gegen Heilsver- 
schlafenheit. 131 Freiheit und Heilssorge sind Haltungen der Exerzitien; 132 ebenfalls 
das Eingestandnis der Sunden; 133 Origenes ist rechtglaubig. Des Suarez Meinung, er 
babe die ewige Holle in zeitliches Fegfeuer umgewandelt, sei zu kritisieren. 134 

Origenes hatte aus seinem kirchlich-kampferischen Glauben spirituelle und dog- 
matische Irrtiimer der Haretiker aufgedeckt. 135 Beides ist fur Halloix begriindet im 
Miihen um die grofiere Ehre Gottes, um kirchlichen Nutzen und Liebe zur Kirche, in 
Unterscheidung der Geister, Betonung der Freiheit bei inniger Verbindung mit Chri- 
stus in Wort (Schrift) und Eucharistie. 136 Kampf bekraftigt die gesunde Lehre der 
Katholiken und ihre erprobten Sitten. 137 


2.5 Das vierte Buch 

Im vierten Buch wird die Verurteilung des Origenes iiberpruft. 138 Es will ihn als 
„Freund Jesu“ herausstellen, um ihn der Zensur zu entreifien. 139 Die Christus-Liebe, 
wirksam in alien Lebenslagen des Origenes, entkraftet die Vorwiirfe von Haresie und 
Ungehorsam. 140 Halloix fiihlt sich Origenes verwandt in rastloser Wissenschaft, we- 
nig Schlaf, in Bufiwerken und korperlichen Kasteiungen. 141 Die hermeneutischen 
.Vorschlage* sind geistliche Lebensregeln Halloix ’s 142 und tragen dazu bei, Origenes 


Vgl. Halloix, Origenes defensus, 189-192; vgl. die Regelnzum Fiihlen mit der Kirche: IGNATIUS VON 
LOYOLA, Exerzitien 366f. 

no Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 191. 

151 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 192. 

1,1 Zur Freiheit s. o. IGNATIUS VON LOYOLA, Exerzitien 5 und 369; ebd. 234: „Nimm Dir, Herr, und iiber- 
nimm meine ganze Freiheit, mein Gedachtnis, meinen Verstand und meinen Willen, mein ganzes 
Haben und Bcsitzen. Du hastes mirgegeben, zu Dir, Herr, wende iches zuruck, das Gesamte ist Dein; 
verfiige nach Deinem ganzen Willen, gib mir Deine Liebe und Gnadc, das ist mir genug “ Zur Heils- 
sorge vgl. ebd. 165-169, die drei Weiscn der Demutigung. 

155 Vgl. IGNATIUS von Loyola, Exerzitien 44 iiber Beichte und Kommunion; ebd. 55-61 iiber Sunde, 
bes. 61: „Uberlegen und DanksagenUnseremHerrn, dad Er mir bis jetztdas Lebengeschenkt hat, und 
sich Besscrung fur die Zukunft vornehmen mit Seiner Gnade." 

,J * Vgl. Halloix, Origenes defensus, 202. 

1,5 Vgl. Halloix, Origenes defensus, 206-216, hicr 215; zur Aufdeckung von Irrtumern als geistlicher 
Unterscheidung s. IGNATIUS VON LOYOLA, Exerzitien 7. 

,5 ‘ Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 240. 

157 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 206-216, hier 215f. 

,5 * Vgl. dazu Falla 1983, 148-156. 

159 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 2 1 7 f . , hier bes. 218. 

1,0 Vgl. Halloix, Origenes defensus, 219f. 

141 Vgl. FALLA 1983, 128f. Zu Bufiwerken vgl. IGNATIUS von Loyola, Exerzitien 83; 87 und 97f. 

142 Vgl. den lat. Text der Propositiones: HALLOIX, Origenes defensus, 220. 
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zur grofieren Ehre Gottes zu verteidigen : 143 zunachst gegen Hieronymus 144 und seine 
Nachbeter . 145 

Des Origenes Kastration 146 sei nicht Schuld, sondern Eifer fur Gottes Reich . 147 
Aufgrund der .allgemeineren Uberzeugung' konne ein solcher Akt nicht .naturhaft’ 
schlecht sein, weil er willentlich geschehe und hoheren Giitern untergeordnet werde: 
bei Origenes um des Himmelreiches willen im Unterschied zu Leontius, der sich ent- 
mannt hatte, um sorglos mit einer Frau zusammen zu sein . 148 Origenes habe aus drei- 
facher Tugend gehandelt: aus Glauben, Keuschheit und Tapferkeit . 149 

Als Nichtpriester offentlich vor Bischofen und Volk zu predigen, sei auch Praxis 
der Gesellschaft Jesu . 150 Aus Gehorsam habe sich der Eunuch zum Priester weihen 
lassen . 151 Nicht einmal seine Feinde Porphyrius 152 und Hieronymus 153 hatten ihm 
Gotzendienst vorgeworfen. Anklagen, Origenes denke falsch von Christus, vom Hei- 
ligen Geist, spreche vom Seelenfall praexistenter Seelen, lehre haretisch von der Auf- 
erstehung des Fleisches und vertrete eine Allerlosung , 154 seien widerspriichlich und 
haltlos. In der Lehre iiber Seele 155 und Auferstehung 156 konne man ihm nicht Irrrii- 
mer seiner Zeit vorwerfen . 157 Allerlosung 158 und Leugnung ewiger Verdammnis 159 
hatten in seinen zuriickhaltenden Schriften keinen Anhalt . 160 Fehler der Trinitats- 
lehre 161 seien nach Bellarmin 162 und anderen 163 eingeschleust . 164 Niemals habe Ori- 


1,5 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus , 221. 

1,4 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus , 223f. 

141 Vgl. Halloix, Origenes defensus, 234-239. 

144 Vgl. dazu Halloix, Origenes defensus, 242-258; die Aufstellung bcs. 242. 

147 Vgl. Halloix, Origenes defensus, 243f.; IGNATIUS von Loyola, Exerzitien 97f. und 172. 

141 Vgl. Halloix, Origenes defensus, 245f. 

144 Vgl. Halloix, Origenes defensus, 248. 

1,0 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 249: .Fuerunt et e minima societate nostra non pauci, qui ante sus- 
ceptum Sacerdotium ad templorum admissi suggestus, mirabili feccrunt animorum ad virtutem 
conversiones. Quorum sanctis messibus non invidebant Episcopi, sed applaudebant: et utiles aliorum 
in sua vinca labores, tametsi iuvcnumet non Sacerdotum, sualucraducebant, et laudibus honorabant, 
et praemijs adaugebant." 

151 Beachte das Verhaltnis von Gehorsam und Siinde in IGNATIUS VON Loyola, Exerzitien 50; vgl. HAL- 
LOIX, Origenes defensus, 249f., hier 250: .Itaque nec valuit nec tenuit ilia, quaecumque fuerit, scu ex- 
communicatio, seu irregularitas.* 

153 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 251f. Zitat 252: „Christianorum hostis offensissimus". 

1,3 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 254. 

154 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 258f. 

135 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 281-283. 

154 Vgl. Halloix, Origenes defensus, 283-286. 

157 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 281-283. 

,J * Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 286-294. 

154 Vgl. Halloix, Origenes defensus, 297-309. 

140 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 286-294. 

141 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 258-260. 

143 Vgl. Halloix, Origenes defensus, 260. 

143 Vgl. Halloix, Origenes defensus, 262. 

,44 Vgl. Halloix, Origenes defensus, 261f. 
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genes eine arianische Sentenz vertreten. 165 Hinter der Orthodoxie des Origenes stehen 
fur Halloix ignatianische Grundhaltungen des Glaubens, der Keuschheit um des Him- 
melreiches willen, des kirchlichen Gehorsams und der Christusliebe; sie sprechen von 
aller Haresie frei. 


2.6 Der Hohepunkt des vierten Buches 

Halloix untersucht Synoden und Konzilien, die Origenes verurteilten. 166 Ihre Gel- 
tung beurteilen die ignatianischer Spiritualitat nahen ,Vorschlage‘. 167 Die alexandrini- 
sche Synode unter Demetrius (321) habe nach den Quellen Origenes wegen 
unerlaubter Priesterweihe und Haresien aus Neid verurteilt. 168 Keiner - wie Patro- 
logen sagen 169 - konne jene Haresien nennen. 170 Halloix versucht, mit der ignatiani- 
schen Analyse der Affekte, ob Origenes ruhig oder aufgewiihlt, ob freundschaftlich 
oder in Feindschaft verurteilt wurde, die Vorwiirfe als wenig glaubhaft auszuweisen. 

Verurteilende Partikularsynoden 171 sind laut dem fiinften der oben genannten Kri- 
terien 172 allgemeinen Konzilien nachzuordnen. Das erste Kriterium beurteilt des 
Theophilus Einflufi in Konstantinopel. 173 Wo Hafi argumentiert, ist es um die Wahr- 
heit geschehen. 17 * Die Generalkonzilien Nizaa, Konstantinopel, Ephesus und Chal- 
zedon erhalten durch die sie anerkennenden Papste hochste Autoritat. 175 Keines 
verurteilte Origenes, 176 sondern erst das 2. Konzil von Konstantinopel (553). Seine 
Geltung hange ab vom Urteil iiber die Akteure. Gelehrt zeigt Halloix auf, dafi Papst 
Vigilius dort, wo er wirklich frei war, 177 nur den Inhalt seiner Abstimmungsvorlage 
(I. Konstitution) 178 vertrat und nur Sentenzen und keine Personen verurteilte, wah- 
rend Justinian durch das von ihm erzwungene unfreie Konzil Origenes namentlich 
verurteilen liefi, 179 ohne dessen Haresien anzugeben. Das Konzil sei revisionsbediirf- 
tig und wegen der politischen Nebenabsichten Justinians von geringerer Bedeu- 


115 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 263-281. 

Vgl. Halloix, Origenes defensus 318-325. 

117 Zu dieser Wertung vgl. FALLA 1983, 153-156; dort nichts iiber deren spiritucllcn Grund. Zur Diskus- 
sion des 5. Okumcnischcn Konzils ebd. 165-170: Halloix ist mit seiner Auffassung nicht ailein. 
Gcgcn Prinzipien ignatianischer Vorgangsweise: IGNATIUS VON LOYOLA, Exerzitien 1; vgl. ebd. 22: 
Erne Aussage retten. 

IM Vgl. Halloix, Origenes defensus, 321-325. 

170 Vgl. Halloix, Origenes defensus, 319f. 

171 Vgl. Halloix, Origenes defensus, 325-340. 

172 Vgl. oben bei Anm. 17-22. 

,7> Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 340-342. 

' 7 * Vgl. IGNATIUS VON Loyola, Exerzitien 338: wahre Liebe kommt von Gott; ebd. 142: Had vomTeufel. 
I7S Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 343-396, hier bes. 343. 

174 Vgl. Halloix, Origenes defensus, 343f. 

177 Gottes Willen findet der Jesuit in innerer Freiheit (IGNATIUS VON LOYOLA, Exerzitien 97f.) und In- 
differenz gegenuber allem Geschaffenen (ebd. 23 und ofter). 

17 ' Vgl. dazu DENZINGER / HONERMANN 1999, 416-428. 

Vgl. DENZINGER / HONERMANN 1999,433. 
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tung. 180 Zudem: Die das Konzil rezipierenden Papste kannten die erwahnte I. Konsti- 
tution des Vigilius nicht. Vigilius habe auch bei Anerkennung des Konzils den Orige- 
nes nicht verurteilt, weil er mehrmals vertreten hatte, man diirfe niemanden 
verurteilen, der im Frieden mit der Kirche gestorben ist. 181 Dies hatte Halloix als 
drittes und viertes Kriterium formuliert. Hinzu komme, dafi auf dem 2. Konzil von 
Konstantinopel weder Lehre noch Person des Origenes zur Debatte standen und da- 
her auch nicht verurteilt wurden. 182 Sonst hatte man ihn und seine Irrtumer an erster 
Stelle nennen miissen. 183 

Nachrichten wie der Brief an Menas 184 cntlarven die Vorwiirfe gegen Origenes als 
erfunden und warnen, die gegen Origenes einberufene Lokalsynode (543) 185 mit dem 
2. Konzil von Konstantinopel zu verwechseln. Das Konzil wurde weder wegen noch 
gegen Origenes einberufen, 186 seine Verurteilung sei nicht verbindlich. Spatere Kon- 
zils verurteilungen des Origenes 187 hatten Irrtumer und verderbte Texte als Grund- 
lage 188 und wurden hinfallig. Man solle Origenes nicht zum Kirchenfeind erklaren, 
sondern seine demiitige Arbeit fur die Kirche hervorkehren. Mogliche Irrtumer ent- 
standen ja aus dem guten Bemiihen, den kirchlichen Glauben zu vertiefen. 189 Exer- 
zitienmotive stehen im Hintergrund. 190 

„Heil und Ruhm des Origenes" griinden in Lauterkeit, Marter um des Glaubens 
willen, in mutiger Bereitschaft, andere Martyrer zu trosten, in Sorge um den rechten 
Glauben, in kluger Milde, im Glauben; Origenes zu verurteilen, sei Blasphemie. 191 
Aureolen von Jungfraulichkeit, Gelehrsamkeit und Martyrium wehrten jeder Anfein- 
dung. 192 


3. Ergebnis als Problem 

Halloix versuchte, mit den geistlichen Erfahrungen eines Jesuiten, ohne das Exer- 
zitienbuch wortlich und direkt zu zitieren, Origenes zu verstehen und Menschen fur 
ihn zu begeistern. Er begrvindete dessen Rechtglaubigkeit in den Tugenden .diskret' 
brennender Christusliebe und Heiligkeit, in kirchlicher Gesinnung, in Bereitschaft 


1.0 Vgl. Halloix, Origenes defensus, 373f. 

1.1 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 376. 

1.2 Vgl. Halloix, Origenes defensus, 378f. 

1.3 Vgl. Halloix, Origenes defensus, 379. 

1.4 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 380-383 und 384-388. 

1.5 Vgl. Denzinger / HOnermann 403-411. 

1,4 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 387f. 

1,7 Vgl. Halloix, Origenes defensus, 389-396. 

1,1 Vgl. Halloix, Origenes defensus, 390-392. 

,l ’ Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 393-396. 

1.0 Vgl. Ignatius von Loyola, Exerzitien 144; 146 und 167. 

1.1 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 397-399. 

1.2 Vgl. HALLOIX, Origenes defensus, 400-403. 
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zum Martyrium und im Kampf gegen Haresie. Da diese Tugenden Gottes Geschenk, 
Wirksamkeit des Geistes und Zeichen der Christusgegenwart sind, ist auch alles, was 
Origenes zur Ehre Gottes lehrt, von Gott. Wieder ohne das Exerzitienbuch zu zitie- 
ren, wendet er die Regeln zur Unterscheidung der Geister an. Kann etwas Falsches 
und Haretisches von Gott kommen und zur Ehre Gottes sein? Und umgekchrt: Kann 
die Verurteilung eines solchen Mannes vom Geiste Gottes stammen? Halloix hat, 
viellcicht als friiher Aufklarer, in Origenes den Jesuiten als heiligmaftigen Wissen- 
schaftler und Mann der Kirche erkannt und will fur ihn begeistern . 193 Halloix’s spi- 
rituelle und intellektuelle Redlichkeit - „moins de prudence" (?) - konnte jedoch den 
dogmatischen Satz des Ignatius nicht nachvollziehen: „Wir miissen, um in allem das 
Rechte zu treffen, immer festhalten: ich glaube, daft das Weifte, das ich sehe, schwarz 
ist, wenn die hierarchische Kirche es so definiert ." 194 
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P. WILHELM WILMERS UND DIE PAPSTLICHE 
UNFEHLBARKEIT AUF DEM 1. VATIKANUM 
NEUE QUELLEN 

Klaus Schatz SJ 


Der Jesuitenpater Wilhelm Wilmers (1817-1899) zahlt als Philosoph und Theologe zu 
den bedeutenderen Personlichkeiten fur die Durchsetzung neuscholastischer Doktri- 
nen in Deutschland. 1 Gleichzeitig ist er mit der Geschichte des 1. Vatikanums verbun- 
den. Er gehort zwar nicht zu denjenigen Jesuitentheologen, die wie Kleutgen, 
Franzelin und Schrader als offizielle Konzilstheologen in vorderster Front in den 
Kommissionen die Texte vorbereitet und mitgestaltet haben. Seine Rolle spielt sich 
mehr hinter den Kulissen ab, ist dort jedoch keineswegs unerheblich. Als Theologe 
seines Mitbruders und ehemaligen Schulers Leo Meurin, des Apostolischen Vikars 
von Bombay, auf dem Konzil anwesend, gehort er von Anfang an zu dem Mitarbeiter- 
kreis der Kerngruppe um Bischof Senestrey von Regensburg und Erzbischof Manning 
von Westminster, die sich mit alien Kraften bemiihten, die papstliche Unfehlbarkeit 
im Konzil vorzulegen, die Mehrheit fiir ihre Definition einzunehmen und schlieftlich 
eine moglichst uneingeschrankte und weitreichende Fassung der Unfehlbarkeit 
durchzusetzen. Durch das Tagebuch von Senestrey ist es insbesondere moglich, den 
Beitrag von Wilmers zur Formulierung der Texte, mit denen die Konzilsvater im Ja- 
nuar 1870 zur Unfehlbarkeitsdefinition motiviert wurden, genauer zu bestimmen. 
Ein Text von Wilmers, der die Notwendigkeit der Definition ausfiihrlich begriindet 
und sich dabei insbesondere der Argumentationsweise Mannings nahert, 2 wurde 
wahrscheinlich durch Meurin mit einem Text von Senestreys Theologen Maier zusam- 
mengefugt und bei der Zusammenkunft der Kerngruppe am 28. Dezember 1869 ap- 
probiert, in der Druckerei der Civilta Cattolica gedruckt und zunachst solchen 
Konzilsvatern in die Hand gegcben, von denen man die aktive Mitarbeit im Sinne der 
Sammlung wciterer Unterschriften erwartete, dann auch anderen. 3 * 5 Die fiihrcnde Rolle 
von Wilmers als rechter Hand von Kardinal Geissel auf dem Kolner Provinzialkonzil 


1 Wilmers Lcbensdaten: *30.1. 1 8 1 7 in Boke (Westfalen), cingetrcten 1 834 in Brig, 1 848 Priestcrweihe, 
lehrtc Dogmatik in Koln am Seminar, dann Philosophic an den Scholastikaten des Ordens in Bonn, Aa- 

chen und Maria Laach, 1865-1 866 Repetitor am Diozesanseminar in Regensburg, 1 866- 1 872 Lehrer fiir 
Dogmatik in Maria Laach, nach der Vertreibung in Copenhagen, als Lehrer der Theologie in Poitiers 
und schliefilich seit 1 88 1 in Ditton Hall (England), wo die theologische Ausbildung der Deutschen Or- 

densprovinz angesiedelt war, dann nur noch schriftstellerisch tatig, seit 1892 Alterssitz in Exaetcn 
(NL); t 9.5. 1 899; vgl. Neufeld 2001 . 

1 Der Text findet sich in SENESTREY, Tagebuch, 144-147. 

5 Dazu Senestrey, Tagebuch, 26f.; 32f.; 40-45; SCHATZ 1992-1994, II 138-140. 
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1860, in welchem sich bereits die Formulierung findet, das Urteil des Papstes in Glau- 
bensfragen sei „per se irreformabile", hat zu der begriindeten Vermutung Anlafi gege- 
ben, dafi das „ex sese“ im 1. Vatikanum - iibrigens nicht zu verwechseln mit der erst 
spater eingefiigten Erlauterung „non autem ex consensu ecclesiae"! - auch fiber ihn 
bzw. durch Meurin in die Definitionsformel hineingekommen sei - eine Hypothese, 
die sich freilich nicht durch direkte Zeugnisse belegen lafit. 4 Auch die hier veroffent- 
lichten Quellen konnen in dieser Spezialfrage nicht weiterfuhren. Schliefilich ist Wil- 
mers als der Verfasser der Animadversiones in quatuor contra Romani Pontificis 
infallibilitatem editos libellos bekannt, die sich mit den vier Broschiiren von seiten der 
Minoritat auseinandersetzten, hinter denen (als Verfasser oder Protektoren) die Kar- 
dinale Rauscher (Wien) und Schwarzenberg (Prag) und die Bischofe Ketteler (Mainz) 
und Hefele (Rottenburg) standen. Diese Schrift kam um den 20. Mai 1870 im lateini- 
schen Original heraus, Mitte Juni schon in einer deutschen Ubersetzung. 5 

Ein Fund aus dem Archiv der Norddeutschen Provinz der Gesellschaft Jesu 
(APGI), das sich frtiher in Koln befand, jetzt in Miinchen, gewahrt einen weiteren in- 
teressanten Einblick in die Konzilsaktivitaten von Wilmers. Es handelt sich um drei 
Briefe an Mitbriider in Deutschland, die am 21. und 22. Mai 1870 verfafit sind. Sie sind 
samt und sonders nicht im Original, sondern nur in Abschrift erhalten, und zwar in- 
nerhalb des Faszikels mit der Signatur 2/26, welcher die Generalsbriefc der Jahre 
1869-1881 enthalt. Die beiden wichtigsten Themen, die Wilmers hier beschaftigen, 
sind einmal das Ringen um das genauere Objekt der papstlichen Unfehlbarkeit inner- 
halb der Dogmatischen Deputation, dann seine Gegenschrift gcgen die Minoritats- 
broschiiren, die gerade jetzt herauskam und deren Verteilung unter die Konzilsvater 
am 20. Mai, dem Vortag des ersten Briefes, begonnen hatte. Zu beiden enthalten die 
Briefe interessante zusatzliche Informationen. 

Fur Wilmers ist das Ringen um das Objekt, das heifit den genauen Umfang, der 
papstlichen Unfehlbarkeit nun das wichtigste Kampffeld. Denn die ,Gegner‘ konzen- 
trieren nach ihm ihre Anstrengungen, nachdem es nicht mehr gelungen sei, die Be- 
handlung und Definition der papstlichen Unfehlbarkeit iiberhaupt zu verhindern, auf 
die moglichste Einschrankung ihres Objektes. Es geht Wilmers vor allem darum, auch 
die Zensuren niederen Grades unterhalb der Haresie-Note in die Definition der Un- 
fehlbarkeit einzuschliefien. Dazu darf die Unfehlbarkeit nicht auf den strikten Glau- 
bensbereich eingeschrankt werden; und das heifit: Die Bilio-Martin-Formel, wie sie 
zunachst innerhalb der Dogmatischen Deputation durchgesetzt wurde und im Sche- 
ma Pastor aeternus, das den Konzilsvatern am 9. Mai iibergeben wurde, enthalten war, 
mufite zu Fall gebracht werden; denn diese lautete, der Papst konne nicht irren, wenn 
er definiere, was in Fragen des Glaubens und der Sitten von der ganzen Kirche „tan- 

* Dazu Soares Gomes 1970 und Beumer 1971. 

5 Kntische Beleuchtung von vier Broschuren, welche gegen die Unfehlbarkeit des Papstes erschienen und 
unter die Vat er des Concilsvertheilt warden sind , Regensburg 1870. Vgl. dazu BEUMER 1971, 151 Anm. 
60. - Dies war die vom Verfasser autorisierte Ubersetzung; zwei weitere, wohl nicht autorisierte, er- 
schienen in Munster und Wien (vgl. GRANDERATH 1903-1906, III 44). 
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quam de fide“ zu halten oder „tanquam fidei contrarium" zu verwerfen sei. Ebenso 
wie fiir Senestrey und Manning und fur die Jesuiten der Civilta Cattolica war dabei 
fiir Wilmers der Hauptgegner, der zu treffen sei, der .liberale Katholizismus'; die 
Hoffnung von Montalembert und anderen liberalen Katholiken, daft in der genaueren 
Bestimmung der papstlichen Infallibility zwar der Gallikanismus getroffen, der libe- 
rale Katholizismus aber unbeschadet daraus hervorgehen wurde, durfte sich nicht er- 
fiillen. Positiv bedeutete dies, daft die Unfehlbarkeit vor allem den Syllabus von 1864 
einschliefien muftte, was nicht der Fall war, wenn censurae minores unterhalb der Ha- 
resie fehlbar blieben. Es geht aus diesen Dokumenten aber nicht nur hervor, wie enga- 
giert sich Wilmers fiir eine moglichst extensive Fassung des Gegenstandes der 
Unfehlbarkeit und gegen die Bilio-Martin-Formel einsetzte, ja wie sehr er bedauerte, 
daft auch Jesuiten (wie vor allem P. Roh, der Theologe Marlins) diese Formel unter- 
stiitzten und somit die Gesellschaft Jesu zu seinem Leidwesen nicht mehr einheitlich 
auftrat. Es tritt auch die fiihrende Rolle hervor, die Wilmers in diesen Bestrebungen 
spielte. 

Bereits bisher bekannt ist, vor allem aufgrund des Tagebuches Senestreys, daft, 
nachdem die maximalistische Position in der Dogmatischen Deputation unterlegen 
war, sich aus der infallibilistischen Kerngruppe eine ,Para-Deputation‘ bildete, der 
auch Meurin angehorte. Wilmers bezeugt aufierdem, daft diese .Para-Deputation' eine 
Kommission aus sieben Theologen bildete, von denen nicht weniger als fiinf Jesuiten 
waren, namlich aufier ihm die Patres Costa, Ballerini, Sanguineti und Kleutgen, an 
Nicht-Jesuiten die beiden franzosischen Weltpriester Chesnel und Sauve. Bereits in 
der ersten Sitzung dieserTheologenkommission wurde ihm aufgetragen, ein theologi- 
sches Gutachten zu entwerfen, weshalb die Bilio-Martin-Formel nicht annehmbar sei. 
In der zweiten Sitzung wurde diese Ausarbeitung diskutiert und angenommen. Mit 
grofter Wahrscheinlichkeit handelt es sich bei diesem Wilmers-Text um den .privat 
eingereichten' Text, der unter dem Namen Meurins zu finden ist. 6 Denn dieser Text 
schlagt selber noch keine Formel vor, sondern legt nur ausftihrlich dar, weshalb die 
Bilio-Martin-Formel ungeniigend und daher unannehmbar sei. Aufierdem beriihrt er 
sich eng mit Erwagungen, die Wilmers auch in den neu gefundenen Briefen aufiert: vor 
allem, wenn er bctont, es gehe darum, besonders die liberalen Katholiken zu treffen, 
die sich durchaus mit einer Unfehlbarkeit im strikten Glaubens- und Offenbarungs- 
bereich abfinden konnten, nicht jedoch, wenn ihre Irrtumer im Bereich des sozialen 
Lebens und der wissenschaftlichen Freiheit getroffen wiirden. 7 Dieser Text sowie der 
folgende, ebenfalls unter dem Namen Meurins eingereichte, wurde nach Senestrey 
von Meurin „mit einigen Theologen" verfafit und dann Kardinal Bilio, dem Vorsit- 
zenden der Dogmatischen Deputation, vorgelegt, der ihn jedoch „sehr erregt 

‘ Mansi 52: 1140-1144; ColLac 7: 1704-1706. 

7 .Notum satis est.plurimosillorum.qui Romani Pontificisinfallibilitatidefiniendaeobsisterent.partim 
inter illos reperiri, qui thcoriis quibusdam vitam socialem spectantibus, a Romano Pontifice reprobatis, 
addicti sunt; partim inter illos, qui in scicntiarum studiis nimiae indulgent libertati, et satisfecisse sibi 
videntur, dummodo abstineant a sententiis aperte haereticis" (MANSI 52: 1143A; ColLac 7: 1705c/d). 
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zuriickwies" („valde iratus earn reiecit"). 8 Dies letztere mufi irgendwann in den 14 Ta- 
gen zwischen dem 8. und dem 22. Mai geschehen sein; denn am 22. Mai kam es zum 
von Senestrey mit Freude vermerkten Umschwenken Bilios in der Deputation; jetzt 
vermerkte dieser, „mehrere Vater nahmen Anstofi an der neuen Formel ..., und zwar 
aus ernstzunehmenden Griinden." 9 Freilich war es nicht das Papier von Wilmers, was 
diesen Umschwung bewirkte. Es war vielmehr ein zugleich mit einer personlichen In- 
tervention von P. Piccirillo, dem Direktor der Civilta Cattolica, bei Papst Pius IX. am 
13. Mai in der Civilta Cattolica gedruckter Text seines Mitbruders Liberatore. 10 

Was Wilmers jedoch iiber die Entstehung seiner Animadversions berichtet, korri- 
giert in einem wesentlichen Punkt die bisherige Meinung der Forschung. Diese sttitzte 
sich auf die von seinem Mitbruder Strater verfafiten Erinnerungen an P. Wilmers SJ. IX 
Danach ging die Initiative von Pius IX. aus. Dieser habe sich nach dem Erscheinen der 
Minoritatsschriften im April an den Jesuitengeneral Beckx gewandt und ihn gefragt, 
ob er jemanden habe, der in kurzer Zeit eine Widerlegung schreiben konne. Beckx 
habe daraufhin Wilmers genannt und ihn beauftragt; Wilmers habe dann gleichsam 
Tag und Nacht durchgearbeitet, um in kurzer Zeit die Schrift fertigzustellen. Bei Wil- 
mers selbst aber sieht es anders aus. Er berichtet nichts von einer Beauftragung durch 
Papst und P. General. Wer die Initiative ergreift, ist vielmehr Kardinal Bilio, der Vor- 
sitzende der Dogmatischen Deputation. Und dieser kommt keineswegs sofort auf die 
Idee, Wilmers als den einzig Kompetenten mit dem Ganzen zu beauftragen, sondern 
packt die Sache sehr unbeholfen an und lafit eine Kommission von Theologen bilden. 
Praktisch bleibt dann die ganze Arbeit an Wilmers hangen, schon deshalb, weil eine 
Schrift, die aus einem Gufi sein soli, eine einheitliche Hand braucht; nur in einzelnen 
Kapiteln erhalt Wilmers Hilfe von seinen franzosischen Mitbriidern Dumas und Des- 
jardins, die als Theologen der Bischofe Dreux-Breze (Moulins) und Dabert (Perigue- 
ux) bzw. des Erzbischofs Desprez (Toulouse) anwesend sind. Hinzu kommt, dafi 
Wilmers urspriinglich nur an eine Antwort auf die Schrift Rauschers gedacht hat; und 
tatsachlich folgt ja seine Schrift dem Aufbau der Observations von Rauscher und be- 
handelt dabei eher gelegentlich auch die anderen Schriften. Die Quaestio, die von Ket- 
teler propagiert wurde, sollte nach ihm urspriinglich Kleutgen bearbeiten. Dieser kam 
jedoch nicht dazu; und so mufite Wilmers sie „auf Drangen einiger Bischofe" zusatz- 
lich iibernehmen. Es war also keine bewufite Entscheidung, dafi Wilmers der einzig 
Geeignete sei. Vielmehr fiel faktisch auf ihn die Arbeit, da er bereit war, sie anzuneh- 
men und auch mit einer gewissen Erudition und Gewandtheit mehr als irgend jemand 
anderes mit dieser Aufgabe fertig wurde. Da6 er freilich zwar nicht „Tag und Nacht", 
aber doch mit voller Kraft daran arbeitete, wird von ihm selbst bestatigt: fur die 1 10 
Seiten umfassende Schrift, die dazu eine Vielzahl von Quellennachpriifungen erfor- 


* Senestrey, Tagebuch, 108f., Nr. 31. 

’ SENESTREY, Tagebuch , 112f., Nr. 36; ahnlich im offizicllen Prolokoll (Mansi 53: 256D-257A). 

10 Vgl. FRANCO, Appunti storici sopra it Concilio Vaticano, 294 (Nr. 693); SCHATZ 1992-1994, III 8 1 f . 

11 STRATER 1914, hier spcziell 296f. 
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derte, hatte er - sicher neben seiner sonstigen Beratertatigkeit fur Meurin - weniger als 
vier Wochen Zeit; und an manchen Tagen war er zwolf bis dreizehn Stunden mit 
Schreiben beschaftigt. 

Dafi Wilmers von den von ihm rezensierten Minoritatsschriften keine hohe Mei- 
nung hat, verwundert nicht. Weil er entdeckt, dafi die Quaestio die Vaterinterpreta- 
tion der neutestamentlichen Petrustexte von dem Gallikaner Launoy ubernimmt, 
ohne ihn zu zitieren, ist, wie er in dem Brief an P. Rive schreibt, fur ihn „die ganze Ar- 
beit gerichtet “. 12 Und die Probleme, die sich nach Rauscher aus der Bulle Unam. 
Sanctam fur die papstliche Unfehlbarkeit ergeben, sind fur ihn schon dadurch wider- 
legt, daft Rauscher selber zugibt, dafi sich die papstliche hierokratische Doktrin dieser 
Zeit auf ein kompliziertes historisches Motivationsgeflecht stiitzt, in welchem die 
theologische Theorie nur ein Element neben anderen ist . 13 Sicher erweist er sich in 
Einzelpunkten seinen Kontrahenten als iiberlegen, und zwar meist dort, wo die Mino- 
ritat ihrerseits ein allzu harmonisiertes und glatt aufgehendes Geschichtsbild hatte, 
das der Widerspriichlichkeit der realen Geschichte nicht gerecht wurde . 14 So weist er 
mehrfach darauf hin, dafi auf den alten Konzilien nur eine Minderheit von Bischofen 
anwesend war . 15 Bei dem beriihmten Axiom des Vinzenz von Lerins („Quod ubique, 
quod semper, quod ab omnibus") 16 , das von der Minoritat in den Rang eines allgemei- 
nen hermeneutischen und ekklesiologischen Prinzips erhoben wird, zeigt er, zweifel- 
los mit den starkeren historischen Argumenten, auf, daft der kumulative Gebrauch, in 
dem Sinne, daft immer alle drei Kriterien zugleich da sein miissen, dem historischen 
Kontext bei Vinzenz nicht gerecht wird, da dieser selbst von Situationen spricht, wo 
entweder in der gegenwartigen Kirche die Einheitlichkeit faktisch nicht gegeben ist 
(wie im Arianismusstreit - dann miisse man auf das Altertum rekurrieren!), oder auch 
die Tradition nicht ganz einheitlich ist (dann komme es auf ein allgemeines Konzil 
an !). 17 Das dornige Problem des Dreikapitelstreites lost Wilmers hauptsachlich da- 
durch, daft er ihn als eine reine Personenfrage interpretiert . 18 Diese Interpretation war 
sicher nicht einfach aus der Luft gegriffen: Sie gab eine bestimmte zeitgenossische In- 
terpretation wieder, indem sie sich auf die Papste nach Vigilius und insbesondere auf 


12 Dies zeigt er im einzelnen auf in Animadversiones, 17-19. Nach Launoy, den die Quaestio ubernimmt, 
gibt es vier Vaterinterpretationen zu Lk 22,38 („Ich habe fur dich gebetet, dafi dein Glaube nicht wan- 
ke“): 1 . die gebrauchlichste, die sich auf den personlichen Glauben des Petrus bezieht, dafi er ihn nicht 
total verliere, nach seinem Fall wieder aufstehe und die Briider Starke; 2. der Bezug auf die romische 
Kirche, die niemals vom wahren Glauben abfallt; 3. dad der Apostolische Stuhl nie vom Glauben ab- 
fallt; 4. dafi die Gesamtkirche, die Petrus in sich reprasentiert, nicht untergeht. - Ebenso folge er Lau- 
noy bei der Aufzahlung der vier Interpretationen zu Mt 1 6, 1 8, denen er freilich noch eine funfte hinzu- 
fiige, namlich: die Kirche sei auf alle Glaubigen gebaut. 

13 Entsprechend in WILMERS, Animadversiones, 67-69. ZumText der Bulle Unam sanctam vom 18. No- 
vember 1302 s. DH 870-875. 

14 Dazu SCHATZ 1985, 206; 221; 233; 239f. 

15 Vgl. Wilmers, Animadversiones, 26; 29. 

16 VINZENZ von lerins, Commonitorium 2,5 (CCL 64: 149, 25f.). 

17 Vgl. WILMERS, Animadversiones, 32f. 

18 Vgl. Wilmers, Animadversiones, 44-46. 
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Gregor den Grofien stiitzte, die gegeniiber der Opposition im Westen Konstantinopel 
II zu entscharfen suchten und sich so gegeniiber dem Vorwurf verteidigten, an Chal- 
kedon Abstriche gemacht zu haben. Weniger gliicklich ist Wilmers freilich bei seinem 
Versuch, im Urteil iiber die ,drei Kapitel' selbst Chalkedon und das n Constitutum“ 
von Papst Vigilius einerseits, sein „Iudicatum“ und Konstantinopel II anderseits mit- 
einander zu harmonisieren, da erstere die personliche Rechtglaubigkeit der Verfasser 
(Theodor von Mopsuestia, Theodoret von Kyros, Ibas von Edessa) im Blick gehabt 
hatten, letztere jedoch die Orthodoxie ihrer Schriften . 19 Sachlich erschien ihm dies 
notwendig, da sonst zwar nicht die Unfehlbarkeit im eigentlichen Glaubensbereich in 
Frage gestellt schien, wohl jedoch in factis dogmaticis, das heifit iiber die Rechtglau- 
bigkeit von Schriften; denn dann hatten Chalkedon und Konstantinopel II bzw. Papst 
Vigilius in seinen beiden unterschiedlichen Dekreten widersprechende Urteile iiber 
ein factum dogmaticum gefallt. - Auch in der beriihmten Honoriusfrage sind viele sei- 
ner Argumente starker als die seiner Gegner, wenngleich er dann wieder iiber das Ziel 
hinausschiefit und rein deduktiv-systematisch Folgerungen zieht, die seine Quellcn 
nicht hergeben. So zeigt er auf, dafi der „eine Wille" Christi im Brief des Honorius an 
Patriarch Sergius im moralischen Sinne zu verstehen ist . 20 Wenn er sich jedoch nicht 
mit dieser Begrenzung begniigt, sondern dariiber hinaus positiv behauptet, Honorius 
habe auch im ontischen Sinne zwei Willen in Christus bekannt, dann vermag er sich 
dafiir auf keine direkte Aufierung von Honorius zu berufen, sondern leitet dies ein- 
fach aus dessen Bekenntnis zur bleibenden Integritat der beiden Naturen im Sinne von 
Chalkedon ab 21 - wobei ja gerade zu beweisen bleibt, dafi fiir Honorius der Wille der 
Natur und nicht der Person zugeordnet ist. In jedem Fall starker als die Argumente 
seiner Gegner sind die von Wilmers, wenn er aufzeigt, dafi es sich bei dem Honorius- 
brief, wie aus seinem evidenten Wortlaut hervorgeht, nicht um eine unumstofiliche 
Glaubensentscheidung, sondern um eine vorlaufige pragmatische Sprachregelung 
handelt . 22 Bei der Verurteilung des Honorius durch Konstantinopel III stiitzt er sich 
auf die abschwachende Uminterpretation dieser Verurteilung durch Papst Leo II. 
(nicht als „Haretiker“, sondern als „Begiinstiger“ der Haresie ). 23 Aber offensichtlich 
geniigt ihm dies nicht ganz: aus apologetischen Griinden („ne dicamus, Patres erras- 
se“, wie er selbst bekennt) sucht er die Konzilserklarung selbst und ebenso den Brief 
von Kaiser Konstantin IV., die von Honorius als „Confirmator“ der Haresie spre- 
chen, in wenig iiberzeugender Weise umzuinterpretieren . 24 - Mehr Sinn als die Mino- 
ritat fiir die Mehrdeutigkeit und Ambivalenz von Grofien wie Konsens, Tradition und 
.allgemeiner Glaube' der Kirche verrat Wilmers auch, wenn er gegeniiber Rauscher, 


” Vgl. WILMERS, Ammadverstones, 45f. - Vgl. dazu SCHATZ 1985, 236. 
20 Vgl. WILMERS, Ammadversiones, 50. 

11 Vgl. Wilmers, Ammadveniones , 52; 54. 

22 Vgl. WILMERS, Ammadveniones , 59. 

11 Vgl. Wilmers, Ammadveniones, 61. 

24 Vgl. Wilmers, Ammadversiones, 62. 
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der meint, der katholische Glaube sei praktisch in alien relevanten Fragen klar de- 
finiert und Abweichungen von ihm mehr oder weniger klar, und der von da aus die 
Bedeutung eines papstlichen unfehlbaren Lehramts zu minimalisieren sucht, heraus- 
stellt, dafi die Erkenntnis, was ,klar‘ und .eindeutig* sei, Interpretationsfrage und 
gerade in Krisenzeiten hochst unklar ist. 25 Entsprechend wendet er gegenviber der 
Forderung, dogmatischen Definitionen immer eine Befragung aller Bischofe voranzu- 
stellen, ein: Was aber, wenn die Bischofe selbst uneinig oder unsicher sind? 26 Die 
Feststellung, dafi nicht selten die Infallibilisten im 1. Vatikanum, wenngleich schwa- 
cher in der Kenntnis der Geschichte, ein deutlicheres hermeneutisches Gespiir fur die 
Mehrdeutigkeit und Interpretationsbediirftigkeit von Grofien wie Tradition, Konsens 
und Universalitat haben, bewahrheitet sich wohl auch hier. 27 

In Anbetracht der Eile, mit der seine Schrift verfertigt wurde, ist sie sicher keine 
schlechte Leistung. Bemerkenswert ist jedoch, dafi Wilmers in diesen Briefen die Star- 
ken seiner Schrift eher in Nebensachlichkeiten sieht und nicht in dem, worin aus heu- 
tiger historischer Sicht ihre Hauptstarken liegen. 


Brief von P. Wilhelm Wilmers an einen unbekannten Mitbruder in Deutschland 

(in Abschrift: APG1 2/26) 


Rom, den 21. Mai 
Ew. Hochwiirden, 

Da ich von zwei bis fiinf Uhr, wo eine Sitzung von Theologen (von der spater) statthaben 
soil, frei bin, so beniitze ich die Zeit, Einiges zu schreiben, um so mehr als mein letzter 
Brief von einem sehr alien Datum ist. 

Wie stehen die Sachen? So, so! Ich weifi nicht, ob P. Lessmann 28 Ihnen berichtet hat, 
was der Herr von Regensburg 29 (expectorando se) ihm mitgetheilt hat. Ware es der Fall, 


“ Vgl. WILMERS, Ammadversiones, 98. 
u Vgl. Wilmers, Ammadversiones, 100. 

11 Dazu Schatz 1992-1994, III 51f. 

11 Johann Baptist Lefimann (1825- 1899), Jesuit seit 1851 (eingetreten als PaderbornerDiozesanpriester), 
1855-1858 Volksmissionar (mit Sitz in Bonn, seit 1856 in Koln), 1858-1860 Socius dcs Novizenmei- 
stcrs im Noviziat in Miinster/W., 1860-1861 Spiritual auf dem Kreuzberg(Bonn), 1861 Seclsorgerund 
Superior in Mainz und Aachen (ab 1865), 1869 Socius des Provinzials, dann 1870-1876 in Indien 
(1870-1873 Visitator der Bombay-Mission, dabei aufiergewohnlich klug und taktvoll dem stiirmi- 
schen Apostolischen Vikar Meurin gcgeniiber, ohne doch die sich an ihm entzundenden Konflikte Id- 
sen zu konnen, erfolgreicher 1 873-1875 in der Visitation der Madura-Provinz). Seit 1 876 in Nordame- 
rika (in der zur deutschen Provinz gehorigen Buffalo-Mission), dort 1876-1886 Missionsoberer, 
1893-1898 Rektor und Novizenmeister im Kolleg zu Prairie du Chien; s. HEINZLE 1897-1899; VATH 
1920, 146; vgl. HENNESEY 2001 - Zu diesem Zeitpunkt befand sich Leflmann bereits auf dem Schiff 
nach Indien; denn er traf als Visitator am 27. Mai in Bombay ein (VATH 1 920, 13 1). Es liegt nahe, dafi er 
auf dem Hinweg in Rom mit Meurin, dessen Mission er zu visitieren hattc, sprach und bei der Gelegen- 
heit auch mit Wilmers als Meurins Konzilstheologen. 
n Ignaz von Senestrey (1818-1906), seit 1858 Bischof von Regensburg. Uber seine Rolle auf dem 1. Vati- 
kanum passim in alien cinschlagigen Darstellungcn. 
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so ware ich der unangenehmen Mtihe, es zu thun, iiberhoben. - Der Bischof von Regens- 
burg hat immer festgehalten. 

Graf von Montalembert hatte schon zu Anfang des Concils an Jemand geschrieben: 
„Nun, ich hoffe, dafi man die Unfehlbarkeit definiren wird: dann wird man einmal wis- 
sen, wie weit der Papst gehen darf .* 30 Das ganze Geheimnifi der Situation liegt in diesen 
Worten. Als man sah, dafi die Behandlung des Gegenstandes nicht verhindert werden 
konnte, hat man einen anderen Weg eingeschlagen. Man hat sich auf die Bestimmung des 
Objects eingelassen und dieses sehr beschrankt aufgefafit. Was man sagt, ist richtig; aber 
wenn man dieses bestimmte Object „quid in rebus fidei et morum ab universa Ecclesia 
tanquam de fide tenendum vel tanquam fidei contrarium reiiciendum sit * 31 hervorhebt, 
so werden die Liberalen und die Rationalisten sogleich folgern: - also nichts weiter!* Ich 
hatte von Anfang an immer gerathen, man solle sich auf die Bestimmung des Objects an 
dieser Stelle durchaus nicht einlassen, sondern nur den allgemeinen Ausdruck wahlen „in 
rebus fidei et morum*. Es war geschehen. Nun kommt eine Wendung, auf deren Ur- 
sprung ich jetzt nicht eingehen kann. Es heifit allgemein, der Herr von P...n habe den 
neuen Vorschlag in der dep. eingebracht . 32 - Die Majoritat ist alarmirt. Sie hat sogleich 
ein Centrum gebildet, welches das Fernere berathen soil . 33 Dieses Centrum hat eine 
Commission gebildet bestehend aus den Herren Chenel 34 und Sauve 35 (Franzosen, beide, 


,0 Ein solches Zitat ist nicht bekannt, in dieser Fassung auch eher unwahrscheinlich, weil Charles tie 
Montalembert, der am 13.3. 1870 starb, die Unfehlbarkcitsdefinition niemals wunschte, sondern im- 
mer verabscheute. Die Tendenz des Zitats ist freilich insofern nicht ganz unzutreffend, als das eigent- 
liche Problem fur Montalembert nicht die piipstliche Unfehlbarkeit in Glaubensfragen war, sondern 
das Verhaltnis der Kirche zu den modernen Freiheitcn und die Notwendigkeit fur sie, die Bedingungen 
der Moderne zu akzeptieren (zusammenfassend dazu PALANQUE 1962, 120-127). Insofern hatte Wil- 
mers recht darin, dafi nicht so sehr die Fragc des Subjekts der Unfehlbarkeit (um die es der Minoritat im 
Konzil ging), sondern die des Objektes (und damit dcr moglichen Ausdehnung ins Politische hinein 
bzw. der nachtraglichcn Dogmatisicrung des Syllabus ) der eigentlich neuralgische Punkt in der Aus- 
einandersetzung mit den liberalen Katholiken war. 

11 So in dem Schema PdjroraerfmKS, das den Konzilsvaccrn am 9 Mai vorgelegt wurde (MANSI 52: 7B). Es 
war Bischof Martin von Paderborn, der im Verein mit Kardinal Bilio, dem Vorsitzenden der Dogmati- 
schen Deputation, untcrstutzt von Dechamps (Mecheln), Spalding (Baltimore) und Steins SJ (Calcut- 
ta), am 5. Mai diese Formel in der Deputation durchgesetzt hatte. Sie blicb freilich sehr umstritten; ins- 
besondere Manning und Senestrey widersetzten sich ihr konstant (dazu eingehend Senestrey, 
Tagebuch, 94-104; vgl. SCHATZ 1992-1994, III 21-25). Zu den Auseinandersetzungen unterden Jesui- 
ten, vondencnallein P. Roh als Konzilstheologe Martins die Formel verteidigte, wahrend vorallemdie 
Patres der Civilta Cattohca sie scharfstens bekampften, siehe Vt-ANCO, Appunti stories sopra 1 1 Concilia 
Vattcano, 295, Nr. 695. Fur Franco war sie, ebenso wie fur Wilmers, vor allem deshalb inakzeptabel, 
weil sie den Syllabus fehlbar liefi und damit den liberalen Katholizismus schonte (FRANCO, aaO., 
291f.). 

5J Bischof Martin von Paderborn: die Vcrmutung ist zutreffend (s. vorige Anm.). 

11 Ober dieses Zentrum, seine Aktionen und Ergebnisse sind wir vor allem durch Senestrey informiert. 
Zu ihm gehorten aufier Senestrey und Manning: Mermillod (Genf-Lausanne), Meurin, Roullet de la 
Bouillerie (Carcassonne), La Tour d’Auvergne (Bourges), Sergent (Quimper), Fillion (Le Mans), 
d'Alzon (Gencralvikar von Nimes) und Chesnel (Senestrey, Tagebuch, 106-109; 112/113, Nr. 30-33; 
35). Es wollte so etwas wie ein internationales Kommunikations- und Aktionszentrum der ,Mehrhcit‘ 
sein, welches die Dogmatische Deputation, die angeblieh den Kontakt mit dieser Mehrheit verloren 
habe, mit ihr wiedcr in Einklang bringen wollte (so Mermillod gegeniiber FRANCO, Appunts stonci 
sopra tl Conctho Vattcano, 292, Nr. 689). 

J * Es ist Francois Chesnel, Gencralvikar von Quimper. 

55 Henri Sauve, Domherr aus Laval, Mitglicd der Dogmatischen Vorbercitungskommission des Konzils, 
streng ultramontan, Freund Veuillots. 
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glaube ich, theologi pontificii; mir hat besonders der erstere gefallen), dann P. Costa 36 
(Spanier, zu dessen Lobe ich nichts sagen, da Ew. Hochwiirden ihn kennen; ein durchaus 
gelehrter und in jeder Beziehung ausgezeichneter Mann), PP Ballerini 37 und Sanguined 38 
(Italiener), dann P. Kleutgen 39 und meiner Wenigkeit. Man haitte gem auch den P. Schra- 
der 40 und Dr. Meier 41 herbeigezogen; aber man wollte den Deutschen nicht das Uberge- 
wicht geben. In der ersten Sitzung wurde ich beauftragt, den Nachweis zu liefern, dafi die 
in der dep. gewahlte Formulirung nicht anne'nmbar sei. Meine Arbeit ist in der zweiten 
Sitzung discutirt und angenommen worden (Spater horte ich vom Theologcn des Mgr. 
Pic, 42 die betreffenden Objicienten hatten erklart, gegen die Beweisfuhrung lasse sich kei- 
ne Einwendung machen). Heute hat P. Kleutgen positive Vorschlage und Formulirungen 
vorzulegen, die dann den Bischofen mitzutheilen sind, wie es auch mit meiner Arbeit ge- 
schehen. Schade, dafi einige der Unsrigen in die Falle gegangen sind. 43 In Rom moquirt 
man sich iiber „eine sehr angesehene Dame” (compagnia di Gesii), die sich stark compro- 
mittirt habe. - Vor ungcfahr 3 oder 4 Wochen kam ziemlich friih Morgens jemand in mein 
Zimmer und sagte „Der Bischof von Regensburg habe ihn zu mir bestellt”. Ich erwiderte, 
das miisse ein Irrthum sein, er werde ihn zu Dr. Meier bestellt haben. Jener aber hatre 
Recht. Alsbald ling er an, mir zu beweisen, ich miisse auf den Bischof von Reg. wo mog- 
lich einwirken; dieser gehe zu weit. Er fing an, seinen Gedanken zu exponiren. Da ich die 


5 ‘ Fermin Costa Columer (1806-1894), Jesuit seit 1826, Dogmatiker in Genua (1837-1841) und Turin 
(1842-1847), Spiritual im Diozesanseminar Lowen (1847-1849), dann Tcrtiarierinstruktor und No- 
vizenmeister in Nivetles (Frankreich), dann 1 853 in Barcelona Oberer und Direktor des Diozesanse- 
minars, 1 863-1 867 Provinzial der Aragonesischen Provinz, 1 868 Rektor in Barcelona, dann nach der 
Jcsuitenvertreibung aus Spanien in Rom, Konsultor der Vorbereitungskommission fur Ordensfragen, 
1871 in Toulouse als Rektor des Juniorats, 1873 in St. Chamand Terziarierinstruktor und Studienpra- 
fekt des Philosophats, 1877 Terziarierinstruktor in Idanresa, 188G-1385 spanischer Assistent in Rom, 
1883-1891 Rektor des Noviziats- und Junioratshauses in Veruela, 1891-1894 des Philosophats und 
Theologats in Tortosa (vgl. SolA 2001). 

>7 Antonio Ballerini (1805- 1881), Moraltheologe, Jesuit seit 1826, seit 1841 in Rom, dort seit 1844 amRo- 
mischen Kolleg, seit 1856 Moraltheologe, streitbar und polemisch in den Auscinandersetzungcn, 
scharfer Gegncr Rosminis (vgl. Zalba 2001). 

51 Sebastiano Sanguineti (1829-1893), Kanonist, Jesuit seit 1847, dozierte Kirchengeschichrc 
(1864-1868) und Kirchenrecht (1868-1870) am Romischen Kolleg, 1871-1879 in Turin und Genua Pre- 
digttatigkeit, dann wieder seit 1879 Lehrtatigkeit in Kirchenrecht an der Grcgoriana und seit 1 886 an 
der Papstlichcn Akademie fur Geschichte und Recht. Im 1. Vatikanum vor allem bedeutende Rolle fur 
die Ausarbcitung der Geschaftsordnung (vgl. OLIVARES 2001). 

” Josef Kleutgen (181 1-1 883), Jesuit (seit 1843), Neuscholastikcr, seit 1843 meist in Rom; imRahmendes 
1 . Vatikanum maflgeblich beteiligt an der Umarbcitungdes ursprunglichen Schemas de fide catholica. 

,0 Clemens Schrader (1820-1875), Jesuit seit 1848, Dogmatiker, dozierte in Rom, 1857-1870 in Wien, 
dann wieder in Rom, seit 1 872 in Poitiers, gehorte mit Passaglia und Franzrlin zu der Richtung der ,R6- 
mischen Schule‘, die, zum Teil bceinfluftt von denTiibingern, starker positiv und patristisch ausgerich- 
tet war. Wahrend des 1 . Vatikanum vor allem wichtig fur die Ausarbeitung des 1 . Kirchenschcmas. 

41 Willibald Apollinaris Maier (1823-1874), Domkapitular in Regensburg (seit 1859), auf dem 1. Vatika- 
num Konzilstheologe von Bischof Senestrey; s. Senestrey, Tagebuch, passim. 

41 Charles Gay (1815-1892), askctischer Schriftsteller, in seiner Jugend abstandig, 1836 bekehrt, 1845 
Priester, als Prcdigcr und Seelenfuhrer gcschatzi, 1 870-1877 Generalvikar und 1 877-1 880 Weihbischof 
in Poitiers; Mitglied der Dogmatischcn Vorbereitungskommission des Konzils, arbeitete die Schemata 
uber den Sozialismus und die gcheimen Gesellschaften aus. 

41 Offensichtlich meint er vor allem P. Roh, den Konzilstheologen von Bischof Martin, der auch Muhc 
hatte, seine Position gegen die Patres der Civilta Cattohca zu verteidigen (FRANCO, Appunti stonci 
sopratl Concilio Vaticano, 295, Nr. 695), ferner Franzelinund Perrone.die Kardinal Bilioam 6.5. in der 
Dogmatischcn Deputation unterstutzt hatten und deshalb ebenfalls Widerspruch bei ihren Mitbrii- 
dern fanden (FRANCO, aaO., 292, Nr. 689). 



1076 


KLAUS SCHATZ S] 


Tage vorher mit Arbeit war iiberladen gewesen, so hatte ich von den Vorgangen in der 
dep. keine Notiz genommen; ich war fest iiberzeugt, das Schema werde wenigstens so gut 
herauskommen als es hineingegangen war. Ich konnte aber auf seinen Vorschlag durchaus 
nicht eingehen. Nach einiger Zeit kam der Bischof von Reg. Nun stellte sich heraus, wer 
bearbeitet werden sollte. Spater kam auch Dr. Meier. Es war nicht schwer zu beweisen, 
dafi der Vorschlag ein wahres Ungliick sein wtirde. Jener schien vom Vorschlage abzulas- 
sen. Nichtsdestoweniger ist derselbe nach einigen Tagen in anderer Form wieder aufge- 
taucht und auf eine nicht naher zu beschreihende Weise durchgesetzt worden. 

Erzbischof Manning hat bei dieser Gelegenheit einen wahren Heldenmuth bewiesen. 
Ich bin spater einma! mit ihm zusammengetroffen; ich kann nicht sagen, welch guten Ein- 
druck mir dieser Mann gemacht hat. - Einige sind in Folge dieser Vorgange sehr gedriickt, 
um so mehr, da man jetzt positiv weifi, was jene, die man zu gewinnen hoffte, beabsichti- 
gen. Heute aber vernehme ich, dafi der Cardinal B.<ilio> schon einlenke, und Hoffnung 
ist, auf die urspriingliche unbestimmte Hervorhebung des Objects zuriickzukommen. 44 

Abends 7 1/2. So eben die auf 2 1/2 Stunden ausgedehnte Conferenz geschlossen. 
Heute wohnte auch Herr Gay, Theologe des Mgr. Pie, bei. Es heifit, dafi bereits die Mehr- 
zahl der Bischofe von der Dep. von der Nothwendigkeit iiberzeugt sind, eine andcre For- 
mulirung zu wahlen. 45 

Die animadversiones in quatuor contra Rom. Pontif. infallibilitatem editos libellos 
sind gestern und heute im Auftrage der Cardinalpraesides unter die R.P. Concilii vertheilt 
worden. Ich habe bereits Exemplare an einige unserer Hauser abgehen lassen. Ew. Hoch- 
wtirden werden finden, dafi ich frei spreche. Es ging nicht anders. Zudem habe ich nicht 
einmal Alles gesagt, was ich hatte sagen mogen. Jene 4 Schriften wurden fast gleichzeitig 
unmittelbar vor den Verhandlungen hinausgeschleudert. Es schien, man rechnete darauf, 
dafi die Majoritat keine Zeit haben werde, darauf zu antworten. Cardinal B.<ilio> schick- 
te den Auftrag, eine Commission von Theologen zu bilden, welche sie beantworten sollte. 
Uber den Plan schien er nicht im Klaren zu sein. Anfangs vertheilte man den Stoff unter 
Mehrere, aber bald stellte sich heraus, dafi so nichts Ordentliches zu Stande kommen 
wiirde. So fiel die Arbeit auf mich allcin; fur einige Kapitel haben mir P. Dumas 46 und P. 
Desjardins 47 Dienste geleistet. Ich habe aber Alles umgearbeitet und namentlich allc Ci- 
tate selbst nachgelesen und abgeschrieben. Zudem hatten jene Beiden sich nur an die Bro- 


44 Dieses Einlenken Kardinal Bilios, von dem P. Wilmcrs offensichtlich schon Vorinformationen hatte, 
erfolgtc in der Sitzung der Dogmatischen Deputation vom folgenden Tage, dem 22. Mai: jetzt gestand 
er zu, .mehrere Vaternahmen Anstofi an der neuen Formcl ...,und zwar ausernstzunehmenden Griin- 
den“ (SENESTREY, Tagebuch, 112/113, Nr. 36; Mansi 53: 256D-257A; SCHATZ 1992-1994, III 82f.). 

45 Dies traf offensichtlich zu; aber es war noch keine erdrtickende Mehrheit; auf der Sitzungder Deputa- 
tion vom 22. Mai gab es noch eine Starke Mindcrheit, vertreten durch Martin, Dechamps, Steins und 
Spalding, die sich fur die jetzige Formcl einsetzte, so dafi kein Konsens zustandckamund man sich ent- 
schied abzuwarten, welche Vorschlage aus der Generalkongregation kamen (vgl. MANSI 53: 257A). 

44 Florentin Dumas aus der Lyoner Ordensprovinz, * 1 814, Jesuit 1830, damals Schriftsteller in Lyon, auf 
dem Konzil als Theologe der Bischofe Dreux-Breze von Moulins und Dabert von Perigueux (vgl. 
G. Martina in FRANCO, Appunti stonci sopra il Concilia Vaticano, 82 Anm. 22). I m Katalogder Lyoner 
Provinz 1871 crschcint er nicht mehr, ohne unter den Verstorbenenen aufzutauchen (wohl aus dem 
Orden ausgeschieden). 

4? Gabriel Desjardins (1823-1899), Jesuit seit 1843 (Toulouse-Provinz), damals Lektor fur Dogmatik in 
Vais, auf dem Konzil als Theologe von Erzbischof Desprez von Toulouse (vgl. G. Martina in FRANCO, 
Appunti stonci sopra il Concilio Vaticano , 82 Anm. 22). 
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schiire von Rauscher 48 gehalten. Die in der Schweiz gedruckte, welche sehr umfangreich 
ist, 49 liefi ich Anfangs ganz aufterhalb der Berechnung, weil P. Kleutgen sie beantworten 
sollte. Der aber wurde verhindert, und so mufite ich auf das Drangen einiger Bischofe sie 
ebenfalls durchnehmen. Ich habe fiir die ganze 7 Bogen umfassende Arbeit weniger als 4 
Wochen zur Verfiigung gehabt. Es hat Tage gegeben, an denen ich 12-13 Stunden mit der 
Feder gearbeitet habe. Der heikelste Punkt war die relatio Ecclesiae ad civitatem. Zum 
Gluck bot mir der Verfasser (Rauscher) die beste Handhabe zu seiner Widerlegung. 50 Ein 
gliicklicher Zufall fiihrte mich auf die von der Schweizer Broschiire beniitzte Quelle 
(Launoi). 51 Der Verfasser hatte durch seine Belesenheit und Vaterkenntnis imponirt und 
Einige verwirrt. Ich kann Gott nicht genug danken, daft er mich auf die Quelle fiihrte, sein 
Nimbus ist vernichtet. Ebenfalls ein gliicklicher Zufall fiihrte mich auf die in der bohmi- 
schen Broschiire 52 hervortretende Concilienkenntmfi. Mit der Schweizer Broschiire be- 
gegnete mir noch etwas, wovon ich in der Offentlichkeit keinen Gebrauch machen konn- 
te. Sie stiitzt sich sehr auf den hi. Antonin. 53 Da wir hier im Hause den hi. Antonin nicht 
hatten, ging ich in das Coll. Germ., wo eine gute Ausgabe ist. Was fand ich? Mehrere der 
betreffenden Stellen waren mit Bleistift angestrichen, und soviel mir schien, ziemlich 


4 * Observations quae dam de infallibilitatis ecclesiae subjecto , Neapel 1 870. Die Broschiire stammtvom 
Wiener Kardinal Rauscher. Zu ihrerGencsc, ihrem Inhalt und ihren Quellen SCHATZ 1975, 427-454 

49 Es ist die im Auftrage des Mainzer Bischofs Ketteler herausgcgebene anonyme Schrift (Ad instar Ma- 
nuscript! impressum) Quaestio, Solothurn 1870. Nur fur die Konzilsvater gedruckt, ist sie in der Origi- 
nalfassungschr selten; weitere Verbreitung hat sie gefunden durch den Abdruck bei FRIEDRICH, Docu- 
menta, 1-128. Zu ihrem Inhalt und ihrem Einflufi auf Ketteler vgl. SCHATZ 1975,271-283; SCHATZ 1977. 
- Verfasser der Broschiire war der Jesuitenpater Francesco Quarella (1831-1908), damals Studienpra- 
fekt am Germanikum. 

50 Einer der wichtigsten Einwande Rauschers, personlich fiir ihn wohl der gravicrendste, war die Ver- 
knupfung von papstlichcr Unfehlbarkeit und Bulle Unam Sanctum: durch die papstliche Unfehlbar- 
keit wurden zeitbedingte papstliche Doktrinen, die auf Unterordnung der staatlichen unter die kirch- 
liche Gewalt hinauslaufcn, nachtraglich dogmatisiert und verpflichtende Lehre. - Die .Handhabe" 
zur .Widerlegung", die Wilmers bei Rauscher fand, bcstand cinmai darin, daft er auf das rckurrierte, 
was mittclalterliche Papste .gemeint' hatten (niimlich daft die in bestimmten Zeitumstanden wurzeln- 
den papstlichen politischen Rechte von Christus dem Petrus verlichen seien), anstatt - was einzig 
mafigeblich sci - was sie zu glauben gclehrt hatten; dann, daft er selber die Konstantinische Schenkung 
bzw. die Oberzeugung von ihrer Echtheit als eine wesentiiche Wurzel dieses Rechtes nenne, womit er 
sich selbst widerlege, da daraus folge, daft die Papste geradc nicht glaubtcn, dicse Rechte seien alle von 
Christus dem Petrus verliehen (vgl. WILMERS, Animadversiones, 67f.). 

51 Wilmers weist in semen Animadversiones, 17-19, nach, daft die Quaestio bei dcr Aufzahlung der Viiter- 
interpretationen zu Lk 22,3 If. und Mt 16, 18f. von dem Gallikaner Jean de Launoy (1603-1678) abhan- 
gig ist, ohne diesen zu zitieren. 

M Es ist die ebenfalls anonyme Schrift De Summi Pontificis infallibthtate personals, Neapel 1870; dt. 
auch: Eine Stimme vom Concil iiber die personliche Unfehlbarkeit des Papstes: Aus dem Lateinischen 
der Ncapolitanischen Ausgabe, Miinchen 1870. Sie stammt von dem Cistercienser Salesius Mayer, ei- 
nem der theologischen Berater des Prager Kardinals Schwarzenberg auf dem Konzil. Zu ihrem Inhalt 
SCHATZ 1975, 350-354. 

51 Die Stelle bei Antoninus von Florenz (f 1459), der Papst konne irrcn .ut persona singulars, proprio 
mutu agens", nicht jedoch .utcns consilio et requirens adiutorium universalis Ecclesiae" (Summa 
theologica III tit 1.22 c.3 Deconc. univ.), die jedoch in Wirklichkeit zuerst beidemDominikanergeneral 
Hervaeus Natalis (f 1323) vorkommt (vgl. HORST 1985, 234), wurde immer wieder von der Minoritat 
zitiert, nachdcm sie 1 869 durch das Buch von Maret in die Diskussion gekommen war; dazu BETTI 1 959 
und HORST 1965, 107-116, zum Gebrauch auf dem 1 . Vatikanum; SCHATZ 1992-1994, 1 53; III 69 und 
111 . 
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frisch. Ich machte P. Huber 54 aufmerksam. Der sagte, vor einem Jahre habe er alles das 
durchgelesen, es sei ihm aber nicht aufgefallen. 55 

Ob das Concil vertagt werde, oder Ferien bekommen? Der Papst sagte, er werde wah- 
rend der heifien Monate in der Stadt bleiben; wenn er bleibe, so konnten die Bischofe auch 
bleiben. - Die Hitze ist im Anzuge. Seit 8 Tagen bemcrke ich um 1 oder 2 Uhr regelmafiig 
24-26° R im Schatten. 56 - Gott gebe, dafi man in Bezug auf das Objectum wieder in die 
richtige Bahn einlenke. Diese Frage hat wenigstens das bewirkt, dafi sie Klarheit in die Si- 
tuation gebracht hat. 

Ew. Hochwiirden etc. 

Wilmers 


Weitere Kopie aus einem Briefe von P. Wilmers an P. Rive 


57 


Rom, 22. Mai 1870. 

Nun zur I nfal libili tats frage. Endlose Reden. Ich blicke in mein wieder angefangenes Ta- 
gebuch, konnte aber fiber das Datum, an dem jeder Einzelne gesprochen, einen Irrthum 
mir zu Schulden kommen lassen. 58 Am 14. finde ich vermerkt: 4 pro infall. 1 contra. 59 
Cardinal Patrizi hat mit vollem Eifer den Reigen begonnen. 60 Dann finde ich vermerkt: 
Heute 12 geschlagene Stunden auf die Correctur der Druckbogen verwendet. Sie begrei- 
fen, warum meine Notirungen mager ausfielen. Am 17. im Namen der Commission ge- 
sprochen Deschamps: 61 gut; er sagte in grofier Bewegung: „Man will uns schrecken mit 
einem Schisma: jetzt konnen wir nicht mehr schweigen, sondern mfissen frei mit der Spra- 
che herausrficken." 52 Nach ihm Greith: 63 1. definitio non est opportuna (odia, invidia, 


54 Franz Xaver Huber (1801-1871), 1837 als Priester in die Gesellschaft Jesu eingetreten, seit 1844 in 
Rom als Spiritual am Germanikum. 

55 Diese Information von Wilmers taucht dann in nicht ganz korrekter Wiedergabe bei Granderath 
1903-1906, III 38, auf: .P. Wilhelm Wilmers fand, wie er uns erzahlte, in den gallikanischen Schriftcn 
der Bibliothek des Germanikums jene Stellcn der Vater mit Bleistift gezeichnet, welche der Verfasser 
der Quaestio aufgenommen hatte." Hier werden offensichtlich die beiden verschiedenen Informatio- 
nen von P. Wilmers zusammengeworfen: sein zufalliger Fund der Vaterstellen von Launoy, auf die 
Quarella sich stfitzte (jedoch nicht in der Bibliothek des Germanikums und nicht mit Bleistift angc- 
strichen), und die jfingsten Bleistiftnotizen zu Antoninus von Florenz in der Bibliothek des Germani- 
kums. 

54 Also 30-32,5 Grad Celsius. Die offiziellcn meteorologischen Mcssungcn dcs Romischen Kollegs geben 
freilich erst vom 1 6.5. an Tagesmaxima fiber 25 Grad Celsius an, bisher nie fiber 30; 28,8 Grad am Tage 
dieses Briefes. Aber in den Strafienschluchten konnten die Temperaturen hoher liegen. 

57 Bernhard Rive (1824-1884), in die Gesellschaft Jesu eingetreten 1851 als Mfinsteraner Diozesanprie- 
ster, tatig als Prediger vor allem in Koln (nicht brillant, aber scholastisch klar), nach der Vertreibung 
1872 schriftstellerisch tatig (vgl. KOCH 1934, 1549f.). 

11 Wilmers hatte seine Informationen offensichtlich von Bischof Meurin, der mit seinem Konzilst hcolo- 
gcn fiber die Rcden sprcchen konnte. 

” In Wirklichkeit 6 pro, 2 contra (Rivet von Dijon und Ranolder von Veszprem). 

M Vgl. Mansi 52:38-42. 

41 Vgl. Mansi 52:65-71. 

42 Sinngemafi MANS! 52: 70B/C. 

43 Bischof Greith von St. Gallen (MANSI 52: 75-80). 
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persecutio revolutionis; hat auch von der „Cassandra“ gesprochen) 64 . 2. non matura, ni- 
miae difficultates huius doctrinae (quae absconduntur). Um auf Desch. zuriickzukom- 
men, so sind nicht alle mit ihm zufrieden; 65 einige glauben ihn geneigt zu Concessionen 
quoad objectum. 66 Spater Hefele, 67 der die Concilien durchgcgangen, um zu zeigen, dad 
diese sich den Entscheidungen der Papste nicht unterwarfen; von Honorius geredet. Mit 
Sorgen den ambo verlassen: „Uber meine Schriften kann man urtheilen, wie man will, 
liber meine Gesinnung zu urtheilen hat nicmand das Rechi.' 68 Am 18. im Namen der 
Commission der Erzb. von Saragossa; 69 ist dem H. Hefele zu Leibe geriickt, die docu- 
menta in causa Honorii in der Hand, aus denen er eine Bemerkung vorgelesen. Spater 
Schwarzenberg: 70 viel vom Staate gesprochen. 71 Per transennam: Der Erzb. von Saragos- 
sa gegen Greith: „Wie kann man sagen, die Frage sei noch nicht reif? Uber wenige Fragen 
ist soviel geschrieben worden, wie liber diese, man kann nicht Alles lesen, was geschrie- 
ben worden. <"> 72 Nach Schwarzenb. ist Rauscher gekommen, dessen Rede Hefele abge- 
lesen. 73 Hat von der pia fiducia gesprochen, welche die Glaubigen freilich auf die Ent- 
scheidungen des Papstes setzen miifiten (das hat er auch in seinem Buche, wobei ich ihn, 
wie hier geschehen, mehr als einmal packte). 74 - 19. (oder an einem anderen Tage) 75 Car- 


44 .... et quasi prisca Cassandrae renovare vaticinia" (Mansi 52: 77B). 

64 Dies bestatigt den Eindruck, der sich aus mehreren Konzilsreden aufdrangt. Dechamps hatte in seiner 
Rede becont, die papstlichc Unfehlbarkeit sei nicht .absoluta", nicht .personalis", nicht .separata". 
Von der Minoritat wurden seine Ausfiihrungen als weiterfiihrend, freilich ungcnugend betrachtet (vgl. 
Schatz 1992-1994, III 67; 69). Allerdings lief der Tenor anderer Reden, vor allem vonCaixaly Estrade 
und Manning, dann doch wiedcr auf eine .personliche' und von der Gesamtkirche weithin losgeloste 
Unfehlbarkeit hinaus (vgl. SCHATZ 1992-1994, III 69). 

44 Dechamps setzte sich auch in der Kommission fur die Bilio-Martin-Formel ein (vgl. SCHATZ 
1992-1994, III 23; 82f ). 

47 Vgl. Mansi 52: 80-84. 

41 .Errare potui, et unusquisque ius habet de libello meo iudicandi num aerem verberassem, num piscem 
coepissem. Sed de interna mea intentione nemo iudicet praeter Deum. Num in nomine Domini retia 
laxassem nec nc, is solus scit qui scrutator est cordium, quique hunc primatum ncmini, credo, tribuit" 
(Mansi 52: 84A).- Dies bezicht sich auf die Auderung von Dechamps vom selbcn Tag, wenn einige ei- 
nen Irrtum eines Papstes bei einer Ex-cathcdra- Entschcidung nachzuweiscn suchten, seien vielc andc- 
rc bereit, ihnen nachzuweisen, dad sie, obwohl die ganze Nacht sich abmuhend, nichts gefangen hatten, 
weil sie nicht auf das Wort des Herrn die Netze auswarfen (Mansi 52: 68D-69A). 

4 ’ Garcia Gil (vgl. MANSI 52: 85-92). 

70 Vgl. Mansi 52: 92-100. 

71 Dies stimmt nicht: Schwarzenberg bcwegte sich praktisch in seiner ganzcn Rede auf inncrkirchlichem 
Terrain. Er bemangclte zunachst die isoliertc Bchandlung des Primats durch seine Herauslosung aus 
der ganzen Konstitution uber die Kirche; dann bemiihte er sich zu zeigen, dad die Definition nicht not- 
wendig sei, vor allem, weil kaum in irgendciner Epoche der Gcschichte dem Apostolischen Stuhle in- 
nerkirchlich so bereitwillig Gehorsam geleistet worden sei wie gerade jetzt. Nur nebenbei erwahnte er 
die Gefahr der Anheizung nationalistischer, zumal tschechisch-hussitischer, Emotionen (vgl. MANS! 
52: 98B/C) sowie - bei der Argumentation mit dem Autoritatsprinzip - die Gefahr, dad der Absolutis- 
mus in Revolution umschlagen konne (vgl. MANSI 52: 99B). 

72 Vgl. Mansi 52: 88C/D. 

72 Vgl. Mansi 52: 103-111. 

74 WlLMERS, Ammadverstones, 6f.: hier argumentiert er gegen die Observationes Rauschers, die .magna 
fiducia" wcrde den Aussagen der Schrift und Tradition uber die papstlichc Lehrautoritat nicht gerecht; 
auderdem beriicksichtige sie nicht, dad es im Bercich der Lehre um Glauben und damit nicht um mehr 
oder weniger grodc Wahrscheinlichkeit gehe. 

75 Es war am 19. 
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dinal Cullen 1 1/2 Stunde gesprochen, 76 einer der Glanzpunkte der bisherigen Verhand- 
lungen, 77 mit der Ruhe eines Englanders. 78 Zuerst gegen Hefele: Episcopus Rott. hat uns 
dieses gesagt u. in seiner Broschiire dieses geschrieben, aber in seiner Geschichte pg. tali et 
tali sagt er wortlich das Gegentheil etc. 79 Kurz er hat es dem H. Hefele gemacht, wie 
H. Scheeben dem Doll. 80 Dann gegen Schwarzb. - „Card. Schw. hat gesagt, wir Bischofe 
miifiten ein freies Wort sprechen; ich werde heute von dieser Freiheit Gebrauch machen 
u. zwar gegen ihn.<*> 81 Dann hat er jede einzelne seiner Behauptungen durchgenommen 
und pulverisirt: „Card. Schw. hat gesagt, wir miifiten die Rechte der Bischofe vertheidi- 
gen; jawohl, aber gegen die Regirungen u. die Minister, nicht gegen den Papst, welcher die 
letzte Zuflucht der Bischofe ist. 87 Was ist geschehen nach dem Emser CongreB?<“> 83 Als 
er den Hefele pulverisirt hatte, hat er bemerkt: „Ich habe Ihnen nur gesagt, was ich vor 40 
Jahren hier im romischen Colleg gelernt habe; ich sehe, dafi seit jener Zeit nichts Neues 
gegen die Infallibilitat vorgebracht worden. <“> 84 Cullen hatte anfangs nur Einen Punkt 
hervorheben wollen, den Glauben der irischen Kirche. Erst am Vorabende hat er sich be- 
stimmen lassen, seinen Plan auszudchnen. 85 Man hat in seiner Rede auch diese Satze be- 
merkt: Man spricht von einer neuen Lehre. Aber das Volk hat sie immer geglaubt, in Spa- 
nien u. Italien nennt das Volk denjenigen einen Ketzer, der die Unfehlbarkeit des Papstes 
laugnet . 86 Man hat gesagt, die Kirche habe 1 8 Jahrh. bestanden, ohne dafi diese Lehre de- 
finirt worden sei. Ja, u. sie hat 3 Jahrh. bestanden, ohne dafi die Lehre von der Dreieinig- 
keit definirt worden sei. 87 Man hat gesagt, man solle nicht eine Schulmeinung definiren. 
Friiher haben alle Schulen diese Lehre festgehalten, nicht nur die der Thomisten, sondern 
auch die der Scotisten, bis auf Ludw. XIV. auch die Sorbonne. 88 Wenn die Jes. diese Lehre 
vertheidigen, so vertheidigen sie nur die Lehre der Kirche etc. Kurz, Cullen hat als mauer- 
fester Theologe und als gewandter Logiker seine Gegner zu Paarcn getrieben, das ist das 
allgemeine Urtheil. Sehr gut haben auch gesprochen der Bischof von Strafiburg 89 u. noch 
ein Anderer, der bisher gleich Cullen unbeachtet war u. sich auf einmal als ein Mann vol- 


74 Kar dinal Cullen von Dublin. Die Lange der Rede (MANSI 52: 1 12-125) wird von Ullathorneund Dchon 
sogar mit 1 3/4Stunden angegeben, vonTizzanigar mit 2 l/4Stunden;letzteresdurfte jedochubemie- 
ben sein, zumal der blinde Tizzani nicht auf die Uhr schauen konnte (Quellen bei SCHATZ 1992-1994, 
III 66 Anm. 188). 

77 Die aufierordentlichc Wirkung der Rede Cullens wird auch durch unverdachtige Zeugen belegt, vor al- 
lem durch den mit seinen Sympathien eher dcr Minoritat nahestehcnden Tizzani (vgl. SCHATZ 
1992-1994, III Anm. 189). 

7 * Cullen war Ire, nicht Englander. 

7 ’ Vgl. Mansi 52: 114A. 

10 Scheeben hatte die Argumente Dollingers gegen die papstliche Unfehlbarkeit in dcssen Erwdgungen 
fiir die Bischofe des Conctliums iiberdie Frage der Unfehlbarkeit von Oktober 1 869 Punkt fur Punkt in 
seiner Schrift Neue Erwagungen iiber die Frage derpapsthchen Unfehlbarkeit aus den anerkannten hi- 
stonschen Werken Dollingers urkundlich zusammengestellt (Regensburg 1870) durch den Dollinger 
der fruheren Jahre zu widerlegen gesucht. 

" Vgl. Mansi 52: 116B/C. 

,J Vgl. Mansi 52: 118A. 

* 5 Vgl. Mansi 52: 118B/C. 

“ Vgl. Mansi 52: 113A/B. 

,s So auch in der Einleitung seiner Rede (vgl. MANSI 52: 112-1 13A). 

14 Vgl. Mansi 52: 120C. 

17 Vgl. Mansi 52: 121B (gegen Kardinal Schwarzenbcrg). 

" Vgl. Mansi 52: 120D-121A. 

*’ Raess am 2 1.5. (vgl. Mansi 52: 170-178). Die Wirkung seiner Rede bestatigt auch das Tagebuch von A bt 
Utto Lang von Metten, nach welchem er .heute der Held des Tagcs und iiberhaupt einer der besten 
Redner” war (vgl. Mai 1973, 353). 
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ler Grofte entwickelt hat. Davon spater. Ueberhaupt macht man hier die Erfahrung, dafi 
gewisse Sterne, die bisher als Sterne erstcr Grofie galten, verbleichen, wahrend andere 
auftauchen, die man bisher nicht zu kennen schien. Den Namen des letzteren, der wenig- 
stens ebensoviel Aufsehen gemacht hat als Cullen, nenne ich deshalb nicht, weil er mir 
entfallen ist, ich horte seinen Namen das erste Mai, als iiber seine herrliche Rede berichtet 
wurde. 90 

Ich wei3 nicht, ob ich Ihnen oder eitietn Andern schrieb, warum man gegen Ostern so 
sicher war, dafi es nicht zur Definition der Infall, kommen wurde. Jemand hatte, um seine 
Behauptung zu stiitzen, gesagt: .Die deutsche Wissenschaft hat noch nicht gesprochen, 
sie wird aber sprechen". Und in der That erschienen bald darauf die 4 lat. Broschiiren. Sie 
begreifen, warum man hier eine Widerlegung derselben wollte. Anfangs glaubte man, cs 
konnten mehrere daran arbeiten; das stellte sich als unpraktisch heraus, u. die Arbeit fiel 
auf mich fast ganz allein. Jene animadversiones sind Ihnen beim Empfange dieses Bricfcs 
schon zugekommen. Jene Schriften sind hier bekannt unter dem Namen: „Die vier deut- 
schen Broschiiren“. Daher derTitel in quatuor libellos. Die anstandigste ist die dem Card. 
Rauscher zugeschriebene, die erste; die unbedeutendste die bohmische (de infall.); 91 die 
radicalste die in der Schweiz gedruckte, 66 Klein-Folio-Seiten umfassende. 92 Anfangs im- 
ponirte sie Vielen; genauer betrachtet ist sie doch nur eine schiilerhafte Arbeit, zusam- 
mengestellt ohne Quellenangabe. Trotz meines Mangels an Zeit (ich habe nicht voile vier 
Wochen gehabt) hatte ich doch das grofie Gluck, auf die bei der Schriftcrklarung beniitzte 
Quelle (Launoi!) zu stofien. Durch Angabe dieser Quelle allein ist die ganze Arbeit ge- 
richtet. - Rausch, sagt man mir, halt viel auf seine Geschichtskenntnifi. Daher die Sorgfalt, 
die ich dem Cone. Lugd. II gewidmet habe. 93 Die Pille ist bitter. Sie werden aber hoffe 
ich, finden, dafi ich mich immer ruhig gehalten habe, obschon ich gestehen mu3, dafi es 
mir oft schwer geworden, meiner Feder Halt zu gebieten. Mir kam immer wieder, wenn 
ich auf unglaubliche Blofien stiefi, das Wort in den Sinn: Difficile est satyram non scribe- 
re. 94 Obschon ich meinen Namen nicht genannt habe, so wird derselbe doch nicht ver- 
borgen bleiben; Erzb. Manning nannte ihn mir schon heute vor 14 Tagen, als die Sache 
noch unter der Presse war. 

Seitdem wurde ich wieder zu einer anderen Arbeit verwendet, aber nicht von Card. 
B.<ilio> Imo potius. Wenn es sich um Discussionen handelt, so gchen morgen auseinan- 
der, die heute mit einander gehen. Die Brosch. v. R. werden Sie bekommen, ich weifi aber 
noch nicht, ob ich der letzten 4 Blatter des Ex. wieder habhaft werden kann. Von der als 
Ms. gedruckten Broschiire werde ich Ihnen schwerlich ein Ex. schicken konnen; sie ist 


Es handelt sich offensichtlich um den gleichfalls irischen Bischof Leahy von Cashel, deram 21.5. zum 
erstenmal in der Konzilsaula sprach (vgl. Mai 1973, 163-170). Seine Rede war nach Ullathorne .eine 
der klarsten, gediegenscen und lichtvollsten Redcn, die bisher im Konzil zu horen waren” (vgl. But 
ler / Lang 1961, 345). 

*' Tatsachlich ist sie nicht die starkstc und nicht frei von Unklarheiten und Widcrsprtichen. Ihr Haupt- 
anlicgen scheint die Unterscheidung zwischen der (irrtumsfreien) .Sedes Apostolica' und dem (irr- 
tumsfahigen) einzelnen Papst zu sein; zur Bcdeutung dieser Unterscheidung bei ihrem Verfasier 
s. SCHATZ 1975, 353f. 

,2 Sie ist es sicher insofern, als sie im Unterschied zu den anderen cine koharenteTheorie entwickelt, w?l- 
che sich so zusammenfassen lafit: Der Papst ist unfehibar, insofern erdie Kirche reprasentiert und ihr;n 
Glauben zusammenfafit, nicht jedoch autonom und losgelost von ihr. 

Vgl. WlLMERS, Animadversiones, 81-88. 

’* lUVENAL, Saturn I 30. 
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nicht leicht zu haben u. ist nicht einmal an alle Bisch. (Card.?) ausgetheilt worden. Ein Ex. 
mufi ich stets zur Hand haben fur den Fall einer Controverse. - Bald mehr, den Toletus 
werden Sie bekommen; es ist eine meisterhafte Arbeit. 95 Nur will ich erst sehen, wieweit 
der Druck des 3. Bandes vorangeschritten. 

Ergebenst ... 

P.s. Hier bereits eine hiibsche Hitze. Augenblicklich (halb 10 Uhr Morg.) 20° R. im Schat- 
ten 96 u. die romische Morgenluft gilt bekanntlich als kiihl. - Cullen hat in seiner Rede 
auch den P. Schrader citirt und ihn einen doctissimus theologus genannt. 97 Das wird Man- 
chen nicht sehr gefallen haben. 


An P. Becker 98 

Immer noch Reden de Schemate in genere, wobei gewohnlich de infall, gesprochen wird. 
Bei jeder Versammlung melden sich neue Redner; bisher 80 bis 90 oder dariiber. Morgen 
wird als der erste Redner auftreten d. B. v. Mainz. 99 Sie wissen, dalf sowohl er als sein 
Theolog’ 00 beziiglich der in der Schweiz gedruckten lat. Broschiire die Autorschaft ab- 
laugnen. 101 Der Papst soli ihm die Freigebung derselben mit dem Zusatze haben melden 
lassen, er moge zu den Fiifien des Crucifixes iiberlegen, ob die Vertheilung derselben rath- 
sam sei. 102 

Es stellt sich mehr u. mehr heraus, dafi die Opposition gegen die Definition der Infall, 
besonders von zwei Classen von Personen ausgeht: von Anhangern der liberalen Doctri- 
nen und von Vertheidigern der freien Wissenschaft. Anfangs wollte man die Definition 
einfachhin verhindern: jetzt mufite man das objectum infall, beschranken, man mufite die 
censurae minores durch die Fassung ausschliefien, indem man nur die censura haereseos 
ciaschliefit. Damit fiele dann der Syllabus u. so vieles Andere weg: wenigstens wiirde man 
sich weniger darum zu kiimmern haben. Der letzte Grund aller Armseligkeit ist aber die 
Glaubenslosigkeit (das Wort ist nicht zu hart). Man fafit die Kirche als eine natiirliche Er- 
scheinung auf, will ihre Lehrthatigkeit auf natiirliche Weise erklaren. Mir kommt oft das 
Wort in den Sinn: „numquid fidem inveniet?* 103 Von der iibernaturlichen Gewifihcit, die 
uns die Kirche gibt, hat man keinen Begriff. 


’* Francisco de Toledo SJ ( 1 534- 1 596), Dogmatiker am Romischcn Kolleg. - Hier handelt es sich wohl 
um die Erstherausgabe seiner Schrift In Summam Theologiae S. Thomae Aqumatis Enarratio durch 
J. Paria SJ, Turin 1869/1870, in 4 Banden. 

,k Also 25 Grad Celsius. Nach den Messungen des Romischcn Kollegs war es an dicscm Tag um 7 Uhr 
21,5 Grad warm, um 12 Uhr 28,7, mit einem Tagesmaximum von 29,6. 

” Vgl. Mansi 52: 11 3B. 

” Wilhelm Becker (1830-1899), Jesuit seit 1853, 1859 Priester, damals Superior in Bonn, seit 1870 in der 
zur dcutschen Ordensprovinz gehorenden Buffalo-Mission, dort Missionsobcrer, grundetc die Kol- 
legien in Buffalo (1870) und Prairie du Chien (1 880), dann Pfarrer in Buffalo, Burlington und wieder in 
Buffalo (vgl. den anonymen Nachruf in den Mitteilungen aus der Dcutschen Provinz 1 [1897-1899], 
573-575, und ROCKLIFF 1900). - Der Brief ist ebenfalls am 22. Mai geschrieben, was aus dem Hinweis 
auf die .morgen" stattfindende Rede Kettelers hervorgeht. 

” Die (vielbeachtete) Rede Kettelers vom 23.5. in MANSI 52: 202-21 1 . 

100 Johann Michael Raich, sein Sekretar. 

101 Beide waren naturlich nicht der Verfasser; aber Ketteler hat sich wahrend des Konzils (nicht mehr 
nachher) inhalt lich zu ihren Ideen bekannt und voll mit ihr idcntifiziert; vgl. SCHATZ 1975, 279-283. 

102 Dies wird auch (mit Senestrey als Quelle) bei GRANDERATH 1903-1906, III 40 Anm. 2, berichtet. 

105 Vgl. Lk 18,8. 
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Bei aller Widerwartigkeit u. aller Armseligkeit trifft dieser eine gluckliche Umstand 
ein, dafi namlich den Gegnern keine theologische Wissenschaft zu Gebote steht. Die 
Armseligkeiten, die sie vorbringen, wiirden einem Andern, der in der Theologie ein wenig 
zu Hause ist, die Schamrothe ins Gcsicht treiben. Dahin hat es die gegenwartige wissen- 
schaftliche Methode gebracht. Die Jansenisten besaflen dreimal mehr Wissenschaft als 
ihre gegenwartigen Nachbeter. 

Sie werden meine animadversioncs in quatucr libcllos bti Ankunft dieset Zeiien be- 
reits erhalten haben - u. die einzelnen durch H.P. Minoux 104 schon langst. Heute mufi ich 
schlieflen. Griifie an Alle. 
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Carl Joseph von Hefele - 
EIN GESCHICHTSSCHREIBER macht Geschichte 

ElN HISTORISCHES FEUILLETON 


Walter Brandmuller 


„Individuum est ineffabile." Diese Feststellung, deren Wahrheit schwer zu bestreiten 
ist, lafit jeden Versuch, dennoch eine solche effatio mdividm zu wagen, von vornhe- 
rein zweifelhaft, wenn nicht gar sinnlos erscheinen. 

Warum man es dennoch probiert? Nun, einmal hat das Unmogliche immer einen 
besonderen Reiz, und dann setzen wir der so ehern feststehenden Wahrheit von der 
ineffabilitas individui eine Erfahrungswahrheit kiihn entgegen - mag sich auch der 
Altphilologe iiber die Formulierung mit Recht amiisieren „Individuum est fascino- 
sum!“ In der Tat, es gibt wenig, was faszinierender ware als das Individuum Mensch, 
zumal dann, wenn es sich aller Unmoglichkeit zum Trotz selbst literarisch ausspricht. 

Jenes Individuum, von dem der Leser sich faszinieren zu lassen eingeladen sei, ist 
Carl Joseph von Hefele, geboren im Jahre 1809, gestorben als Bischof von Rottenburg 
1893, bekannt geworden als Verfasser der lange Zeit einzigen Conciliengeschichte 1 
und als Opponent gegen das I. Vatikanische Konzil, an dem er erst als Konsultor, 
dann als Bischof teilgenommen hatte. Was an ihm so faszinierend ist, ist, dad er als Ge- 
schichtsschreiber Geschichte gemacht und als Geschichte Machender Geschichte ge- 
schrieben hat. Wie sich nun in der Spannung zwischen dem Geschichte Schreiben und 
dem Geschichte Machen der Historiker bewahrt, behauptet oder gewandelt, in jedcm 
Fall aber sich selbst ausgcsprochen hat - das weckt Interesse und Sympathie. 

Wer war also Carl Joseph von Hefele? Wer sich bemiiht, darauf zu antworten, der 
wird sehr bald bemerken, wie wahr es ist, dieses „Individuum est ineffabile!" Hefele 
selbst - obgleich Historiker von hohen Graden - hat dafiir gesorgt, daft dem nun so 
ist: Er hat vor seinem Tode nahezu seinen ganzen schriftlichen NachlaS verbrannt. 2 
Seither sind Historiker aus dem Tiibinger Umfeld unablassig bemiiht, dennoch da und 
dort erhaltene Reste zu sammeln. Ein miihsames Unterfangen, als dessen Ergebnis 
sich langsam ein der Tiefenscharfe nicht entbehrendes, dennoch aber manch weifien 
Fleck aufweisendes Bild erkennen lafit. 3 


1 von Hefele, Conciliengescbichte. Nach Jen Quellen bearbeitet (Freiburg 1855-1874, 2 1 875- 1 890). 
Ubersctzungen: franzosisch (Paris 1869-1878, 2. Aufl. 1907-1913); englisch (Edinburgh 1871-1896). 

2 Vgl. Reinhardt 1975b. 

3 Vgl. Reinhardt 1983a; Reinhardt 1985; Reinhardt 1975. Dazu zahlreiche Einzelstudien. ZumTii- 
binger Umfeld: WOLF 1992; WOLF 1994, dazu die Rezcnsion SCHATZ 1994. 
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Halten wir uns zunachst an die Fakten. Am 15. Marz 1809 als Sohn wiirttember- 
gischer Eltern geboren, hat Hefele das Licht der Welt zu einer Zeit erblickt, da Na- 
poleons Stern noch hell strahlte. Aufgewachsen ist er in biedermeierlich-kultiviertem 
Elternhaus, in dem Loyalitat zu dem - noch sehr jungen - Konigshaus sehr hoch ge- 
halten wurde. Schuler Johann Adam Mohlers, wurde er nach dessen Weggang nach 
Miinchen mit erst siebenundzwanzig Jahren sein Stellvertreter und 1 840 Ordinarius 
fur Kirchengeschichte in Tubingen. Diesen Lehrstuhl hatte er inne, bis er kurz vor 
dem Zusammentritt des I. Vatikanischen Konzils im Dezember 1869 zum Bischof von 
Rottenburg ernannt wurde. 

Nach dem Konzil - von seiner Aktivitat in diesem Zusammenhang wird bald die 
Rede sein - war er noch dreiundzwanzig Jahre lang Bischof, am 5. Juni 1893 starb er 
im Alter von 84 Jahren. 

Es war ein weiter historischer Horizont, vor dem sich sein Leben abspielte: Der 
Neuaufbau des nachnapoleonischen Europa im Zeichen von Heiliger Allianz und Re- 
stauration, Vormarz und Revolution. Paulskirchenparlament, Einigung Deutschlands 
nach dem preufiisch-kleindeutschen Konzept, Wilhelminisches Kaiserreich, Kultur- 
kampf, galoppierende Industrialisierung und Technisierung der Griinderzeit — all das 
mufite einen geistig wachen Mann wie Hefele bestandig in Atem halten. 

Schon in seiner Jugend erlebte er ja die beiden Revolutionswellen, die seit 1820 und 
1830 Europa liberfluteten. Von biedermeierlicher Beschaulichkeit, Gemiitlichkeit war 
da wohl kaum etwas zu spiiren. 

Dies gilt nicht minder fur das kirchliche Leben, das einerseits noch stark von den 
Auslaufern der Aufklarung bestimmt, andererseits aber alsbald von der ultramon- 
tanen Bewegung erfafit wurde, die den jungeren Klerus in ihren Bann schlug und ihn 
zu einem entschiedenen Einsatz fiir die Freiheit der Kirche von den Fesseln des biiro- 
kratischen Polizeistaates der Restauration motivierte. 4 

In Tubingen leistete Hefeles Lehrer Johann Adam Mohler 5 Entscheidendes in der 
Uberwindung der Aufklarung und ihres Bildes von der Kirche als einer moralisch- 
padagogischen Anstalt zur Gewahrleistung von Ruhe, Ordnung und Sittlichkeit im 
Sinne einer „religion gens d’arme". In Mohlers Schule erkannte man die Kirche viel- 
mehr als gottliche Stiftung, als Organ heiliger Uberlieferung und Erlosung. „Die in 
Mohlers Hauptwerk, der beriihmten ,Symbolik‘, erreichte Schau der Kirche und des 
Katholizismus als Einheit von Gottlichcm und Menschlichem, von Mystischem und 
Vernunftgemafiem, von Subjektivem und Objektivem stellt das tiefste und lebendigste 
Wort iiber die Kirche dar, das in der Tiibinger Schule gesprochen wurde. Es war zu- 
gleich auch die deutlichste Demonstration der neuerwachten Kirchlichkeit, die lange 
Zeit nachwirken sollte.“ 6 


* Ahnliche Vorginge beschreibt WEBER 1973. 
5 Vgl. Wagner 1994. 

* SCHEFFCZYK 1965, XVIII. 



CARL JOSEPH VON HEFELE 


1089 


In dem jungen Hefele loste diese neuerwachte Kirchlichkeit starke emanzipato- 
rische, ,vormarzliche‘ Impulse aus, die ihn alsbald zu entsprechenden Aktivitaten 
drangte, deren Ziel das ihm aus dem hohen Mittelalter bekannte Ideal der libertas 
ecclesiae war. 

Der natiirliche Feind war in diesem Falle das rigorose Staatskirchentum der Restau- 
ration, in Wurttemberg dazu noch verkorpert durch ein protestantisches Konigshaus. 
Die Mohlersche .Symbolik', die nach dem Indifferentismus der Aufklarung neues 
Verstandnis fur die fundamentalen Unterschiede der Konfessionen geweckt hatte, hat 
der gegen den omnipotenten Staat gerichteten Opposition der Mohlerschule einen 
weiteren Akzent aufgesetzt. Hefele war Mitglied, wenn nicht gar der fuhrende Kopf, 
einer Fiinfergruppe, deren jeder bald einen Tiibinger Lehrstuhl innehaben sollte. 7 

Von Opposition war da die Rede. Diese richtete sich aber nicht nur, wie gesagt, ge- 
gen die staatlichen Bemiihungen, die Kirche zu domestizieren. Sie richtete sich auch 
gegen jene kirchlichen Kreise, die, noch der besonders im Siidwesten weitverbreiteten 
Aufklarungsmentalitat verhaftet, die Nahe zu den staatlichen Autoritaten suchten. 
Hinzu kam, dal? jenes staatskirchliche Establishment Personlichkeiten des Domkapi- 
tels umfafite, die - wie etwa der Domdekan von Jaumann - weit entfernt von tieferem 
Glaubensverstandnis, in der damaligen Demokratisierungs- und Antizolibatsbewe- 
gung eine fuhrende Rolle spielten. 8 Hefele und seine Freunde hielten andere - und vor 
allem den Bischof von Rottenburg, Johann Baptist von Keller 9 - fiir Marionetten in 
den Handen der staatlichen Biirokratie. 

In dieses noch unter der Decke schwelende Feuer fuhr nun wie ein scharfer Wind- 
stol? das Kolner Ereignis von 1837 hinein: Der Kdlner Erzbischof Droste von Vische- 
ring war wegcn seines Gegensatzes zur preufiischen Regierung in der Mischehenfrage 
festgenommen und zu Festungshaft verurteilt worden, worauf Joseph von Gorres mit 
seinem beriihmten Athanasius das katholische Deutschland weckte. 10 11 

Kanonisches Recht oder staatliche Gesetzgebung beziiglich konfessionsverschie- 
dener Ehen, das war die Frage - nicht nur in der vom protestantischen Preuficn 
besetzten katholischen Rheinprovinz, sondern auch im gemischtkonfessionellen 
Wurttemberg. 

Als nun zwei Jahre spater ein Artikel des Tiibinger Moraltheologen Mack" er- 
schien, der die kirchliche Position entschieden und nicht ohne Polemik vertrat, wuflte 
man in Stuttgart, dal? nicht nur der Verfasser, sondern die ganze ultramontane Gruppe 
der Mohlerianer dahinterstand - und vor allem deren spiritus rector Hefele. So kann es 
nicht verwundern, dal? dessen Befdrderung zum Ordinarius auf nicht geringe Hinder- 
nisse stiel? und erst am 12. August 1840 vom Konig genehmigt wurde. 


7 Vgl. Wolf 1992,66-85. 

' Vgl. Reinhardt 1983b. 

* Vgl. Reinhardt 1983c. 

10 Zum Kolner Ereignis - Gorres s. ScHATZ 1986. 

11 Vgl. Wolf 1992, 69f. 



1090 


WALTER BRANDMULLER 


Durch solche Erfahrungen keineswegs eingeschiichtert, fiihrte der sehr agile Hefele 
zusammen mit seinem Freund und Kollegen Johann Ev. Kuhn 12 die sogenannte ,neu- 
katholische Partei* im Bistum Rottenburg - und kaum, dafi er zwei Jahre Ordinarius 
war, lieft er sich im Januar zum Landtagsabgeordneten fur das Oberamt Ellwangen 
wahlen. Nun hatte er auch die eigentliche politische Biihne betreten. 

Sein heftigster innerkirchlicher Gegner, der schon genannte Domdekan von Jau- 
mann, meinte, auf diese Weise konne man Hefele aus der Fakultat entfernen, wo er ihn 
anscheinend fur besonders gefahrlich hielt. 

Ersten Anlafi, sich in seiner neuen Funktion zu bewahren, bot Hefele die sogenann- 
te Motion Keller. Als Motion bezeichnete man damals einen im Parlament gestellten 
Antrag. In unserem Falle hatte Bischof Keller auf diesem Wege versucht, ein grofleres 
Mafi an Eigenstandigkeit fur die Kirche gegeniiber dem Staat zu gewinnen. Was er zu- 
nachst damit erreichte, war eine aufierst polemische Diskussion im Landtag, in der der 
Abgeordnete Hefele mit Sachkenntnis und Schlagfertigkeit brillierte. Erfolg hatte er 
dennoch keinen, der Antrag des Bischofs scheiterte an der iiberwaltigenden Mehrheit 
seiner Gegner. 

Was Hefele jedoch wichtiger war, war Fakultats- bzw. Kirchenpolitik. Sein Ziel: 
sowohl in der theologischen Fakultat als auch in der Leitung des Bistums Rottenburg 
dem neuen kirchlichen, ultramontanen Geist zum Durchbruch zu verhelfen. Ein en- 
ges Zusammenspiel der Mohlerianer mit einflufireichen Kreisen des katholischen 
Adels um den Grafen Albert von Rechberg, dessen Schlofi Donzdorf bald zum Mittel- 
punkt dieser Aktivitaten wurde , 13 vermochte in der Tat im jiingeren Klerus und der 
Laienschaft einen ultramontanen Umschwung herbeizufiihren, der gewifi auch durch 
die allgemeine, auf Veranderungen hindrangendc vormarzliche Stimmung begiinstigt 
wurde. 

Ein erster greifbarer Erfolg war es, dafi bald die fiihrenden Mohlerianer die Fakul- 
tat beherrschten: Hefele, Kuhn, Welte 14 und Mack. 

Schwieriger war es, Einflufi auf das Domkapitel zu gewinnen, das sich als ein Hort 
der alten aufgeklarten Garde Wessenbergs erwies. Um hier einen Wandel im kirchli- 
chcn Sinne herbeizufiihren, pflegten Hefele und Kuhn enge Verbindungen zur apo- 
stolischen Nuntiatur in Miinchen, wo man die Vorgange in Stuttgart, Tubingen und 
Rottenburg aufmerksam beobachtete . 15 Schliefilich gelang es, den Heiligen Stuhl von 
der Notwendigkeit zu iiberzeugen, dem kranklichen, schwachen Bischof Keller einen 
Koadjutor zur Seite zu geben. 

Wenn hierfiir Hefele, Kuhn und Welte mehrfach empfohlen wurden, so war es frei- 
lich klar, dafi keiner von ihnen der Regierung genehm war. Auch als Bischof Keller 


11 Hierzu WOLF 1992. 

11 Vgl. Wolf 1992, 72f. 

14 Zu B. Welte vgl. das Biogramm bei WOLF 1992, 59, und den ihn darstellenden Artikcl in der zweiten 
Auflage des von Welte zusammen mit Wetzer herausgegebenen Kirchenlexikons (VETTER 1901). 

15 Nuntius von 1838 bis 1845 war Michele Viale Prela (1799-1860). Vgl. WEBER 1978, 527f. Zu den Kon- 
takten WOLF 1992, 74-76. 
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1845 starb, konnte keine Rede davon sein, dafi einer von ihnen vom Konig als Nach- 
folger akzeptiert wiirde, und die Absicht, Hefele an die Bonner Universitat zu beru- 
fen, scheiterte am Nein der preufiischen Regierung. 

Noch befand man sich ja im Vormarz - doch schon bald schrieb man das Jahr 1 848, 
das mit den demokratischen auch die ultramontanen Ideen zum Siege fuhrte. Hefele 
und seine Freunde konnten sich eines auch von ihnen erstrittenen Sieges erfreuen. 

Wenig spater, 1852, wurde Hefele zum Rektor der Universitat Tubingen gewahlt, 
womit fur ihn der eigentliche politische Kampf beendet und eine Reihe von Jahren 
wissenschaftlich-literarischer Fruchtbarkeit cingeleitet war. 1854 erschien der erste 
Band seiner Concihengeschichte, die den Namen ihres Verfassers international be- 
kannt machen sollte. 

Damit hatte aber auch jene Periode in Hefeles Leben geendet, in der seine theologi- 
sche, aus der Erfahrung der Kirchengeschichte genahrte Uberzeugung ihn zum politi- 
schen Handeln gedrangt und zum politischen Erfolg gefiihrt hatte. 

Moglicherweise war es gerade dieses Erfolgserlebnis, das - nach einer Periode in- 
tensiven wissenschaftlichen Schaffens und Publizierens - jene Wende eingeleitet hat, 
in deren Folge nicht mehr der Geschichtsschreiber Geschichte, das heifit Politik, 
machte, sondern der Politiker Geschichte schrieb. Dies aber geschah im Zusammen- 
hang mit dem I. Vatikanischen Konzil, das Pius IX. anlafilich der 1800-Jahr-Feier des 
Martyriums der Apostelfiirsten Petrus und Paulus einberufen hatte. 16 

Auf diesem Konzil sollte der Tubinger Kirchenhistoriker, wie bereits angedeutet, 
alsbald eine doppelte Rollc spielen: Zuerst als Konsultor der Zentralkommission und 
schliefilich als Bischof von Rottenburg und Konzilsvater. 

Zum Konsultor war Hefele, der durch seine schon weit gediehene Concilien- 
gescbichte bekannt geworden war, wegen seiner wissenschaftlichen Kompetenz be- 
rufen worden. Etwas spat zwar, namlich im Marz 1869, war dies geschehen, doch 
rechtzeitig genug, um ihn gemeinsam mit dem romischcn Jesuiten Sanguined 17 mit 
der Ausarbeitung der Geschaftsordnung fur das Konzil zu beauftragen. Bezeichnend 
fur Hefeles damalige Gemiitslage ist es, dafi er sich beklagte, er werde in Rom mit Ne- 
bensachlichkeiten abgespeist. War dem Konzilienhistoriker nicht prasent, welches 
Gewicht der Geschaftsordnung zukam, da sich in ihr doch die Sicht des Verhaltnisses 
von Papst und Konzil, von Primat und Episkopat in besonderer Weise manifestierte? 
Uberdies wurden Hefeles Vorarbeiten in dieser Sache in mehreren Punkten mafigeb- 
lich fur das Verfahren auf dem Konzil. 18 Hier hatte der Geschichtsschreiber in der Tat 
Geschichte mitzugestalten. 

Nun aber wendete sich das Blatt - Hefele ging wieder nach Tubingen und kehrte als 
Bischof von Rottenburg nach Rom zuriick. Als Konzilsvater stand er von Anfang an 
auf seiten der hauptsachlich aus Deutschen und Franzosen bestehenden Konzilsmino- 


14 Vgl. Schatz 1992, 116. 

17 Zur Rollc Sanguineus vgl. SCHATZ 1992, 134-140. 
'* Vgl. Schatz 1992, 136-139. 
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ritat, die unter dem Einflufi der anti-ultramontanen Theologie und Kanonistik der 
befiirchteten Definition von Primat und lehramtlicher Unfehlbarkeit des Papstes hef- 
tig abgeneigt war. Fur die meisten dieser Bischofe war es nicht ein Widerspruch zur 
Sache selbst, sondern eher die Furcht vor einer Vertiefung der zwischen Kirche und 
moderner Kultur und Gesellschaft sowie zwischen den Konfessionen bestehenden 
Gegensatze, die sie zu ihrer Haltung motivierte. Hefele war einer der wenigen, die 
diese Definition grundsatzlich ablehnten. 

Im Kreise der Minoritat gait Hefele als der Gelehrtesten einer - und er zogerte kei- 
nen Augenblick, seine historische Gelehrsamkeit in den Dienst seiner konzilspoliti- 
schen Entscheidung zu stellen. So etwa war er der Lieferant von historischen 
Argumenten fur die Notwendigkeit einer moralischen Einstimmigkeit fur das Zustan- 
dekommen einer dogmatischen Konzilsentscheidung. Mit dieser Forderung aber ver- 
suchte die Minoritat, die Absicht der Majoritat, Primat und Unfehlbarkeit des Papstes 
als Dogma zu definieren, schon im Vorfeld zu unterlaufen. 19 

Wer immer aber diese Forderung des unanimis consensus mit historischen Argu- 
menten begriinden wollte, mufite in Kauf nehmen, dafi er dabei mit den geschichtli- 
chen Tatsachen in Konflikt geriet. Daft der Historiker Hefele davor nicht 
zuriickschreckte, ist bemerkenswert. Ganz anders der nichtkatholische franzosische 
Jurist und Staatsmann £mile Ollivier, Zeitgenosse und aufmerksamster Beobachter 
des Konzils: 

Wenn es gegen den Protest einer Minderheit keine Glaubensentscheidung geben kann, 
dann fallt das ganze Credo der Kirche in sich zusammen, denn es gibt darin keinen einzi- 
gen Artikel, der nicht von starken Minderheiten in Frage gestellt worden ware . 20 

Wenn Hefele sich dieser Einsicht verschlofi, dann hatte der Konzilspolitiker iiber den 
Konzilienhistoriker die Uberhand gewonnen - er wollte Konzilsgeschichte machen. 

Ein Gleiches geschah in der Diskussion um die Causa Honorii. Worum es dabei 
ging, ist in gebotener Kiirze zu skizzieren. 21 Papst Honorius I. - von ihm ist die 
Rede - regierte von 625 bis 638, das heifit in einer Zeit grofier theologischer Konflikte 
auf dem Gebiet der Christologie. Die Haresie des Monotheletismus hatte weiten 
Raum im Osten gewonnen. Sie lehrte, dafi der Gottmensch Jesus Christus nur ein ein- 
ziges Willensvermogen habe, nicht einen gottlichen und einen menschlichen Willen, 
sondern nur den gottlichen. Als es nun darum ging, dem berechtigten Anliegen, das 
wie in jeder Haresie auch im Monotheletismus vorhanden war, ebenso gerecht zu 
werden wie der rechtglaubigen Lehre des Konzils von Chalkedon, die das ebenso un- 
getrennte wie unvermischte Miteinander von gottlicher und menschlicher Natur in 
Christus betonte, hat Papst Honorius in zwei Schreiben an den Patriarchen Sergios 


” Hierzu das Kapitel .Consensus unanimis und maior pars auf den Konzilien, von der Alten Kirche bis 
zum Ersten Vatikanum" in: SlEBEN 1996, 510-550. 

20 Vgl. SlEBEN 1996, 550; hierauch das Zitat aus Ollivier. 

21 Vgl. KREUZER 1975; THANNER 1989. 
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von Konstantinopel einen Harmonisierungsversuch unternommen, den die Mono- 
theleten als einen Sieg ihrer Lehre betrachteten. In der Tat hatte der Papst dabei die 
klarende Unterscheidung zwischen der Fahigkeit zu wollen und dem konkreten in- 
haltlich bestimmten Willensakt unterlassen. Deshalb verurteilte ihn keine funfzig 
Jahre darauf das 6. Allgemeine Konzil im Jahre 680 als Haretiker. 

Als nun der Streit um die papstliche Unfehlbarkeit die Wogen des Konzilsgesche- 
hens im Friihjahr 1870 hoch gehen liefi, griff Bischof Hefele, der sich schon 1857 mit 
der Honoriusfrage beschaftigt hatte, 22 darauf zuruck: Wie - so ein Argument - sollte 
es moglich sein, die lehramtliche Unfehlbarkeit des Papstes zum Glaubenssatz zu er- 
heben, wenn doch ein Papst wegen seiner Ex-cathedra-Entscheidung von einem All- 
gemeinen Konzil als Haretiker verurteilt worden ist? In seiner beriihmt gewordenen 
Broschtire, 23 die er im Marz zu Neapel drucken liefi, da dies in Rom nicht moglich 
gewesen ware, stellte er folgende Fragen: 

Hat Honorius ex cathedra etwas Haretisches als Glaubenssatz vorgeschrieben? Hat sich 
ein allgemeincs Conzil das Recht zugeschrieben, iiber den also entscheidenden Papst zu 
richten, und hat es ihn als Haretiker verurtheilt? Wie wurde dieses Verdammungsurtheil 
von den Zeitgenossen, namentlich von den Papsten selbst aufgenommen und beur- 
theilt? 24 


Die Antworten auf diese Fragen konnten nicht zweifelhaft sein: 

Honorius hat a) den spezifischen orthodoxcn terminus technicus zwei Energien (6\>o ev- 
EQyetat) verworfen und b) den spezifisch haretischcn terminus technicus ein Wille (ev 
QeXripa) fur den richtigen erklart, und hat c) dicsen doppelten Irrtum zu glauben vorge- 
schrieben (zunachst der Kirche von Konstantinopel). 25 

Und dann die zweite Antwort: 

Aus all dem resultiert, dafi die sechste allgemeine Synode sich a) das Recht zuschrieb, iiber 
einen ex-cathedra sprechenden Papst zu richten, und b) dafi sie seinen ex-cathedra gege- 
benen Glaubenssatz verwarf, ihn selbst mit dem Anathem belegte, weil er die haretische 
Lehre bestatigt hatte. 24 

Die Antwort auf die dritte Frage konnte gleichfalls keinem Zweifel unterliegen: die 
Quellen fiihrten eine eindeutige Sprache: Papste und Konzilien der Folgezeit hielten 
an der Verurteilung des Honorius fest. 


22 Vgl. VON HEFELE, Das Anathem. 

25 VON HEFELE, Cau sa Honorii Papae (Neapel 1870); deutsch: Die Honoriusfrage (Munster 1870); Wono- 
rius und das sechste Allgemeine Conzil (Tubingen 1870). 

2 * VON HEFELE, Honorius und das sechste Allgemeine Concil, 3. 

25 VON HEFELE, Honorius und das sechste Allgemeine Concil, 8. 

24 VON HEFELE, Honorius und das sechste Allgemeine Concil, 1 If. 
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Kein Wunder, dafi die alsbald aus dem Lateinischen ins Deutsche iibersetzte Schrift 
Furore machte. Das in Stuttgart erscheinende Deutsche Volksblatt erblickte in ihr gar 
den ^Protest der deutschen Wissenschaft gegen die tibertriebenen Anspriiche der Ku- 
rie“, der „zugleich unter den gegenwartigen Umstanden wie der Nothruf des deut- 
schen Episkopats” klingt. 27 

Natiirlich forderte Hefele mit seiner Schrift lebhafte Reaktionen pro wie contra 
heraus, und selbst in der Konzilsaula wurde noch mehrmals darum gerungen. Auf den 
hier laut gewordenen Widerspruch gegen seine Thesen antwortete der Bischof von 
Rottenburg mit zwei rasch hingeworfenen Broschiiren Anfang und Ende Mai 1870. 28 
Doch war die Kontroverse damit nicht beendet, sie dauerte iiber das Konzilsende hin- 
aus fort. Schliefilich trat Hefele in der 1873 erschienenen zweiten Auflage des betref- 
fenden dritten Bandes seiner Conciliengeschichte in einigen Punkten den Ruckzug 
an. 29 Aber darum geht es ja gar nicht. Unsere Frage lautet anders: Wer hat wen in 
dieser Kontroverse geleitet: Der Konzilienhistoriker den Konzilspolitiker - oder um- 
gekehrt? 

Da lafit sich nun eines nicht iibersehen: Hefeles Argumentation in der Causa Hono- 
rii weist einen entscheidenden Bruch auf. Er bezeichnete namlich die theologisch in 
der Tat unklare und darum mifiverstandliche und deshalb auch falsche Stellungnahme 
des Papstes als eine Ex-cathedra-Entscheidung. Nur so konnte er namlich den Fall des 
Honorius mit der Infallibilitatsfrage in Verbindung bringen. 

Damit aber verstiefi er gegen ein Grunderfordernis der historischen Methode - er 
leistete sich den klassischen Anfangerfehler des Anachronismus. Allein dafi er den 
eigentlich erst im friihen 19. Jahrhundert in Gebrauch gekommenen Begriff der 
Ex-cathedra-Entscheidung ohne weitere Reflexion auf ein Faktum aus dem 7. Jahr- 
hundert anwandte, mufi als methodischer Siindenfall des Historikers Hefele geriigt 
werden. 

Ein zweiter, schlimmerer, kommt hinzu. Wenn Hefele schon so verfuhr - was er 
mit gewissen Einschrankungen wohl hatte tun konnen dann mufite er wenigstens 
den Begriff der Ex-cathedra-Entscheidung prazise fassen, ihn technisch richtig defi- 
nieren. Es war doch in all den Diskussionen um die Formulierung des Unfehlbarkeits- 
dogmas mit aller wiinschenswerten Klarheit gesagt worden, was man darunter 
verstand. Namlich, eine Entscheidung, die der Papst in Fragen des Glaubens und der 
Sittenlehre unter Inanspruchnahme seiner apostolischen Autoritat als oberster Lehrer 
der Kirche definitiv fallt und der ganzen Kirche anzunehmen befiehlt. Nur fur eine 
solche Entscheidung sollte inskiinftig Unfehlbarkeit und darum Unwiderruflichkeit 
in Anspruch genommen werden. Im iibrigen ist das ganze Problem, wie es denn unter 
dieser Riicksicht mit papstlichen Lehraufierungen der Vergangenheit bestellt sei, bis 


27 Zitiert nach K.REUZER 1975, 206. 

21 Vgl. KREUZER 1975, 208 bzw. 209f. 

2 ’ VON Hefele, Conciliengeschichte , Einleitung 152 u. 6.; dazu KREUZER 1975, 21 1-213. 
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heute nicht ganz befriedigend gelost. 30 Priift man dennoch die Texte der beiden in 
Frage stehenden Schreiben des Papstes Honorius anhand der oben genannten Krite- 
rien, so ergibt schon die Anrede, daft es sich um Briefe an den Patriarchen Sergios von 
Konstantinopel handelt. Von einer endgiiltigen Entscheidung, von gesamtkirchlicher 
Verbindlichkeit, ist darin mit keiner Silbe die Rede. Da nun fallt es durchaus ins Ge- 
wicht, daft Hefele die 1863 und 1864 erschienenen Schriften des Jesuiten Schneemann, 
der in diesem Sinne argumentiert hatte, einfach nicht zur Kenntnis genommen hatte. 31 

Daft Hefele die Schwache seiner Position dennoch nicht verborgen geblieben war, 
gibt seine Aufterung zu erkennen, der Papst habe sich mit seinem Schreiben „zu- 
nachst" an die Kirche von Konstantinopel gewandt. 32 Die Klammern, in die Hefele 
dieses „zunachst“ setzte, sind vielleicht als ein Reflex seines nicht ganz guten metho- 
dischen Gewissens anzusehen. 

Ein weiterer Anachronismus in seiner Argumentation bestand darin, daft der ge- 
lehrte Konzilsvater den bei Honorius beanstandeten Begriff des §v 0ekr|pa - des ,ei- 
nen Willens* - in Christus als haretisch bezeichnete, obgleich erst das Konzil des 
Jahres 680 den Monotheletismus als Haresie verurteilt hatte. 

Hefele selbst hat schlieftlich die Unhaltbarkeit seiner Argumentation eingesehen 
und in der zweiten Auflage seiner Conciliengeschichte nicht mehr von einer 
Ex-cathedra-Entscheidung des Honorius gesprochen. Damals aber hatte sich der Pul- 
verdampf der Schlacht bereits verzogen, und Hefele hatte sein Cannae erlebt. 

Der zweite Versuch des Geschichtsschreibers, Geschichte zu machen, war geschei- 
tert, wie ihm der erste gelungen war. 

Ein drittes Mai unternahm er einen solchen Versuch mit grofierem Erfolg, als er, 
heimgekehrt vom Konzil, die Tiibinger Fakultat, die seine ablehnende Haltung gegen- 
iiber dem Konzil teilte, dazu bewog, auf jede kritische Stellungnahme zum Konzil und 
seinen Dogmen zu verzichten. Hefele selbst publizierte dessen Dekrete nicht, wie al- 
lenthalben zu lesen, als letzter der deutschen Bischofe - dies tat Erzbischof Deinlein 
von Bamberg -, wohl aber mit erheblicher Verzogerung. 33 Durch widerspriichliche 
Aufierungen, mit denen er auf mancherlei Angriffe reagierte, geriet er zwischen die 
Fronten. Mit seinem und der Tiibinger Fakultat Stillhalten ersparte er aber dem Bis- 
tum Rottenburg solche postkonziliaren Konflikte, wie sie in Bonn, Miinchen, Mun- 
ster, Braunsberg und Breslau ausbrachen und zum altkatholischen Schisma fiihrten. 


* * * 


50 Vgl. Schatz 1985. 

J1 Schneemann 1863; Schneemann 1864. 
11 Vgl. oben bei Anm. 25. 

15 Vgl. BrandmOller 1968. 
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Carl Joseph von Hefele - ein Geschichtsschreiber macht Geschichte. So unser Thema, 
das mit dem Gesagten keineswegs erschopft ist. Denn: Erfiillte der Tiibinger Profes- 
sor und Rottenburger Bischof damit eine Sendung - oder erlag er einer Versuchung? 
Nun, die Versuchung, nicht nur Geschichte zu schreiben, sondern Geschichte zu ma- 
chen, liegt ja dem Historiker nicht allzufern. Wer bei seiner taglichen Arbeit den Ge- 
danken, Planen, Entscheidungen und Taten der Machtigen in Welt und Kirche auf der 
Spur ist, ihre Hintergriinde und Folgen erforscht und erkennt, der vollzieht all das un- 
willkiirlich nach - und er beginnt, seine Gegenwart mit gleichen Augen zu betrachten. 
Wie oft stellt sich ihm dann auch die Frage, ob denn die hie et nunc Geschichte Ma- 
chenden aus der Geschichte gar nichts, oder wenigstens soviel gelernt haben, daft sie 
die Folgen ihres Handelns oder Unterlassens abzuschatzen vermogen. Und dann mag 
ihn der Impuls iiberkommen, selbst in das Geschehen einzugreifen, um Schaden abzu- 
wenden, Gutes zu bewirken. Ist dem Historiker die Moglichkeit dazu gegeben, war- 
urn sollte er sie nicht ergreifen? Es gibt ja auch die Versuchung zum Guten. 

Was aber, wenn der Geschichtsschreiber sich dabei nicht von der erkannten Wahr- 
heit der Geschichte in Dienst nehmen laftt, sondern die Geschichte in den Dienst ei- 
nes - im weitesten Sinne - politischen Programms stellt? Dann allerdings macht er die 
Muse Clio zur Stallmagd. 

Und Hefele? Wie hat er’s gehalten? Er ist in der Tat beiden Versuchungen erlegen, 
wie zu sehen war. Die Frage ist nur, warum und wie das so geschah. 

Warum hat zunachst der vom genuin theologischen Kirchenbegriff seines Lehrers 
Mohler gepragte Historiker Hefele den Politiker, den Kirchenpolitiker, inspiriert - 
und warum hat dann der Kirchenpolitiker, der Konzilspolitiker, dem Geschichts- 
schreiber die Feder gefiihrt? Gewifi - Hefele steht dafiir nicht allein. Im Gegenteil; 
sein etwa zehn Jahre alterer Miinchener Kollege Ignaz von Dollinger iibertraf ihn 
hierin bei weitem . 34 Auch er hat - radikaler noch als Hefele - die Wende vom „Ajax 
des Ultramontanismus" - wie Hefele ihn einmal nannte - zum Gegner von Primat und 
Infallibilitat vollzogen. 

Die Erklarung, nicht Hefele, nicht Dollinger hatten ihren Standpunkt geandert, 
sondern der Ultramontanismus sei degeneriert, greift zu kurz, befriedigt nicht. Und, 
Hefele hat in der Folgezeit auch nicht eindeutig geredet und gehandelt. Da mag man 
durchaus sein lebhaft-rasches, cholerisches, aber auch melancholisches Temperament 
in Anschlag bringen, die typische Mentalitat des deutschen Ordinarius und theologi- 
schen Schulenstreit bemiihen, nach mancherlei personlichen Beziehungen und Span- 
nungen fahnden - das alles erklart nicht, warum der bedeutende Historiker in Sachen 
des Honorius auf einmal Grundsatze seiner Methode vergaft, die ihm vordem heilig 
waren, als er partout Konzilsgeschichte machen wollte. Und eben diese Feststellung 


34 Vgl. BrandmOller 1977. 
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fiihrt uns zu der Grunderkenntnis zuriick, die als Thema iiber diesem Beitrag steht: 
..Individuum est ineffabile!“ 

Eben deshalb wird der Historiker auch gut daran tun, wenn er sich eines Urteils 
iiber das Individuum Carl Joseph von Hefele enthalt. 
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G. F. CHESNUT, The first Christian histones. Eusebius, Socrates, Sozomen, Theodoret, and Eva- 
gnus [= Theologie histonque 46], Paris 1977, in: ThPh 54 (1979), 603f. 

P.P. GLASER, Phoebadius von Agen, Diss. masch., Augsburg 1978, in: ThPh 54 (1979), 604f. 

W. A. BlENERT, Dionysius von Alexandnen. Zur Frage des Ongenismus im dntten Jahrhundert 
[= PTS 21], Berlin/New York 1978, in: ThPh 54 (1979), 605f. 

GREGOR VON NYSSA, Uber das Wesen des chnstlichen Bekenntmsses. Uber die Vollkommen- 
heit. Uber die Jungfrdulichkeit. Eingeleitet, iibersetzt und mit Anmerkungen versehen von 
W. Blum [= BGL 7], Stuttgart 1977, in: ThPh 54 (1979), 606f. 

W. GEERLINGS, Chnstus exemplum. Studien zur Chnstologie und Christusverkundigung 
Augustins [= TTS 13], Mainz 1978, in: ThPh 54 (1979), 607-609. 

H. MERKEL, Die Pluralitdt der Evangelien als theologisches und exegetisches Problem in der Al- 
ien Kirche [= Traditio Christiana 3], Bern/Frankfurt/Las Vegas 1978, in: ThPh 54 (1979), 609. 


1980 

G.M. VlAN, Testi inediti dal commento ai salmi di Atanasto [= Studia Ephemendis ,Augustima- 
num‘ 14], Roma 1978, in: ThPh 55 (1980), 278. 
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R. KLEIN, Constantins II and die christliche Kirche [= Impulse der Forschung 26], Darmstadt 
1977, in: ThPh 55 (1980), 278-280. 

R.E. PERSON, The Mode of Theological Decision Making at the Early Ecumenical Councils. An 
inquiry into the Function of Scripture and Tradition at the Councils of Nicaea and Ephesus 
[= Theologische Dissertationen 14], Basel 1978, in: ThPh 55 (1980), 280f. 

D. BOROBIO, La doctnna penitencial en el liber orationum psalmographus [= Teologia Deusto 
10], Bilbao 1977, in: ThPh 55 (1980), 281f. 

H.J. MARX, Filioque und Verbot eines anderen Glaubens auf dem Florentinum [= Veroffentli- 
chungen des Missionspnesterseminars St. Augustin bet Bonn 26], St. Augustin 1977, in: ThPh 55 
(1980), 437-439. 

B. ALTANER / A. STUIBER, Patrolog te. Leben, Schriften und Lehre der Kirchenvdter (8., durch- 
gesehene und erweiterte Auflage), Freiburg/Basel/Wien 1978, in: ThPh 55 (1980), 590. 

R. BRANDLE, Matth. 25,31-46 im Werk des Johannes Chrysostomus. Ein Beitrag zur Aus - 
legungsgeschichte und zur Erforschung der Ethik der griechischen Kirche um die Wende vom 
4. z um 5 .Jahrhundert [= BGBE 22], Tubingen 1979, in: ThPh 55 (1980), 590f. 

H.-J. DlESNER, Isidor von Sevilla und das westgotische Spanien [= Occidens, Horizonte des 
Westens 2], Trier 1978, in: ThPh 55 (1980), 594f. 

F.-M. LfiTHEL, Theologie de I’agonte du Christ. La hberte humaine du Fils de Dieu et son im- 
portance sotenologique mtses en lumiere par saint Maxime confesseur. Preface de M.-J. LE 
GUILLOU [= Theologie histonque 52], Paris 1979, in: ThPh 55 (1980), 595. 

O. LANKHORST, Les revues de sciences religieuses. Approche bibliographique Internationale 
[= Recherches institutionelles 3], Strafiburg 1979, in: ThPh 55 (1980), 630. 


1981 

]ean Scot Engine et I’histoire de la philosophic, Laon 7-12 juillet 1975 [= Colloques 
internationaux du Centre national de la recherche scientifique 561], Paris 1977, in: ThPh 56 
(1981), 125f. 

W. CRAMER, Der Geist Gottes und des Menschen in friihsyrischer Theologie [= MBTh 46], 
Munster 1979, in: ThPh 56 (1981), 275f. 

L.F. LADARIA, El espintu en Clemente Alejandnno. Estudio teologico-antropologico, Madrid 
1980, in: ThPh 56 (1981), 276f. 

J. FELLERMAYR, Tradition und Sukzession im Lichte des romisch-antiken Erbdenkens. Unter- 
suchungen zu den lateimschen Vdtern bis Leo dem Groflen [= Minerva- Fachserie Theologie ], 
Mvinchen 1979, in. ThPh 56 (1981), 277-279. 
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Clavis Patrum Graecorum III: A Cyrillo Alexandrino ad lohannum Damascenum-, IV: Concilia 
Catenae (Corpus christianorum). Cura et studio M. GEERARD, Turnhout 1979 / 1980, in: ThPh 
56 (1981), 281-283. 

J. DUFFY / J. PARKER (ed.), The Synodicon Vetus. Text, Translation, and Notes [= CFHB 15], Wa- 
shington 1979, in: ThPh 56 (1981), 283f. 

M. GRABMANN, Gesammelte Akademieabhandlungen. Herausgegeben vom Grabmann-Institut 
der Universitat Miinchen [= Miinchener Universitdtsschrifien NF 25/1-2], Paderbom/Miinchen/Wien/Zii- 
rich 1979, in: ThPh 56 (1981), 287f. 

ORIGfeNE, Traite des principes. Introduction, texte critique de la version de Rufin, traduction 
par H. CROUZEL et M. SlMONETTI, 4 tomes [= SC 252; 253; 268; 269], Paris 1978 / 1980, in: 
ThPh 56 (1981), 597f. 

ORIG£NE, Sur la Paque. Traite inedit publie d’apres un papyrus de Toura par O. GuERAUD et 
P. NAUTIN [= Christianisme Antique 2], Paris 1979, in: ThPh 56 (1981), 598f. 

ORIGENES, Die griechisch erhaltenen Jeremiahomilien. Eingeleitet, iibersetzt und mit Erkla- 
rungen versehen von E. SCHADEL [= BGL 10], Stuttgart 1980, in: ThPh 56 (1981), 599f. 


1982 

G. ALBERIGO, Chiesa conciliare. Identita e significato del conciliarismo [= Testi e ricerche di 
Scienze Religiose], Brescia 1981, in: AHC 14 (1982), 469-472. 

G. FlLORAMO, Luce e gnose. Saggio sull'illuminazione nello gnosticismo [= Studia Ephemeridis 
, Augustinianum ' 15], Roma 1980, in: ThPh 57 (1982), 286f. 

A. BOHL1G, Die Gnosis III: Der Manichdismus. Unter Mitwirkung von J.P. ASMUSSEN einge- 
leitet, iibersetzt und erlautert von A. BOHLIG [= Die Bihliothek der Alien Welt. Reihe: Antike 
und Chnstentum ], Zurich/Miinchen 1980, in: ThPh 57 (1982), 287. 

J.B. VALERO, Las bases antropologicas de Pelagio en su tratado de las Expositiones [= Publi- 
caciones de la universidad Comillas Madrid, Estudios 18], Madrid 1980, in: ThPh 57 (1982), 
287-289. 

H. -W. GOETZ, Die Geschichtstheologie des Orosius [= Impulse der Forschung 32], Darmstadt 
1980, in: ThPh 57 (1982), 289f. 

R. BAUMER (Hg.), Reformatio ecclesiae. Beitrdge zu kirchlichen Reformbemuh ungen von der 
Alien Kirche bis zur Neuzeit. Festgabe fur Erwin Iserloh, Paderborn/Munchen/Wien/Ziirich 
1980, in: ThPh 57 (1982), 303-306. 

CLEMENT D’ALEXANDRIE, Les Stromates, Stromate V. Tome I: introduction, texte critique et 
index par A. LE BOULLUEC, traduction de P. VOULET. Tome 11: commentaire, bibliographic et 
index par A. LE BOULLUEC [= SC 278; 279], Paris 1981, in: ThPh 57 (1982), 587f. 
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K. PlCHLER, Streit um das Christentum. Der Angriff des Kelsos und die Antwort des Origenes 
[= Regensburger Studien zur Theologie 23], Frankfurt 1980, in: ThPh 57 (1982), 588f. 

P. LUISLAMPE, Spintus vivificans. Grundziige einer Theologie des Heihgen Geistes nach Basili- 
us von Caesarea [= MBTh 48], Munster 1981, in: ThPh 57 (1982), 589-591. 

M.P. STEPPAT, Die Schola von Cassiciacum, Augustins ,De ordine', Bad Honnef 1980, in: ThPh 
57 (1982), 59 If. 

H.-I. MARROU, Augustinus und das Ende der antiken Bildung. Obersetzt von L. WlRTH- 
POELCHAU in Zusammenarbeit mit W. GEERLINGS, herausgegeben von J. GOTTE, Paderborn/ 
Miinchen/Wien/Zurich 1981, in: ThPh 57 (1982), 592f. 

C. ANDRESEN (Hg.), Zum Augustinus-Gesprdch der Gegenwart II [= WdF 327], Darmstadt 
1981, in: ThPh 57 (1982;, 593f. 


1983 

ORIGfeNE, Homelies sur le Levitique. Texte latin, traduction et notes par M. BORRET [= SC 286; 
287], Paris 1981, in: ThPh 58 (1983), 256f. 

V. TWOMEY, Apostolikos Thronos. The Primacy of Rome as reflected in the Church History of 
Eusebius and the historico-apologetic Writings of Saint Athanasius the Great [= MBTh 49], 
Munster 1982, in: ThPh 58 (1983), 257-260. 

S.O. HORN, Petrou Kathedra. Der Bischof von Rom und die Synoden von Ephesus (449) und 
Chalcedon [= KKTS 45], Paderborn 1982, in: ThPh 58 (1983), 260-262. 

Codices Chrysostomici Graeci IV: Codices Austriae, descripsit W. LACKNER [= Documents, etu- 
des et repertoires pubhes par I’IRHT], Paris 1981, in: ThPh 58 (1983), 262. 

E. CATTANEO, Trois homelies pseudo-chrysostomiennes sur la Paque comme oeuvre 
d’Apollinaire de Laodicee. Attribution et etude theologique [= Theologie histonque 58], Paris 
1981, in: ThPh 58 (1983), 262-264. 

M. SACHOT, L’homehe pseudochrysostomienne sur la Transfiguration CPG 4724 BHG 1975. 
Contextes liturgiques, restitution a Leonce pretre de Constantinople, edition critique et com- 
mentee, traduction et etudes connexes [= EHS 23/151], Frankfurt/Bern 1981, in: ThPh 58 
(1983), 264f. 

H.J. AUF DER MAUR / L. BARKER / A. VAN DE BUNT / J. WALDRAM, Ftdes sacramenti sacra- 
mentum fidei. Studies in honour of Peter Smulders, Assen 1981, in: ThPh 58 (1983), 266f. 

M. DORNEICH (Hg.), Vater-Unser-Bibhographie. Jubildumsausgabe der Stiftung Oratio Do- 
minica , Freiburg 1982, in: ThPh 58 (1983), 572f. 
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J. KURZINGER, Papias von Hierapolis und die Evangelien des Neuen Testamentes. Gesammelte 
Aufsatze, Neuausgabe und Ubersetzung der Fragmente, kommentierte Bibliographic [= Eich- 
stdtter Materialien 4, Abteilung Philosophie und Theologie], Regensburg 1983, in: ThPh 58 
(1983), 580f. 

IrEnEE DE LYON, Contre les heresies, livre II. Edition critique par A. ROUSSEAU et L. DOU- 
TRELEAU I et II [= SC 293; 294], Paris 1982, in: ThPh 58 (1983), 58 If. 

TERTULLIAN, Uher die Seele (De anima), Das Zeugnis der Seele (De testimomo ammae), Vom 
Ursprung der Seele (De censu ammae). Eingeleitet, iibersetzt und erlautert von J.H. WASZINK 
[= Die Bibliothek der Alten Welt. Reihe: Antike und Christen turn], Ziirich/Miinchen 1980, in: 
ThPh 53 (1983), 582f. 

M. PERRIN, L’homme antique et chretien. L'anthropologie de Lactance (250-325). Preface de 
J. FONTAINES [= Theologie htstonque 59], Paris 1981, in: ThPh 58 (1983), 583f. 

P. MONAT, Lactance et la Bible. Une propedeutique latine a la lecture de la Bible dans 
I'Occident constantmien, 2 vols, Paris 1982, in: ThPh 58 (1983), 584f. 

JEAN CHRYSOSTOME, Panegynques de Saint Paul. Introduction, texte critique, traduction et 
notes par A. PlfiDAGNEL [= SC 300], Paris 1982, in: ThPh 58 (1983), 586f. 

£GERIE, Journal de Voyage (liineraire). Introduction, texte critique, traduction, notes, index et 
cartes par P. MARAVAL [= SC 296], Paris 1982, in: ThPh 58 (1983), 587f. 

Typus, Symbol, Allegorie bei den ostlichen Vdtern und ihren Parallelen im Mittelalter. Interna- 
tionales Kolloquium Eichstatt 1981. Herausgegeben von M. SCHMIDT in Zusammenarbeit mit 
C.F. GEYER, [= Eichstdtter Beitrdge 4, Abteilung Philosophie und Theologie], Regensburg 
1982, in: ThPh 58 (1983), 590f. 

J.E. LATHAM, The religious symbolism of salt [= Theologie htstonque 64], Paris 1982, in: ThPh 
58 (1983), 59 If. 

CH. LOHR, St. Thomas Aquinas, Scriptum super sententiis. An index of authorities cited, Avebu- 
ry 1980, in: ThPh 58 (1983), 593f. 

W.D. McCREADY (ed.), The theory of papal monarchy in the fourteenth century: Guillaume 
de Pierre Godin, Tractatus de causa immediata ecclesiastice potestatis [= Studies and texts 56], 
Toronto 1982, in: ThPh 58 (1983), 594f. 

Mitteilungen und Forschungsbeitrdge der Cusanus-Gesellschaft 14/15, Mainz 1982, in: ThPh 58 
(1983), 595f. 

A. VAGEDAS, Das Konzil tiber dem Papstf Die Stellungsnahmen des Nikolaus von Kues und des 
Panormitanus zum Streit zwischen dem Konzil von Basel und Eugen IV. [= Paderbomer Tbeo- 
logische Studien 11], Paderborn 1981, in: ThPh 58 (1983), 596f. 
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1984 

I. BOCHET, Saint Augustin et le desir de Dieu, [= Etudes Augustimennes. Sene Antiquite 95], 
Paris 1982, in: ThPh 59 (1984), 272-274. 

E. LAMIRANDE, Paulin de Milan et la , Vita Ambrosii'. Aspects de la religion sour le Bas-Empire 
[= Recherche theologie 30], Paris/Todniai/Moiitieal 1983, in: ThPh 59 (1984), 274. 

La signification et I’actualite du IT Concile Oecumenique pour le monde chretien d’aujourd’hui 
Ed. du Centre Orthodoxe du Patriarcat Oecumenique [= ETC 2], Chambesy/Geneve 1982, in: 
ThPh 59 (1984), 279-281. 

J. WOHLMUTH, Verstandigung in der Kirche, untersucht an der Sprache des Konzils von Basel 
[= TTS 19], Mainz 1983, in: ThPh 59 (1984), 284-286. 

G. SGHERR!, Chiesa e Smagoga nelle opere di Ongene [- Stadia Patnstica Mediulanensia 13], 
Milano 1982, in: ThPh 59 (1984), 585-587. 

E. SCHMITT, Le manage chretien dans I’ceuvre de saint Augustin. Une theologie haptismale de 
la vie conjugate [= Etudes Augustimennes], Paris 1983, in: ThPh 59 (1984), 587f. 

„ La dtmora di Dio con gli uomtni “ (Ap 21,3). Immagini della Gerusalemme celeste dal III al 
XIV secolo, a cura di M.L. GATTI PERER, Milano 1983, in: ThPh 59 (1984), 591. 

La coleccion canonica Hispana III: Concilios griegos y africanos, por G. MARTINEZ DlEZ y 

F. RODRIGUEZ [= MHS.C 3] Madrid 1982, in: ThPh 59 (1984), 591f. 

JOHANNIS (STOJKOVI,€) DE RAGUSIO, Tractatus de ecclesia. Editionem principem curavit 
F. Sanjck. Textum recenserunt et notis instruxerunt A. K.RCH6AK / F. SANJEK / M. BlSKUP 
[= Croatica Christiana - Fontes 1], Zagreb 1983, in: ThPh 59 (1984), 597f. 


1985 

W. RORDORF / A. SCHNEIDER, Die Entwicklung des Traditionsbegnffs in der Alten Kirche 
[= Traditio Christiana. Texte und Kommentare zur patnstischen Theologie 5], Bern/Frankfurt 
1983, in: 7^ 60(1985), 284f. 

II. Symposium Nazianzenum, Louvain-la-Neuve 25-28 aout. Actes edites par J. MOSSAY 
[= Studien zur Geschichte und Kultur des Altertums NF 2. Reihe: Forschungen zu Gregor von 
Nazianz 2], Paderborn/Munchen/Zurich 1983, in: ThPh 60 (1985), 589f. 

R. E. CARTER, Codices Chrysostomici Graeci V: Codicum Itahae pars prior [= Documents, etu- 
des et repertoires publics par VIRHT] Paris 1983, in: ThPh 60 (1985), 590. 

S. POQUE, Le langage symbolique dans la predication d‘ Augustin d’Hippone. Images heroiques. 
2 tomes, Paris 1984, in: ThPh 60 (1984), 590-592. 

J. MARTORELL, Mystenum Chnsti ( Leon Magno), Valencia 1983, in: ThPh 60 (1985), 594. 
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SALVIANUS (MASSILIENSIS), Des Timotheus vier Bucher an die Kirche. Der Brief an den Bischof 
Salonius. Deutsche Ubersetzung von A. MAYER, bearbeitet von N. BROX [= Schnften der 
Kirchenvater 3], Miinchen 1983, in: ThPh 60 (1985), 594f. 

OLYMPIODOR, DlAKON VON ALEXANDRIA, Kommentar zu Hiob. Herausgegeben von U. 
und D. HAGEDORN [= PTS 24], Berlin/New York 1984, in: ThPh 60 (1985), 595f. 

Spirito santo e catechesi patnstica. Convegno di studio e aggiornamento. Facoltd di Lettere cri- 
stiane e classiche (Pontificium lnstitutum Altions Latmitatis) Roma , 6-7 marzo 1982 [= Studi, 
testi, commenti patristici, Biblioteca di Scienze Religiose 54], Roma 1983, in: ThPh 60 (1985), 
596f. 

N. BRIESKORN (Hg.), Die Summa Confessorum des Johannes von Erfurt [= EHS, Reihe 2, 
Rechtswissenschaft 245], Frankfurt/Bern 1980, in: ThPh 60 (1985), 601-603. 


1986 

K.S. FRANK, Grundziige der Geschichte der Alien Kirche [= Grundziige 55], Darmstadt 1984, 
in: ThPh 61 (1986), 257f. 

H. PAULSEN, Die Briefe des Ignatius von Antiochia und der Brief des Polykarp von Smyrna. 
Zweite, neubearbeitete Auflage der Auslegung von W. BAUER [= HNT ; Die Apostolischen Vdter 
2], Tubingen 1985, in: ThPh 61 (1986), 258f. 

M. DAM1ATA, Alvaro Pelagio. Teocratico scontento [= Biblioteca di studi francescam 17], Firen- 
ze 1984, in: ThPh 61 (1986), 267f. 

A. ZUMKELLER, Leben, Schrifttum und Lehmchtung des Erfurter Universitatsprofessors Jo- 
hannes Zachariae O.S.A. (f 1428 ) [= Cassiciacum 34], Wurzburg 1984, in: ThPh 61 (1986), 268f. 

E. ISERLOH (Hg.), Katholische Theologen der Reformationszeit 1 [= Katholisches Leben und 
Kirchenreform im Zeitalter der Glaubensspaltung 44], Munster 1984, in: ThPh 61 (1986), 270. 

K. SCHATZGEYER, Schriften zur Verteidigung der Messe. Herausgegeben und eingeleitet von 
E. ISERLOH und P. FAB1SCH [= CCath 37], Munster 1984, in: ThPh 61 (1986), 270f. 

W. HENKEL, Die Konzilien Lateinamenkas I: Mexiko 1155-1897. Mit einer Einfiihrung von 
H. PlETSCHMANN [= Konziliengeschichte, Reihe A: Darstellungen], Paderborn 1984, in: ThPh 
61 (1986), 274f. 

Les Constitutions apostoliques I: livres 1 et 2. Introduction, texte critique, traduction et notes 
par M. METZGER [= SC 320], Paris 1985, in: ThPh 61 (1986), 576. 

Histoire , acephale ' et Index syriaque des lettres festales d’Athanase d’Alexandrie. Introduction, 
texte critique, traduction et notes par A. MARTIN avcc la collaboration de M. ALBERT [= SC 
317], Paris 1985, in: ThPh 61 (1986), 576f. 
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AGOSTINO D'lPPONA, Le confessions Libri I-II; libri III-V; libri VI-IX [= Lectio Augustini 
1-3], Palermo 1984 / 1985, in: ThPh 61 (1986), 578. 

R. BULTMANN, Die Exegese des Theodor von Mopsuestia. Posthum herausgegeben von H. FELD 
und K.H. SCHELKLE, Stuttgart 1984, in: ThPh 61 (1986), 578f. 

P. MARAVAL, Lieux saints et pelerinages d’Orient. Histoire et geographie des ongines a la con- 
quete arabe. Preface dc G. DRAGON [= Histoire ], Paris 1985, in: ThPh 61 (1986), 579-581. 

J. DlETENBERGER OP, Phimostomus scripturariorum, Koln 1532. Herausgegeben und eingc- 
leitet von E. ISERLOH und P. FABISCH in Verbindung mit J. TOUSSAERT und E. WEICHEL 
[= CCath 38], Munster 1985, in: ThPh 61 (1986), 586f. 

P. SCHMITT, La reforme catholique. Le combat de Maldonat (1534-1583) [= Theologie histori- 
que 74], Paris i 985, in: ThPh 61 (1986), 587f. 


1987 

A. LE BOULLUEC, La notion d’heresie dans la litterature grecque (IT-lIT siecles), tome I: De 
Justin a Irenee\ tome II: Clement d’Alexandne et Ongene [= Etudes Augustiniennes], Paris 
1985, in: ThPh 62 (1987), 266-269. 

CH. GNILKA, XFHZIE. Die Methode der Kirchenvater im Umgang mit der antiken Kultur I: 
Der Be griff des jechten Gebrauchs', Basel/Stuttgart 1984, in: ThPh 62 (1987), 269-271. 

B. GAIN, L’eglise de Cappadoce au IV siecle d’apres la correspondance de Bastle de Cesaree 
(330-379) [= OrChrA 225], Roma 1985, in: ThPh 62m 1987, 271 f. 

BASILIO DI CESAREA, Dtscorso ai Giovani. A cura di M. NALDINI [= Biblioteca Patristica 3], 
Firenze 1984, in: ThPh 62 (1987), 273. 

K.B. SCHNURR, Horen und Handeln. Lateinische Auslegungen des Vaterunsers in der Alten Kir- 
che bis zum 5. Jahrhundert [= FThSt 132], Freiburg/Basel/Wien 1985, in: ThPh 62 (1987), 274. 

H. CHADWICK, Augustine [= Past Masters], Qxford/New York 1986, in: ThPh 62 (1987), 274f. 

F. DELFORGE, Les petites ecoles de Port-Royal 1637-1650. Preface de P. SELLIER [= Histoire], Pa- 
ris 1985, in: ThPh 62 (1987), 287-289. 

Y. DE ANDIA, Homo vivens. Incorruptibilite et divimsation de I’homme selon Irenee de Lyon 
[= Etudes Augustiniennes], Paris 1986, in: ThPh 62 (1987), 592f. 

P. BOUET / P. FLEURY / A. GOULON / M. ZUINGHEDAU in Zusammenarbeit mit P. DUFRAIG- 
NE, Cypnen, Traites. Concordance, documentation lexicale et grammaticale [= Alpha-Omega 
Reihe A. Lexica - Indices - Konkordanzen zur klassischen Philologie 67], Hildesheim/Zvirich/ 
New York 1986, in: ThPh 62 (1987), 593f. 
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K.J. TORJESEN, Hermeneutical procedure and theological method in Ongen's exegesis [= PTS 
28], Berlin/New York 1986, in: ThPh 62 (1987), 594-596. 

B. FRAIGNEAU-JULIEN, Les sens spintuels et la vision de Dieu. Selon Symeon le Nouveau Theo- 
logien [= Theologie histonque ] , Paris 1985, in: ThPh 62 (1987), 596f. 

J. HEFT, John XXII and Papal Teaching Authority [= Texts and Studies m Religion 27], Lewi- 
ston/Queenston 1986, in: ThPh 62 (1987), 603f. 

U. HORST, Zwischen Konziharismus und Reformation. Studien zur Ekklesiologie im Dommi- 
kanerorden [= Dissertationes Historicae 22], Roma 1985, in: ThPh 62 (1987), 607f. 

E. ISERLOH (Hg.), Katholische Theologen der Reformationszeit II; III [= Katholisches Lehen 
und Kirchenreform im Zeitalter der Glauhensspaltung 45; 46], Munster 1985 / 1986, in: ThPh 62 
(1987), 608. 

P. VALLIN, Les chretiens et leur histoire [= Manuel de Theologie 2], Paris 1985, in: ThPh 62 
(1987), 614f. 


1988 

A. ORBE, Teologia de San Ireneo 1/11. Comentario al Libro V del ,Adversus haereses' [= BAC 
25; 29], Madrid/Toledo 1985 / 1987, in: ThPh 63 (1988), 262f. 

Origeniana Quarta, Die Referate des vierten Internationalen Ongenes-Kongresses (Innsbruck 
2.-6. September 1985), herausgegeben von L. LIES [= Innsbrucker theologische Studien 19], 
Innsbruck/ Wien 1987, in: ThPh 63 (1988), 263f. 

B. KRIEGBAUM, Kirche der Traditoren oder Kirche der Mdrtyrer. Die Vorgeschichte des Dona- 
tismus [= Innsbrucker theologische Studien 16], Innsbruck 1986, in: ThPh 63 (1988), 264-266. 

Biblia Patnstica. Index des citations et allusions bibliques dans la literature patristique 4: Eusebe 
de Cesaree, Cyrille de Jerusalem, tpiphane de Salamine ( Centre d’analyse et de documentation 
patnstiques), Paris 1987, in: ThPh 63 (1988), 266. 

SAN HlLARIO DE POITIERS, La tnnidad. Edicion bilingue preparada por L. LADARIA [= BAC 
481], Madrid 1986, in: ThPh 63 (1988), 266f. 

C. MAYER (Hg.), Augustmus-Lexikon I, fasc. 1/2: Aaron-Amma, animus, Basel/Stuttgart 1986, 
in: ThPh 63 (1988), 267f. 

Unteilbar ist die Liebe. Predigten des hetligen Augustinus iiber den ersten Johannesbnef. Einge- 
leitet und iibersetzt von H.M. BlEDERMANN [= Augustinus - heute 5], Wurzburg 1986, in: 
ThPh 63 (1988), 268f. 

J. GAUDEMET, Les sources du droit de Peglise en Occident du lie au Vile siecle [= Initiations au 
chnstianisme ancien], Paris 1985, in: ThPh 63 (1988), 272f. 
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Le siecle des Lumieres et la Bible. Sous la direction de Y. BELA et D. BOUREL [= BibTT 7], Paris 
1986, in: ThPh 63 (1988), 280f. 

SAINT JUSTIN, Apologies. Introduction, texte critique, traduction, commentaire et index par 
A. WARTELLE [= Etudes Augustimennes], Paris 1987, in: ThPh 63 (1988), 598f. 

A. ORBE, Introduction a la teologia de los siglos II y III [= AnGr 248], Roma 1987, in: ThPh 63 
(1988), 599f. 

Congresso intemazionale su S. Agostino net XVI centenano della conversione, Roma. 15-20 set- 
tembre 1986, Atti l-III [= Studia Ephemeridis ,Augustmianum' 24-26], Roma 1987, in: ThPh 63 
(1988), 600-602. 

PSEUDO-DIONYSIUS AREOPAGITA, Uber die himmlische Hierarchie. Uber die kirchliche Hier- 
archie. Eingeleitet, iibersetzt und mit Anmerkungen versehen von G. HEIL [= BGL 22], Stutt- 
gart 1986, in: ThPh 63 (1988), 603. 

E. FiNK-DENDORFER, Conversio. Motive und Motivierung zur Bekehrung in der Alten Kirche 
[= Regensburger Studien zur Theologie 33], Frankfurt/Bern/New York 1986, in: ThPh 63 
(1988), 604 f. 

M. STAROW1EYSKI, I padn vivi. Commenti patristici al Vangelo domenicale, 4 vol., Roma 1980; 
1981; 1982, durchgesehene und erweiterte Auflage Roma 1986, in: ThPh 63 (1988), 605. 
THOMAS D’AQUIN, Somme theologique, 2 vols., Paris 1984, in: ThPh 63 (1988), 61 If. 


1989 

H.G. THUMMEL, Die Kirche des Ostens im 3. und 4. Jahrhundert [= Kirchengeschichte in Ein- 
zeldarstellungen 1/4], Berlin 1988, in: ThPh 64 (1989), 262-264. 

CH. MUNIER, Ehe und Ehelosigkeit in der Alten Kirche (1.-3. Jahrhundert). Aus dem Franzosi- 
schen ins Deutsche iibertragen von A. SPOERRI [= Traditio Christiana. Texte und Kommentare 
zur patnstischen Theologie 4], Bern/Frankfurt/New York/Paris 1987, in: ThPh 64 (1989), 264f. 

C. MAYER (Hg.), Augustinus- Lexikon 1, fasc. 3: Amma-Astnus, Basel 1988, in: ThPh 64 (1989), 
265f. 

G. TAVARD, Les jar dins de Saint Augustin. Lecture des Confessions, Montreal 1988, in: ThPh 64 
(1989), 266. 

Agostino e la conversione cristiana. A cura di A. CAPRIOL1 e L. VACCARO [= Augustimana, Te- 
sti e Studi 1], Palermo 1987, in: ThPh 64 (1989), 266f. 

L’opera letteraria dt Agostino tra Cassiciacum e Milano. Agostino nelle terre di Ambrogio (1-4 
octobre 1986) [= Augustimana, Testi e Studi 2], Palermo 1987, in: ThPh 64 (1989), 266f. 

J. HELMRATH, Das Basler Konzil 1431-1449. Forschungsstand und Probleme [= Kolner histori- 
sche Abhandlungen 32], Koln 1987, in: ThPh 64 (1989), 268-270. 
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Dokumente zur Causa Luthen (1517-1521). 1. Teil: Das Gutachten des Pnenas und weitere 
Schriften gegen Luthers Ablajlthesen (1517-1518). Herausgegeben und kommentiert von P. 
FABISCH und E. ISERLOH [= CCath 41], Munster 1988, in: ThPh 64 (1989), 270f. 

J. LORTZ, Emeuerung und Einheit. Aufsatze zur Theologie und Kirchengeschichte aus Anlaft 
seines 100. Geburtstages, herausgegeben von P. MANN [= VI EG 126], Stuttgart 1987, in: ThPh 
64 (1989), 272f. 

Les Constitutions Apostoliques, tome II: livres III- VI; tome III: livres VII-VIII. Introduction, 
texte critique, traduction et notes par M. METZGER [= SC 329; 336], Paris 1986 / 1987, in: ThPh 
64 (1989), 587-589. 

M.-B. VON STRITZKY, Studien zur Oherlieferung und Interpretation des Vaterunsers in der 
fruhchristlichen Literatur [= MBTh 57], Munster 1989, in: ThPh 64 (1989), 589f. 

J.-CH. PICARD, Le souvenir des ev'eques. Sepultures, listes episcopates et culte des ev'eques en 
Italie du Nord des origines au X siecle [= Bibliotheque des ecoles franqaises d’Athenes et de 
Rome 268], Paris/Padova 1988, in: ThPh 64 (1989), 590-592. 

G.B. WINKLER, Die nachtridentinischen Synoden im Reich. Salzburger Provmzialkonzilien 
1569, 1573, 1576, Wien/Koln/Graz 1988, in: ThPh 64 (1989), 604f. 

JOSEPH EDMUND JORG, Bnefwechsel 1846-1901. Bearbeitet von D. ALBRECHT [= Veroffentli- 
chungen der Kommisston fur Z eitgeschichte, Reihe A: Quellen 41], Mainz 1988, in: ThPh 64 
(1989), 61 If. 

Der Campo Santo Teutonico in Rom, hg. von E. GATZ, I: A.WEILAND, Der Campo Santo Teu- 
tonico in Rom und seine Grabdenkmaler, II: A. TONNESMANN / U.V. FISCHER PACE, Santa 
Maria della Pietd. Die Kirche des Campo Santo Teutonico in Rom [- RQ Suppl.-Bd. 43], 
Roma/Freiburg/Wien 1988, in: ThPh 64 (1989), 612-614. 


1990 

U. NEYMEYR, Die chnstlichen Lehrer im zweiten Jahrhundert. Ihre Lehrtatigkeit, ihr Selbst- 
verstandnis und ihre Geschichte [= VigChr 4], Leiden 1989, in: ThPh 65 (1990), 264f. 

B. POUDERON, Athenagore d’Athenes. Philosophe chretien [= Theologie histonque 82], Paris 
1989, in: ThPh 65 (1990), 265f. 

M. FEDOU, Christiamsme et religions paiennes dans le Contre Celse d’Ongene [= Theologie hi- 
storique 81], Paris 1988, in: ThPh 65 (1990), 266-269. 

AGOST1NO A MILANO, II battesimo. Agostmo nelle terre di Ambrogio (22-24 apnle 1987) 
[= Augustiniana, Testi e Studi 3], Palermo 1988, in: ThPh 65 (1990), 269f. 

AGOSTINO D'lPPONA, , Quaestiones disputatae' (Palermo 3-4 dicembre 1987) [= Augustiniana, 
Studi e Testi 4], Palermo 1989, in: ThPh 65 (1990), 269f. 
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A.G. HAMMAN, Das Gebet in der Alien Kirche. Aus dem Franzosischen ins Deutsche iibertra- 
gen von A. SPOERRI [= Traditio chnstiana. Texte und Kommentare zur christlichen Theologie 
7], Bern/Frankfurt/New York/Paris 1989, in: ThPh 65 (1990), 270f. 

G. ALBERIGO, La chiesa nella storia [= Biblioteca di cultura religiosa 51], Brescia 1988, in: ThPh 
65 (1990), 277f. 

R. WARNS, Untersuchungen zum 2. Clemensbnef Inauguraldiss. in evangelischer Theologie, 
Marburg 1985, o. O. 1989, in: ThPh 65 (1990), 596f. 

GREGOR VON NAZ1AN2, Uber die Bischofe (Carmen 2,1,12). Einleitung, Text, Ubersetzung, 
Kommentar von B. MEIER [= Studien zur Geschichte und Kultur des Altertums. NF, 2. Reihe. 
Forschungen zu Gregor von Nazianz 7], Paderborn 1989, in: ThPh 65 (1990), 597-599. 

AURELIUS Augustinus, Die Auslegung eimger Fragen aus dem Brief an die Romer. Eingelei- 
tet, iiber tragen und ei lautert von T.G. RING [= Sankt Augustinus - Der Lehrer der Gnade. Ge- 
samtausgabe seiner antipelagianischen Schriften, Prolegomena 1], Wurzburg 1989, in: ThPh 65 
(1990), 6 OOf. 


1991 

PSEUDO-IUSTINUS, Cohortatio ad Graecos, de Monarchia, Oratio ad Graecos. Edited by M. 
MARCOVICH [= PTS 32], Berlin/New York 1990, in: ThPh 66 (1991), 245f. 

L.F. LADARIA, La cristologia de Flilano de Poitiers [= AnGr 255], Roma 1989, in: ThPh 66 
(1991), 246-248. 

JOHANNES CHRYSOSTOMUS, Kommentar zu Hiob, Herausgegeben und iibersetzt von U. und 
D. HAGEDORN [= PTS 35], Berlin 1990, in: ThPh 66 (1991), 248f. 

C. MAYER (Hg.), Augustinus- Lexikon 1, fasc. 4: Asinus-Bellum, Basel 1990, in: ThPh 66 (1991), 
249f. 

R. SOLZBACHER, Monche, Pilger und Sarazenen. Studien zum Fruhchristentum auf der siidli- 
chen Sinaihalbmsel. Von den Anfdngen bis zum Begtnn islamischer Herrschaft [= Munsteraner 
theologische Abhandlungen 3], Altenberge 1989, in: ThPh 66 (1991), 250f. 

D. PAPANDREOU / W. A. BlENERT / K. SchAFERDIEK (Hg.), Oecumemca et Patristica. FS Wil- 
helm Schneemelcher, Chambesy/Genf 1989, in: ThPh 66 (1991), 256-258. 

O. BARLEA, Die Konzile des 13.-15. Jahrhunderts und die okumemsche Frage [= Schriften zur 
Geistesgeschichte des ostlichen Europa 18], Wiesbaden 1989, in: ThPh 66 (1991), 269f. 

C. SENOFONTE, Ragione modema e teologia. L’uomo dt Amauld, Napoli 1989, in: ThPh 66 
(1991), 277f. 

ORIGENES, Commentaru in epistulam ad Romanos, liber primus, liber secundus. Rtimerbnef- 
kommentar, erstes und zweites Buch. Ubersetzt und eingeleitet von T. HEITHER [= FC 2/1], 
Freiburg 1990, in: ThPh 66 (1991), 583-585. 
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AMBROSIUS, De sacramentis, De mystenis. Ober die Sakramente, tJber die Mystenen. Uber- 
setzt und eingeleitet von J. SCHMITZ [= FC 3], Freiburg 1990, in: ThPh 66 (1991), 583-585. 

E. SCHOCKENHOFF, Zum Fest der Freiheit. Theologie des christlichen Handelns bet Origenes 
[= TTS 33], Mainz 1990, in: ThPh 66 (1991), 585-587. 

AUGUSTINUS VON Hippo, Regel fiir die Gemeinschaft. Mit Einfiihrung und Kommentar von 
T.J. VAN BAVEL, ins Deutsche iibertragen von L. HORSKOTTER [= Augustinus heute 6], Wurz- 
burg 1990, in: ThPh 66 (1991), 589. 

M. VINCENT, Saint Augustin. Maitre de pn'ere d’apres les Enarrationes in Psalmos. Preface de 
M. NEUSCH [= Theologie historique 84], Paris 1990, in: ThPh 66 (1991), 589f. 

Signum Pietatis. Festgabe fiir Cornelius Petrus Mayer. Herausgegeben im Auftrag des Augusti- 
nus-lnstituts der deutschen Augustiner von A. ZUMKELLER [= Cassiciacum 40], Wurzburg 
1989, in: ThPh 66 (1991), 590f. 

R. BEULAY, L'enseignement spirit uel de Jean de Dalyatha, mystique syro-onental du VI IT siecle 
[= Theologie historique 83], Paris 1990, in: ThPh 66 (1991), 592f. 

M. ALEXANDRE, Le commencement du livre. Genese I-V: La version grecque de la Septante et 
sa reception [= Christianisme antique 3], Paris 1988, in: ThPh 66 (1991), 593f. 

N. LARG1ER, Bibliographic zu Meister Eckhart [= Dokimion 9], Fribourg 1989, in: ThPh 66 
(1991), 597f. 


1992 

G. FEIGE, Die Lehre Markells von Ankyra in der Darstellung seiner Gegner [= Erfurter theolo- 
gische Studien 58], Leipzig 1991, in: ThPh 67 (1992), 271f. 

,De moribus ecclesiae catholicae et de moribus Manichaeorum'. ,De quantitate animae' di Ago- 
stino d'Hippona [= Lectio Augustini, Settimana Agostiniana Pavese 7], Palermo 1991, in: ThPh 
67(1992),272f. 

J.C. SCHNAUBELT / F. VAN FLETEREN (ed.), Collectanea Augustimana. Augustine: , Second 
founder of the faith' ( Augustiman Historical Institute), New York/Bern/Frankfurt/Paris 1990, 
in: ThPh 67 (1992), 273-275. 

S. BORGEHAMMAR, How the holy cross was found. From event to medieval legend. With an ap- 
pendix of texts [= Bibliotheca theologiae practicae 47], Stockholm 1991, in: ThPh 67 (1992), 
275-277. 

B.E. DALEY, The hope of the early church. A handbook of patristic eschatology, Cam- 
bridge/New York 1991, in: ThPh 67 (1992), 279f. 
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P. MlQUEl, Le vocabulaire de 1‘ experience spintuelle dans la tradition patnstique grecque du IV 
an XIV siecle [= Theolog te histonque 86], Paris 1989, in: ThPh 67 (1992), 283. 

O. BRUNNER / W. CONZE / R. KOSELLEK (Hg.), Geschichthche Grundbegnffe. Histonsches 
Lextkon zur politisch-sozialen Spracbe in Deutschland VI, Stuttgart 1990, in: ThPh 67 (1992), 
283-285. 

,Nimm und lies'. Chnstliche Denker von Ongenes bis Erasmus von Rotterdam, mil Beitragen 
von H. VON CAMPENHAUSEN u. a., Stuttgart/Berlin 1991, in: ThPh 67 (1992), 285. 

R. POUCHET, Basile le grand et son univers d’amis d'apres sa correspondance. Une strategic de 
communion [= Studia Ephemeridis ,Augustmianum‘ 36], Roma 1992, in: ThPh 67 (1992), 
586-588. 

C.M. KASPER, Theologie und Aszese. Die Spiritualitdt des Inselmdncbtums von Lerins im 5. 
Jahrhundert [= Beitrdge zur Geschichte des alten Monchtums 40], Munster 1991, in: ThPh 67 
(1992), 588-590. 

F. MALI, Das ,Opus imperfectum in Matthaeum' und sein Verhdltnis zu den Matthduskommen- 
taren von Origenes und Hieronymus [= Innsbrucker theologische Studien 34], Innsbruck/Wien 
1991, in: ThPh 67(1992), 590f. 

A. FELBER, Ecclesia ex gentibus congregata. Die Deutung der Rahabepisode (Jos 2) in der Patn- 
stik Dissertaiionen der Karl-Franzcns-Umversitd: 85], Graz 1992, in: ThPh 67 (1992), 591 f. 

Roberto Bellarmino, ardvescovo di Capua, teologo e pastore della riforma cattolica. Atti del con- 
vegno internazionale di studt, Capua 28 settembre - I ottobre 1988. A cura de G. GALEOTA, 
Capua 1990, in: ThPh 67 (1992), 600f. 


1993 

A.-G. H AMMAN, Etudes patristiques. Methodologie - Liturgie - Histoire - Theologie [= Collec- 
tion histonque 85], Paris 1991, in: ThPh 68 (1993), 259f. 

W. ECKERMANN / A. KROMMEL (Hg.), Repertorium annotatum operum et translationum S. Au- 
gustmi. Lateinische Editionen und deutsche Obersetzungen (1750 - 1920) [= Cassiciacum 43/1], 
Wurzburg 1992, in: ThPh 68 (1993), 260f. 

P. WALTER, Theologie aus dem Geist der Rhetorik. Zur Schriftauslegung des Erasmus von Rot- 
terdam [= TSThPh 1], Mainz 1991, in: ThPh 68 (1993), 266-268. 

L. LIES, Origenes' , Pen archon". Eine undogmatische Dogmatik, Darmstadt 1992, in: ThPh 68 
(1993), 583f. 

L. PERRONE (ed.), II cuore indunto del Faraone. Ongene e il problema del hbero arbitno 
[= Ongint 3, Testi e Studt del CISEC ], Genova 1992, in: ThPh 68 (1993), 584f. 
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JOHANNES CHRYSOSTOMUS, Catecheses baptismales. Taufkatechesen. Erster und zweiter Teil- 
band. Ubersetzt und eingeleitet von R. KACZYNSKI [= FC 6/1-2], Freiburg 1992, in: ThPh 68 
(1993), 585-587. 

AURELIUS AUGUSTINUS, An Simplicianus zwei Biicher iiber verschiedene Fragen. Eingeleitet, 
iibertragen und erlautert von T.G. RING [= Aurelius Augustinus, Schriften gegen die Pelagianer, 
Prolegomena 3], Wurzburg 1991, in: ThPh 68 (1993), 587-589. 

Biblia Patnstica. Index des citations et allusions bibliques dans la litter ature patristique 5: Basile 
de Cesaree, Gregovre de Nazianze, Gregoire de Nysse, Ampbiloque d'Iconium (Centre d’analyse 
et de documentation patristique), Paris 1991, in: ThPh 68 (1993), 589. 

M. ZlTNIK, Sacramenta. Bibhographia intemationalis, 4 vol., Roma 1992, in: ThPh 68 (1993), 
62 8f. 


1994 

H. KARPP, Schnft, Geist und Wort Gottes. Geltung und Wirkung der Bibel in der Geschichte der 
Kirche von der Alten Kirche bis zum Ausgang der Reformationszeit, Darmstadt 1992, in: ThPh 
69 (1994), 271-273. 

F. HEIM, La theologie de la victotre de Constantin a Theodose [= Theologie historique 89], Paris 
1992, in: ThPh 69 (1994), 275f. 

J. DORfi (ed.), Les cent ans de la faculte de theologie [= Sciences theologiques et religieuses 1], Pa- 
ris 1991, in: ThPh 69 (1994), 297-299. 

C. CORSATO, Expositio evangelii secundum Lucam di Sant’Ambrogio. Ermeneutica, simbolo- 
gia, fonti [= Studia Ephemeridis .Augustinianum' 43], Roma 1993, in: ThPh 69 (1994), 580f. 

AURELIUS AUGUSTINUS, De utilitate credendi. Tiber den Nutzen des Glaubens. Ubersetzt und 
eingeleitet von A. HOFFMANN [= FC9], Freiburg 1992, in: ThPh 69 (1994), 581. 

C. MULLER, Geschichtsbewujltsein bet Augustinus. Ontologische, anthropologische und umver- 
salgeschichthch/heilsgeschichthche Elemente einer augustinischen , Geschichtstheone ' [= Cassi- 
ciacum 39/2], Wurzburg 1993, in: ThPh 69 (1994), 582-584. 

Recherches et traditions. Melanges patnstiques offerts a Henri Crouzel SJ. Sous la direction 
d’A. DUPLEIX [= Theologie historique 88], Paris 1992, in: ThPh 69 (1994), 584f. 

A. FAIVRE, Ordonner la fratemite. Pouvoir d’mnover et retour a I’ordre dans I’Eglise ancienne 
[= Histone], Pans 1992, in: ThPh 69 (1994), 585f. 

Consuetudmes Canonicorum Regulartum Rodenses. Die Lebensordnung des Regularkanoniker- 
stiftes Klosterrath. Text erstellt von S. WEINFURTER, ubersetzt und eingeleitet von H. DEUTZ 
[= FC 11/1-2], Freiburg 1993, in: ThPh 69 (1994), 587f. 
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Henna de Fnmana Tractatus ascetico-mystici tomus II complectens Tractatum de septem gradi- 
bus amons, et Tractatum de occultatione vitiorum sub specie virtutum , quos edendos curavit 
A. ZUMKELLER eiusdem ordinis [= Corpus scriptorum Augustimanorum 3/2], Roma 1992, in: 
ThPh 69 (1994), 594. 


1995 

N. SCOTT1 MUTH, Proclo negli ultimi quarant'anm. Bibliografia ragionata della letteratura pri- 
mana e secondana nguardante il pensiero procliano e i suoi influssi storici (anm 1949-1992). In- 
troduzione di W. BEIERWALTES [= Pubbhcaziom del Centro de Ricerche di Metafisica: Collana 
Temi metafisia e problemi del pensiero antico, Studi e testi 27], Milano 1993, in: ThPh 70 (1995), 
103. 

CH. FLUELER, Rezeption und Interpretation der anstoteltschen , Politica ' tm spdten Mittelalter 
[= BSPh 19/1-2], Amsterdam/Philadelphia 1992, in: ThPh 70 (1995), 105f. 

E. PEROLI, II Platonismo e Vantr apologia filosofica di Gregorio di Nissa. Con particolare riferi- 
mento agli influssi di Platone, Plotino e Porfirio. Introduzione di C. MORESCHINI [= Platonis- 
mo et filosofia patnstica. Studi e Testi 5], Milano 1993, in: ThPh 70 (1995), 269-271. 

M. LOCHBRUNNER, 0 her das Pnestertum. Historische und systematische Untersuchung zum 
Priesterbild des Johannes Chrysostomus [= Hereditas. Studien zur Alten Kirchengeschichte 5], 
Bonn 1993, in: ThPh 70 (1995), 271 f. 

P. CAZ1ER, Isidore de Seville et la naissance de I'Espagne catholique [= Theologie historique 96], 
Paris 1994, in: ThPh 70 (1995), 276f. 

P. CRAMER, Baptism and change in the early middle ages, c. 200-1 ISO [- Cambridge studies in 
medieval life and thought. Series 4/20], Cambridge 1993, in: ThPh 70 (1995), 277-279. 

T. KAEPPEL1 / E. PANELLA, Scriptores Ordinis Praedicatorum Medu Aevi IV, T-Z, Roma 1993, 
in: ThPh 70(1995), 29 If. 

E. GRUNBECK, Chnstologische Schriftargumentation und Bildersprache. Zum Konflikt zwi- 
schen Metapheminterpretation und dogmatischen Schnftbewetstraditionen der patnstischen 
Auslegung des 44. (45.) Psalms [= VigChr 26], Leiden 1994, in: ThPh 70 (1995), 569-571. 

M.-O. BOULNOIS, Le paradoxe trimtaire chez Cyrille d'Alexandne, Hermeneulique, analyses 
philosophiques et argumentation theologique [= Collection des Etudes Augustmiennes, serie 
Antiquite 143], Pans 1994, in: ThPh 70 (1995), 571-574. 

C. MAYER (Hg.), Augustinus- Lexikon I, Basel 1986-1994, in: ThPh 70 (1995), 576-578. 

Le psautier chez les Peres [= Cahiers de Btbha Patnstica 4], Strasbourg 1994, in: ThPh 70 
(1995), 578f. 
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B. SESBOUfi / J. WOLINSK1, Le Dieu du saint: la tradition, la regie de foi et les symboles. 
L’Economie du salut. Le developpement des dogmes tnmtaire et chnstologique [= Histoire des 
dogmes 1], Paris 1994, in: ThPh 70 (1995), 580f. 

M. GRANDJEAN, Laics dans I’Eglise. Regards de Pierre Damien, Anselme de Cantorbery, Yves 
de Chartres. Preface d'A. VAUCHEZ [= Theologie histonque 97], Paris 1994, in: ThPh 70 (1995), 
583-585. 

R. DE KEGEL, Johannes von Segovia. Liber de magna auctontate episcoporum m conalio gene- 
rali [= Spictlegium Fnburgense 34], Fribourg 1995, in: ThPh 70 (1995), 589f. 

T. PRUGL, Die Ekklesiologie Heinnch Kalteisens OP in der Auseinandersetzung mit dem Basler 
Konzil. Mit einem Textanhang [= Veroffentlich ungen des Grabmann-Instituts NF 40], Pader- 
born 1995, in: ThPh 70 (1995), 590-592. 

Der Heilige Geist (Pneumatologie). Bearbeitet von G.L. MULLER [= Texte zur Theologie, Dog - 
matik 7/2], Graz/Wien/Koln 1993, in: ThPh 70 (1995), 618f. 

J. DANlELOU, Carnets spirituels. Texte edite par M.-J. RONDEAU, preface par A.-M. CARRE, 
avant-propos par X. TlLLIETTE , Paris 1993, in: ThPh 70 (1995), 624-626. 


1996 

M. FEDOU, La sagesse et le monde. Le Christ d’Ongene [= Collection Jesus et Jesus Christ' 64], 
Paris 1995, in: ThPh 71 (1996), 282f. 

S. BERGMANN, Geist, der Natur befreit. Die tnmtarische Kosmologie Gregors von Nazianz im 
Flonzont einer okologischen Theologie der Befretung, Mainz 1995, in: ThPh 71 (1996), 283-286. 

CH. HORN, Augustinus [= Beck’sche Reihe 531: Denker], Miinchen 1995, in: ThPh 71 (1996), 
579f. 

GREGOR DER GROSSE, Von der Sehnsucht der Kirche. Ausgewahlt und tibertragen von M. FlE- 
DROW1CZ [= Chnstliche Meuter 48], Freiburg 1995, in: ThPh 71 (1996), 581. 

S.C. MlMOUNI, Dormition et assomption de Marie. Histoire des traditions anciennes 
[= Theologie historique 98], Paris 1995, in: ThPh 71 (1996), 581-583. 

JOHANNES DAMASKENOS und THEODOR ABU QURRA, Schriften zum Islam. Kommenticrte 
griechisch-deutsche Textausgabe von R. GLEI und A.T. KHOURY [= Corpus islamico-christia- 
num Senes Graeca 3], Wiirzburg/ Altenberge 1995, in: ThPh 71 (1996), 585f. 

Biblia Patnstica. Index des citations et allusions bibliques dans la litterature patnstique IV: Hi- 
laire de Poitiers, Ambroise de Milan, Ambrosiaster (Centre d'analyse et de documentation patri- 
stique), Paris 1995, in: ThPh 71 (1996), 586. 
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CH. TROTTMANN, La vision beatifique. Des disputes scolastiques d sa definition par Benoit XII 
[= BEFAR 289], Roma 1995, in: ThPh 71 (1996), 589-591. 

MANUEL II. PALAIOLOGOS, Dialoge mit einem Muslim. Kommentierte griechisch-deutsche 
Textausgabe von K. FORSTEL [= Corpus islamico-christianum 4/1-2], Wiirzburg/Altenberge 
1993 / 1995, in: ThPh 71 (1996), 591 f. 

J.S. MADRIGAL Terrazas, La eclesiologia de Juan de Ragusa O.P. (1390/95-1443). Estudio y 
interpretation de su Tractatus de Ecclesia [= Publicaciones de la Universidad pontificia Comillas, 
Madrid 60], Madrid 1995, in: ThPh 71 (1996), 592-595. 

ll Gianesimo in Italia. Collezione di documenti a cura di P. STELLA II/l, Roma: La holla ,Auc- 
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1 Joh 


Apk 


16 

8 1 5f. 

2,19 

1017 

2,7 
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21,2 

703 i 
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4,4 
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Namen 


Abel 7 135 397 408 528 649 844 
856 1023-1025 

Abaelard siehe Petrus Abaelard 
Abraham 8-11 17-21 24 28 114 119 
149f. 391 632 646 649 694 
Aburgius 206 

Acacius von Casarea 198 1024 
Acca (Bischof) 433 536 
Acosta, Jose de 976 
Adam 391 397 413 467 473-477 
646 702 844f. 856 982 986 
1023-1025 

■itlberht von York 554 
Aelred von Rievaulx 772-774 
Agapet (Diakon) 1000 
Agathon (Bischof) 177 
Agathos 748 

Agnes, hi. 549 723f. 717-734 783 
Agnes Blannbekin 778 781-784 790 
793f. 796 

Agnes von Assisi, hi. 724 
Aidan, hi. 537 
Aischylos 225 

Alberich von Montecassino 585 
Albertus Magnus 324f. 548f. 643 
687-715 785 834 877 936 
Aldhelm von Malmesbury 554 
Aldobrandini, Petrus 1034 

Alexander (Phrygier) 52 

Alexander II. 584 595 683 
Alexander III. 953 955f. 

Alexander Severus 1056 

Alexander von Alexandrien 34 150f. 

155f. 158 171 179f. 191 346f. 349 
Alexander von Hales 724 818 936 
Alexander von Thessalonich 34 1 50f. 


Alfons V. von Aragon 893 
Alfred von Sareshel 709 
Algazel 815 

Alkuin 546f. 553-562 753 
Aloysius von Gonzaga 1038 
Alvares, Manuel 1005 
Alvarez, Balthasar lOllf. 1014 
Alvarez Cabral, Pedro 968 
Alzon, Emmanuel de 1074 
Amadeus VIII. von Savoyen (= Felix V.) 

873 881 885 
Amalar von Metz 585 
Ambrosiaster 691 

Ambrosius von Mailand 4 6f. 149 169 
218 268 270 405-429 433 435 470 492 
533 535 545 554f. 557-559 564f. 
585-587 591 606 608f. 612 619 634 
644 648 650f. 653 672 674 677f. 680f. 
683 690f. 694-696 698 710 723 729 
752 775 785 788 823 833 847 936 975 
1022 

Ambrosius von Mailand (Pseudo-) 631 
Amedee de Talaru (Erzbischof) 871 
875 893 

Amerbach, Johannes 805 

Ammonius (Bischof) 176f. 

Amos 431 432 440 
Amphilochius von Ikonium 495 501 
Anaklet II. 637 
Anastasius, hi. 534 
Anastasius Bibliothecarius 326 
Anchieta, Jose de 920 967-992 
Anchieta, Juan de (Vater von Jose de Anchie- 
ta) 968 

Andragathius 261 
Andreas von Sankt Viktor 813 
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Anonymus antimontanista 35 39 42f. 

45f. 49 52f. 

Anselm von Canterbury 607 633 635 
639 694 706 723 
Anselm von Havelberg 639 
Anselm von Laon 608-610 805 
Anthimus 289 

Anthousa (Mutter des Johannes Chrysosto- 
mus) 261 

Antoine de la Taverne 864f. 868 
Antoninus von Florenz 1077f. 
AntoniusderGrofie 4 175-178 490 722 
775 829 

Apollinaris von Laodicea 209-211 288 
290 294 296 298f. 695 
Apollophanes (Adressat des Ps. -Diony- 
sius Areopagita) 320 
Apollos (Bischof) 1 77 
Arator 313 
Araujo, Antonio de 974 
Arcadia 294 
Arcadius (Kaiser) 266f. 

Archebius (Bischof) 496 
Aredius von Limoges 494 
Ariston (Bischof) 177 
Aristoteles 247 545 549f. 605 61 8f. 643 
690 693 697 704f. 719-721 726f. 730 
732f. 756 780 812-814 819 831 834 
920 lOOOf. 1004f. 

Arius 6 34 150-153 155-158 171f. 179f. 
191 334f. 345-350 356f. 587 
Arianer 4 150-152 155f. 167f. 

170-173 177-180 192 194-197 200 209f. 
288 345 348f. 416 422 476 522 803 
1063 1071 

Arnold, Gottfried 160 
Arnold von Brescia 636 
Arnoul Greban 889 
Asterius von Amasea 233 
Athanasius von Alexandrien 4 150 152 
156 158f. 167-188 192 194 197-204 
210 219 230 284 286 291 294 313 
348f. 355 492 554 558f. 586f. 691f. 

746 948 1044f. 

Athanasius von Alexandrien (Pseudo-) 
355 592 

Athanasius von Ancyra 198 
Augustinus 4 6 135 169 176 217 221 
224 259f. 268 272 284 286 313 321 
407 423 432 435f. 439-442 444f. 447 
450f. 465-481 492f. 501 512 514 528f. 
533-535 545 548-550 554-560 563-565 


585-587 591-593 603 606 608 610 612 
614 620 633-638 643f. 648 650-654 
659 664 670 672 674-684 689 691-693 
695-698 700-704 706-711 722f. 745 
750f. 753-755 760-762 771 f. 774-778 
785-789 792-797 813 823f. 828 
831-833 835 843 846 849 851 853 855 
857 871 877f. 919 925 927 932-936 
949 955 979 1015-1025 1036f. 1044f. 
1053 

Augustinus (Pseudo-) 691 
Augustinus Triumphus 949 
Augustinus von Canterbury 537 
Augustus 230 273 
Aurelian von Karthago 680 
Autolycus 115 
Auxentius von Mailand 204 
Averroes 549 717 719 727 730 733 
811-813 81 8f. 1001 
Avicenna 81 If. 818f. 704 
Azor, Juan 920 956 960f. 

Babylas (Martyrer) 263 270f. 

Ball, Hugo 326 
Ballerini, Antonio 1069 1075 
Baluze, fitienne 874 
BarHebraeus 317 
Bar Salibi 325 
Barbara (Martyrerin) 783 
Barbur, Johannes 289 
Barnabas 81-83 90 

Basilius von Caesarea 4 152 170 189-215 
217-221 223f. 232 251f. 313 345 355 
416 490 494 501 503f. 535 554 572 
586 648 691 693 695f. 722 772f. 793 
1000 1044f. 

Basilius von Caesarea (Pseudo-) 572 
Basilius von Seleucia 286 

Beatrijs von Nazaret 771 f. 775f. 778 

782f. 

Becker, Wilhelm 1082 
Beckx, Pierre-Jean 1070 
Beda Venerabilis 7 313 433f. 476f. 
533-542 546f. 553f. 557-559 585f. 644 
648 650-655 657 674f. 688 690f. 
694-696 698 703 706 710 752 1015 
Beda Venerabilis (Pseudo-) 677 710 
Bcllarmin, Robert 533 920f. 946 951 
953f. 957-961 998 1033-1049 1062 
Benedikt von Nursia 7 494 501-520 584 
635 649 722 784 793 871 
Benjamin von Alexandrien 291 1035 
Berengar von Tours 607 609 61 7f. 672 
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Berettari, Sebastiano 967 972 983 
Bernard de La Planche (Bischof) 893 
Bernhard Richel 805 
Bernhard von Chartres 804 
Bernhard von Clairvaux 548 550 603 
605-607 610 618 631-641 694 698 706 
723 773 775 784 786-789 792f. 795 
797 828 834 871 1037 1045 
Bernold von St. Blasien 609 
Bethsabee 417-420 
Biel, Gabriel 934 
Bilio, Luigi 1068-1070 1074f. 

Biscop, Benedict 533 536 
Blazquez, Antonio 980 
Bobadilla, Nicolas Alfonso de 923 927 
930 934 

Boethius 545 549 554 697 ?05f. 816 
Boethius von Dacien 719 
Boisil 538 

Bonaventura 549 550 664 717-743 812 
823 826-828 831-834 919 925 928 936 
1034 1036 1045 
Bonifatius, hi. 536 
Bonifatius I. (Papst) 757 
Borja, Francisco de 998 
Branco, Castello 972 
Brenz, Johannes 974 
Broet, Paschase 923 
Bruno, Giordano 324 
Burchard von Worms 585 
Burgundio von Pisa 688 753 

Cadalus von Parma 594f. 

Caecilia, hi. 783 
Caecilian von Karthago 152 
Caedmon 538 
Caelestin I. 493 953 
Caelestius 450 
Caesar, Julius 1000 
Caixal y Estrade, Jose 1 079 
Cajetan, Thomas de Vio 946 
Calderon de la Barca, Pedro 975 
Caldonius (Bischof) 382 
Calvin, Johannes 631 861 

Canisius, Petrus 433 438 443 923 926 

930 938 

Cano, Melchior 722 928 947 955 1046 

Capreolus von Karthago 559 

Caracalla 338 

Cardim, Fernao 971 

Cardis, Lodovico (gen. Cigoli) 444 

Cardon, Iacob 956 

Casanus von Arles 654 


Cassiodor 313 493 535 554 644 670f. 
680 695f. 725 

Castro, Alfons de 935-937 
Catull 999 
Cauellat, Pedro 956 
Caxa, Quiricio 972 
Cclerinus 381 

Celsus 129 131 136-139 141 260 
Ceolfrid 533-535 
Chad, hi. 537 
Chadwick, Henry 286 
Charlotte (Enkelin Felix’ V.) 885 

Chesnel, Francois 1069 1074 
Chrestus von Syrakus 158 
Christina von Hane 773f. 780 784 788 
Christina von Stommeln 775 780 
Christophe d’Harcourt 867 
Cicero 466 611 704 814f. 999 
Claudius 431 
Clemens V. 953 

Clemens von Alexandrien 36 44f. 61-64 
67 128 134 136 225 1044f. 

Clemens von Rom 81-84 86-88 91 

99-101 114 226 503f. 509 511 691 693 
Clemens von Rom (Pseudo-) 696 
Clichtoveus, Jodocus 937 
Codure.Jean 923 
Combefis, Franciscus 804 
Commodus 39 42 
Contarini, Gasparo 960 
Costa Columer, Fermin 1069 1075 
Costa, Duarte da 969 
Cranach, Lucas 468 
Cullen, Paul 1080-1082 
Cumdius, Laurentius 804 
Curtius Rufus, Quintus 1000 
Cuthbert von Lindisfarne 534 536-539 
Cyprian von Karthago 6 158 313 318 
365-388 412 420 535 558 589 592 683 
691 695f. 704 828 877 1015 1018f. 

1022 1026 1044 

Cyrill von Alexandrien 5 234 283-311 
313 546 554 558 586f. 747 752 754 
758 1022 

Cyrill von Alexandrien (Pseudo-) 747-751 
758 

Cyrill von Jerusalem 34f. 217 1016 
Da Monte, Piero 842 
Dabert, Nicolas-Joseph (Bischof) 1070 
Damasus von Rom 6 193 195 201f. 

204-211 436 446-450 953 
Damian von Alexandrien 291 
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Daniel (Prophet) 588 809 811 

Dante Alighieri 664 

David (Konig) 94f. 418-420 594 671 727 

David von Augsburg 772-774 

Debora (Prophetin) 779 

Dechamps, Victor Auguste 1074 

Decius 6 53 366 987 

Dehon, Leon Gustave 1080 

Deinlein, Michael von 1095 

Demetrius 817 

Demetrius von Alexandrien 128 1058 
1063 

Demetrius von Phaleron 817 
Demosthenes 206f. 999 
Denis de Sabrevois 893 
Desiderius von Montecassino 
siehe Viktor III. 

Desjardins, Gabriel 1070 1076 
Desprez, Julien Florian Felix 1070 
Dhuoda 553 

Diaz de Clavijo, Menci'a (Mutter von Jose de 
Anchieta) 968 
Diodor von Tarsus 298 303 
Diognet 142 
Diokletian 190 193 723 
Dionysius Areopagita (Pseudo-) 5 233 
313-331 545 547 549f. 564 643f. 653 
687 690 692f. 695f. 699 701 703f. 706 
708f. 711 723 729 732 745 756-759 
771 775 828 834-836 1023 1026f. 
Dionysius der Kartauser 325 
Dionysius von Alexandrien 151 346 
Dionysius von Korinth 65 
Dionysius von Rom 151 
Dioscorus (kopt. Kirchenvater) 301 
Dollinger, Johannes Joseph Ignaz von 
1080 1096 

Domingo de Santo Tomas 981 
Dominikus 721f. 784f. 791 793 927 950 
1077 

Donatisten 152 221 316 592 670 680 
932 979 1018 1021 1023 
Donatus (Adressat des Hieronymus) 451 
Donatus (Grammatiker) 827 
Dorotheus (Adressat des Ps. -Dionysius 
Areopagita) 320 
Dorotheus (antiochenischer Presbyter) 

20 If. 208 210 
Dracontius 177 
Dreux-Breze, Pierre de 1070 
Driedo, Johannes 931 
Drogo von Metz 467 


Droste zu Vischering, Clemens August 
Frh. von 1089 
Drythelm 538 
Due, Fronton du 923 
Diirer, Albrecht 444 
Dumas, Florentin 1070 1076 
Durand de Villegaignon, Nicolas 970 
Ecgberct 537 
Eck, Johannes 930 
Eckhart, Meister 825 
Egeria 513 

Ekbert von Schonau 779 787 
Eleutherus von Rom 54 
Elias 176 413 791 
Elie de Pompadour (Bischof) 888 
Elipand von Toledo 546 555 
Elisabeth von Schonau 771 f. 774 778-780 
782-784 787 

Elisabeth von Thiiringen 791 975 
Elisaus 177 
Ephraem der Syrer 648 
Ephraem von Antiochien 293f. 

Epiphanius von Salamis 34 151 355 436 
450 564 691 696 1016 1018 1020f. 

1024 1027 

Erasmus von Rotterdam 319 433 436-440 
443 999 

Ercilla y Zuniga, Alonso de 975 
Esra 534 

Euchcrius (Adressat Cassians) 489 
Eudocia 266f. 

Eugen III. 634f. 637-639 
Eugen IV. 864f. 867f. 873-876 879 887 
893 953 955 
Euklid 1001 
Eulalius (Bischof) 228 
Eulogius von Alexandrien 289 297 
Eunomius von Cyzikus 199 246 250f. 
Eusebius von Caesarea 35 37 39 43 49 
52f. 65 85 105 124 129 150-155 157f. 
168 1 72 1 74 1 91 f. 194 198 201 210 
259f. 273 313 334 351-353 432 441 
484f. 535 676 696 1020f. 1024 1026f. 
Eusebius von Konstantinopel 168 
Eusebius von Nikomedien 151 348 
Eusebius von Samosata 206f. 210 
Eustathius der Monch 298 
Eustathius von Antiochien 151 
Eustathius von Sebaste 197f. 207 21 Of. 
Eustochium 449 
Eutropius (Eunuch) 266 
Eutychius von Konstantinopel 296 
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Eva 6 397 408 413 417 473f. 476f. 702 
709 1024 

Evagrius Ponticus 483 497 
Evagrius von Antiochien 176 205-20 7 
431 

Evangelus (Adressat des Hieronymus) 440 
446 

Ezechiel 6 130 438 468-472 527f. 

608 619 633 698 706 
Faber, Petrus 923f. 929f. 934 
Fabian (Papst) 1058 
Fabiola, hi. 438 
Fabricius, Johann Albert 809 811 
Faustus (manich. Bischof) 473 475 
Felix, hi. 534 

Felix V. (Amadeus VII.) 872f. 875f. 878f. 

88 1 f. 884f. 887 893 
Felix von Urgell 546 555f. 558f. 
Ferrandus von Karthago 503 
Ferrer, Rafael 959 
Fichte, Johann Gottlieb 326 
Ficino, Marsilio 324f. 

Fillion, Charles 1074 

Firmilian von Caesarea 351 379 
Firminus, hi. 891 

Flacius, Matthias (gen. Illyricus Albonensis) 
861 

Flavian von Antiochien 262 264 270 
Flavian von Konstantinopel 37 295 789 
Fonseca, Pedro da 1005f. 

Fortunatus (Adressat Cyprians) 374 377 
Franciscus Mayronis 848 
Franz von Assisi 643 719 721f. 724 
726f. 730 784 791 793 847 1036 1045 
Franz von Sales 1036 
Franz Xaver 923 1038 
Franzelin, Johann Baptist 1067 1075 
Friedrich I. Barbarossa 693 
Friedrich II. 818 
Friedrich III. 876f. 

FulgentiusvonRuspe 293 503 554 618 
664 691 

Gainas (kaiserl. Kommandant) 266 
Galen 697 
Galerius (Kaiser) 258 
Gay, Charles 1075f. 

Geissel, Johannes von 1067 
Gelasius I. 313 494 546 592 594 638 
644 868 

Gennadius von Marseille 483 491 494 
691 696 

Georg von Alexandrien (Pseudo-) 261 


Georgius Pachymeres 325 
Gerard Machet 869 874f. 887 
Gerhard von Angouleme 637 
Gerhoch von Reichersberg 620f. 
Germanus von Konstantinopel 325 
Germinius von Sirmium 422 
Gertrud von Flackeborn 777 
Gertrud von Helfta 772-775 777 781f. 

790 792 796 
Geta 338 

Gilbert von Limerick 639 
Gilbert von Poitiers 63 5f. 

Gilduin von St. Viktor 657 
Gilles Canivet 893 
Gilles Carlier 869 891 
Giovenco della Stuffa 881 
Gisia (Schwester Karls des Grollen) 557f. 
Giuliano Cesarini 873 
Gorres, Joseph von 1089 
Gottfried von Leves (Bischof) 603 605 
Gottfried von Tuszien 584 

Gouveia, Cristovao de 971 

Gratian 374 548 675 677-681 683f. 757 
935 954 

Greco, El 445 449 
Gregor (Missionar Armeniens) 301 
Gregor I., der GroSe 4f. 7 169 325 433 
467 470 476 501 521-532 533 535 539 
545f. 548 550 554 556-559 565f. 
583-587 591-594 596 606 608 619 
633-635 637-639 643f. 648 650-654 
675f. 679f. 683 689 691f. 694-700 
704-706 708 722 756f. 775 777f. 785 
78 7f. 790 823 828 877 919 925 927 
1016 1019f. 1023 1025 1037f. 1041 
1 044f. 1072 
Gregor II. 679 
Gregor III. 679 
Gregor VII. 588 638 956 
Gregor X. 730 953f. 

Gregor von Nazianz 4f. 169f. 217-234 
258 313 318 345 492 535 554 564 572 
586 1000 1019 1022 
Gregor von Nazianz d. A. 198 219 
Gregor von Nyssa 5 206 217 241-255 

313 345 547 564 572 576 648 692f. 

695 

Gregor von Tours 494 
Greith, Karl Johann 1078f. 

Gretser, Jakob 923 

Guillaume Chartier (Bischof) 889 

Guillaume d’Estouteville 889 
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Guillaume de Courcelles 863 
Guillaume lirart 865 868 
Guillaume Evrart 893 
Guillaume Fillastre 889 
Guillaume Hugues (Kardinal) 869 873 
875 884 895 

Hadewijch 771 773-779 781-784 790 
793-796 

Hadrian 1. 953 

Hadrian II. 953 

Haimo von Auxerre 585 672f. 676 678 
775 

Haimo von Halberstadt 1055 
Halloix, Petrus 921 1051-1066 
Hangest, Claude 891 
Harnack, Adolf (von) 39 44-46 174 333 
352 431 437 465 884 
Hefele, Carl Joseph von 867 880f. 922 
1068 1079 1087-1099 
Hegel, Georg Wilhelm Friedrich 326 
Heinrich (Haretiker) 636 
Heinrich III. 584 594 
Heinrich XVI., der Reiche (Herzog) 876 

Heinrich Kalteisen 842 844f. 

Heinrich Seuse 324 
Heinrich von Gent (Pseudo-) 809 81 1 
Heinrich von Herford 803-822 
Henoch 791 

Herakleides (Bischof) 129 351 
Herakleon 131 

Hermas 81f. 85 91f. 97-99 101 134 
Hermogenes (Haretiker) 152 356 
Hervaeus Natalis 1077 
Hesiod 219 999 

Hesychius von Jerusalem 680 691 693 695 
Hierakas 180 
Hierakiten 179 

Hieronymus 4 6f. 15 169 176 258 284 
313 431-464 470-473 475 485 492 512 
533-536 545 554 556-559 585-588 591f. 
608f. 617 633f. 643f. 648 650-653 677 
679f. 683 689 691 694-696 698 751 
775 785 787 823 833 835 847 877 919 
925 927 935f. 955 975 1019-1022 
1025f. 1044 1054 1062 
Hieronymus (Pseudo-) 591 691 1015 
Hieronymus von Prag 955 
Hilarius von Arles 503 
Hilarius von Poitiers 6 149 151 180 313 
355 389-403 492 534f. 554 556 558 
653f. 691 694-696 706 708 751 790 
847 1020 


Hilda, hi. 537 
Hildebrand siehe Gregor VII. 

Hildegard von Bingen 771 779 784 
Hilduin 564 
Hiob s. Ijob 
Hippokrates 697 

Hippolyt von Rom 37 340 346 409f. 420 
Hippolyt von Rom (Pseudo-) 59-61 63 
67 69 

Hoffaus, Paulus 938 

Homer 219f. 999 

Honestus 588 

Honoratus II. 646 

Honoratus von Arles 503 

Hononus I. 1072 1079 1093-1096 

Honorius Augustodunensis 674f. 

Hooker, Richard 302f. 

Horaz 633 811 814 816f. 999 
Hosea 419 

Huber, Franz Xaver 1078 
Hue de Courcelles 863 
Hugo von Fouilloy 606 
Hugo von Saint Cher 550 803-822 
Hugo von Sankt Viktor 313 325 545 
548 632 643-668 675 684 723 772 775 
828 832 

Hugone Floreffensi 775 782 784 
Hugues d’Orges (Erzbischof) 871 
Hugues de Cayeu (Bischof) 869 
Hugues de Lusignan (Kardinal) 868 
Humbert von Silva Candida 92f. 

Hus, Jan 804 841f. 845 879 955 1017 
Hymenaeus von Jerusalem 352 354f. 
Hypatia (Philosophin) 285 
Hypatius von Ephesus 297 319 
Iamblichus 228 
Ibas von Edessa 295f. 298 1072 
Ida von Gorsleew 772 777 785 
Ida von Nijvel 793 
Ignatius von Antiochien 32 35-50 55f. 
59-61 63 66-71 8lf. 84 86 88-90 93f. 
101 

Ignatius von Loyola 91 9f. 923-930 935 
937 939 968f. 973 999 1037f. 1046f. 
1052 1055 1057-1062 1064f. 

Ijob 524-527 856 

InnozenzI. 193 267 592 608 683 868 
Innozenz II. 637 953 
Innozenz III. 953f. 

Innozenz IV. 808 953 
Ireniius von Lyon 3 37 39f. 42 48 55f. 
85 105-125 369 1020f. 1024 
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Isaak 8-11 17-21 24 28 421 646 694 
Isaak von Ninive 1038 
Isidor von Pelusium 285 
Isidor von Sevilla 313 477 535 556 558f. 
586 588 592 644 648 650-654 675 677 
679 681 684 688f. 691 694-696 703 
790 934 101 5f. 

Isidor von Sevilla (Pseudo-) 877 
Isocrates 999 
luventinus (Martyrer) 263 
Ivo von Chartres 548 617 684 
Iwannis von Dara 325 
Jacobus dc Voragine 724 796 927 
Jacques Cceur 885 
Jacques d’Harcourt 867 
Jacques de la Tour 886 
Jacques Juvenal des Ursins (Bischof) 883 
886-889 892 
Jael 417 

Jakob (Erzvater) 8-11 17-21 24 28 646 
694 

Jakob (Organisator der Syr.-Orth. Kirche) 
301 

Jakob von Edessa 325 
Jakob von Sierck (Erzbischof) 876 885 
Jakobus (Apostel) 319 323 1027 
Jaumann, Ignaz von 1089f. 

Jay, Claude 919f. 923f. 930-938 
Jean II Juvenal des Ursins (Erzbischof) 883 

886-889 892 

Jean Beaupere 861 893 
Jean Cholet (Kardinal) 864 
Jean d’Harcourt (Bischof) 867 
Jean de Courcelles 863 874 883 886 889 
891 

Jean de Grolee 886 
Jean Germain 849 895 
Jean Le Jeune (Bischof) 867 
Jean Mauroux (Patriarch) 893 
Jean Mouchard 883 
Jeanne d’ Arc (Johanna von Orleans) 550 

86 If. 864-866 870 874f. 878 888-890 
Joao III. 969 
Joel 432 
Johann Wenck 876 
Johannes (Evangelist) 785 
Johannes VII. 954 

Johannes Cassian 7 176 483-499 503f. 
509 511 535 546 554 558f. 603 691 
1038 1044 

Johannes Chrysostomus 4f. 170 217 
226f. 257-282 284f. 313 483 492 535 


554 586 677 680f. 689 691 693 695f. 
748-751 753f. 1000 1015 1019-1022 
1037 1044f. 

Johannes Chrysostomus (Pseudo-) 680 
695 758 803 806 

Johannes Climacus 828f. 1038 1044f. 
Jchanr.es dc Lapide (Hcynlin) 890 
Johannes der Taufer 120 177 229 781 
Johannes Duns Scorns 872 935f. 

Johannes Gerson 325 550 823-840 880 
926-929 

Johannes Griinwalder (Kardinal) 876 
Johannes Nauclerus (Vergenhans) 890 
Johannes Paul II. 303 972 
Johannes Peckham 724 827 
Johannes Philoponus 291 313 325 693 

Johannes Sarracenus 325 

Johannes Scottus Eriugena 325 545 547 
563-581 696 
Johannes Tauler 324 
Johannes Trithemius 664 

Johannes vom Kreuz 324 

Johannes von Caesarea 292 
Johannes von Damaskus 300 325 533 
549 688f. 691 693-696 711 
Johannes von Konstantinopel 313 
Johannes von La Rochelle 818 
Johannes von Magdeburg 772 776 794 
Johannes von Ragusa 841-843 
Johannes von Salisbury 605 635f. 
Johannes von Segovia 550 841-859 862f. 

870f. 875f. 881 884 886f. 895 
Johannes von Skythopolis 314 320 
324-326 

John of Beverly (Bischof) 533 

Jona 99 

Josef, hi. 646 682 

Josef von Arimathaa 467 

Josua 10 25 28f. 135f. 418 694 809 

Jovian (Kaiser) 194 198 294 

Jovinian (Haretiker) 431 

Joyce, James 445 

Juan de Torquemada 84 1 f . 871 946 955 
Juda (Sohn Jakobs) 418 
Julia (Kaiserin) 374 
Julia Mamaea 1056 
Julian (Kaiser) 194 225 230 
Julian von Aeclanum 43 1 f. 435 441 451 

618 

Julian von HalikarnaG 290f. 

Juliana von Cornillion 772 775 777 779 
784 
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Julianus 618 
Julianus Pomerius 680 
Julius 679f. 

Julius II. 954 

Julius von Rom 34 151 168 

Jung, Carl Gustav 326 

Junilius Africanus 435 

Justin 42 128 340 466 512 

Justinian (Kaiser) 295f. 298 679 1063 

Jutta von Sangershausen 791 

Juvenal 445 

Juvencus 313 556 

Kabasilas, Neilos 949 

Kain 397 408 1024 

Kaleb 25 

Kalixt II. 953 

Karl VI. 875 

Karl VII. 550 862 865-867 869 871 
873-876 878 880 882 885-890 894 
Karl der Grofie 553 557 868 
Karl der Kahle 563f. 

Karl Martell 868 

Karlstadt, Andreas Rudolff Bodenstein von 
441 

Katharina (Martyrerin) 783 
Keller, Johann Baptist von 1089f. 

Ketteler, Wilhelm Emmanuel Frhr. von 
1068 1070 1077 1082 
Kiefer, Anselm 326 
Klara, hi. 724 

Kleutgen, Josef 1067 1069f. 1075 
Koberger, Anton 805 
Konstans 192 

Konstantin der Grofie 4 149-165 167f. 
174 179 190-194 201 257f. 316 411 
466 

Konstantin II. 167 179 192-194 200 211 
Konstantin IV. 1072 
Konstantin Lichoudes von Konstantinopel 
587 594f. 

Konstantius II. 167f. 179 192-194 200 
211 

Kostka, Stanislaus 1038 
Kuhn, Johann Evangelist 1090 
La Tour d’Auvergne, Charles-Amable de 
(Bischof) 1074 

Lainez, Diego 923 934 973 977-979 

Laktanz 835 

Lanfranc 691 

Lang, Utto 1080 

Las Casas, Bartolome de 979 

Launoy, Jean de 1071 1077f. 


Laurentius (Martyrer) 783 975 987 
Laurentius von Durham 644-646 648 650 

Leahy, Patrick (Bischof) 1081 
Leander von Sevillla 521 524 676 
Ledesma, Diego de 998 
Le Mire, Albert 809 811 
Leo I., der Grofie 37 287 293f. 303 313 
395 554 558f. 591f. 596 608 676 680f. 
683 691 695 748 762 789 868 951 
1025 1044 
Leo II. 953 1072 
Leo IX. 953 
LeoX. 441 954f. 

Leo XIII. 283f. 533 
Leonidas (Vater des Origenes) 128 
Leontius von Byzanz 290 298 
Leontius von Jerusalem 294f. 

Lefimann, Johann Baptist 1073 
Libanius 261 
Liberatore, Matteo 1070 
Liberius von Rom 197f. 207 210 
Licinius 153 
Livius, Titus 1000 
Longinus 467 

Louis Aleman (Kardinal) 874f. 881 884 
886f. 

Louis d’ Harcourt (Erzbischof) 883 
Louis de Glandeves (Bischof) 893 
Lucian von Samosata 21 438 
Lucianus (Bekcnner) 380 
Lucianus (Martyrer) 263 
Lucifer von Calaris 1019 
Luciferianer 1026 
Ludolf von Sachsen 927 
Ludwig IV. (Pfalzgraf) 885 
Ludwig XI. 886 890 
Ludwig von Savoyen (Herzog) 885f. 
Lukas (Evangelist) 419 
Lutgart von Tongern 776 789 
Luther, Martin 16 33 160 170 222 
437-442 631 861 936 974 1018 
Macarius der Agypter 233f. 722 
Macedonius ( Adressat des Augustinus) 476 
Mack, Martin Josef 1089f. 

Macrinad.J. 251 f. 

Magister (Regulae) 493 501 512-515 
Maier, Willibald Apollinaris 1067 1075 
Malchion (Presbyter) 351 
Maldonado, Juan de 934 
Mancio de Corpore Christi 946f. 
Manichaius 180 

Manichaer 35 180 473 476 
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Mann, Thomas 449 
Manning, Henry Edward 1067 1074 
1076 1081 

Mar Dinkha IV. 303 
Marc Aurel 40 42 
Marcell von Ancyra 34 150f. 159 
209-211 

Marcion von Sinope 47 49 53f. 334 
336 356 470 

Marcioniten 35 50 52-56 65 
Marcus (Magus) 55 
Margareta (Martyrerin) 783 
Margareta von Ypem 776 783f. 

Margarete (Tochter Felix’ V.) 885 

Maria 144 353 407f. 417 443 682 698 
727 789 791 931 970 972 974-967 
Maria aus Betnanien 419 
Maria Magdalena 419 779 783 
Marina 294 
Marius Mercator 451 
Marius Victorinus 554 619 
Markus (Evangelist) 158 285 484 596 
752 804 

Martianus Capella 610 

Martin, Konrad (Bischof) 1068f. 1074f. 

Martin I. 955 

Martin V. 848 864 954f. 

Martin Le Franc 872 887 
Martin von Tours 553 557 649 722 775 
784 

Martin von Troppau 808-810 818 
Mathicu de Courcelles 864 
Matthaus (Evangelist) 419 
Matthaus von Aquasparta 827 
Maxentius 152 
Maximilla (Prophetin) 52 

Maximinus (Martyrer) 263 

Maximus Confessor 300 314 325f. 

547 564f. 567f. 572f. 576 691 693 696 
701 758 

Mayer, Salesius 1077 
Mechthild von Hackeborn 772-775 777 
780 782-785 

Mechthild von Magdeburg 771 773f. 

778 780-784 79 If. 794 
Medici, Cosimo de’ 881 
Medici, Lorenzo de’ 881 
Melanchthon, Philipp 222 974 
Melania d. A. 450f. 

Meletius (Martyrer) 263 
Mcletius von Antiochien 194-196 198f. 
201-211 262 1021 


Melitius von Lykopolis 172 179 
Melitianer 4 172 179f. 

Melito von Sardes 37 55 59 
Menas 1064 
Mercurian, Eberhard 959 

Mermillod, Gaspard 1074 

Methodius von Olympus 218 
Meurin, Leo 1067-1069 1073f. 1078 
Michael (Erzengel) 709 844 853 
Michael III. 954 
Miltiades von Rom 158 
Minoux, Anton 1083 
Modestus (Prafekt) 200 
Mohler, Johann Adam 172 1088-1090 
1096 

Molina, Alonso de 981 
Molina, Luis de 920 948 951953-955 958 
961 

Montalembert, Charles de 1074 
Montanus 51 

Montanisten 39 44 50-52 
Monte, Piero de 842 
Moses lOf. 17 25 114 116 131 220f. 227 
245 248-252 373 608 646 694 811 814 
Moses (Abbas) 176 488 
Moses Maimonides 81 8f. 

Muitos (Bischof) 177 
Nadal, Hieronymus 1006 
Nahum 679 

Napoleon 1. Bonaparte 1088 
Narsai von Nisibis 303 
Nemesius von Emesa 692-695 
Nero 431 672f. 1026 
Nerses Snorhali 301 
Nestorius 284 288 291 293 296-299 
302f. 483 49 If. 

Newman, J.H. 172 

Niccolo d’Albergati (Kardinal) 868 

Nicolas Lamy 893 

Nicolaus de Tudeschis (Panormitanus) 

880 893 

Niketas von Herakleia 752 
Nikolaus 1. 593 877 

Nikolaus II. 679 681 
Nikolaus III. 683 

Nikolaus V. (Tommaso Parentuceli) 869 
887f. 893 895 
Nikolaus Trivet 848 
Nikolaus von Kues 325 849 869 873 
878-880 893-895 
Nikolaus von Lyra 550 804f. 

Nikolaus von Myra 649 784f. 
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Noach 99 474 1018 
Nobrega, Manoel da 969-971 973 983f. 
Noet von Smyrna 36 55 
Nonnus von Panopolis 291 
Novatian 379 

Novatianer 285 415 593 1018 
Odilia von Lowen 793 
Odo von Chateauroux 808 
Odo von Lucca 657 
Odysseus 415 
Ollivier, Emile 1092 
Olympias (Diakonin) 265 
Optatus von Mileve 221 316 1020 
Origenes 3 127-148 150 179 192 194 
210 224 227 259f. 266 273 313 316 
346 351 406 409-412 416 418 420 432 
434 441 448 450 535 545f. 554 603 
606 614 634 644 650-652 654 680 689 
691 696 750f. 754f. 778-780 810 921 
1051-1066 
Orosius 313 554 
Ossius von Cordoba 15 1 f. 333 

Oswald, hi. 53 7 
Otreus von Melitene 198 
Ovid 633 815 975 999 
Pachomius 176f. 179 217 486 501 512 
Palladius von Hellenopolis 176 261 f. 264 
486 

Paphnutius 722 

Papias 81 85 101 

Papinianus (Jurist) 374 

Parmenides 324 

Paschalis I. 683 

Paschalis II. 757 

Paschasius Radbertus 585 591 f. 

Pasquier de Vaux 867 
Paterius 691 

Paula (Gonnerin des Hieronymus) 449 
451 

Paulinus von Antiochien 199 203 205 
209-211 431 450 

Paulinus von Nola 438 440 450 
Paulus (Abbas) 487 
Paulus (Apostel) 7 42 123f. 219 226f. 
247 262 264 3 1 9f . 323 326 408f. 439 
466 502 504-509 513 548 558 595 614 
645 671-673 678f. 681 688 690 721 
760 782 809 834 1018 1026 1039 1058 
1091 

Paulus (Bischof) 177 
Paulus der Diakon 467 536 

Paulus von Burgos 805 


Paulus von Emesa 198 

Paulus von Samosata 334f. 351-357 

Pelagia (Martyrerin) 263 

Pelagius 135 439 441f. 448 450f. 616 

Pelagius I. 594 

Pelagius von Laodicea 198 

Pena, Juan de la 946f. 950 

Perreira, Benito 998 

Persius 445 815 

Peter (Dominikaner) 791 

Peter Payne 871f. 

Peter von Bruis 636 
Peters, Sjoerd 811 

Petrus (Apostel) 37 42 66 123f. 193 319 
323 326 369f. 378f. 41 5f. 439 522 595 
646f. 688 747-755 760 762 782 844f. 
953 1012 1071 1077 1091 
Petrus (Bruder des Athanasius) 200 
Petrus (Diakon, Mitarbeiter Gregors d. Gr.) 
521 

Petrus Abaelard 319 547f. 603-630 
636 652 655 659 663 
Petrus Cantor 805 818 
Petrus Comestor 710 805 818 
Petrus d’Ailly s. Pierre d’ Ailly 
Petrus Damiani 547 583-601 
Petrus de Trabibus 724 
Petrus der Walker 324 
Petrus Hispanus 827 
Petrus Johannes Olivi 724 827 949 
Petrus Lombardus 316 546 548f. 657 
659 669-686 690f. 694 700 704f. 708 
849 919 925 
Petrus Venerabilis 664 
Petrus von Alexandrien 210 
Petrus von Dacien 771-773 775 782-784 
Pezzana, Nicolas 805 
Phaedrus 815 
Phares 418 
Philipp II. 971 
Philipp der Gute 867 

Philipp von Genf 881 

Philippe de Coetquis (Erzbischof) 882 
893 

Philo von Alexandrien 484f. 1027 
Philostorgius 156 
Philoxenus (syr. Apologet) 301 
Photius 294 297 433 
Piccirillo, Carlo 1070 
Pie, Louis 1075f. 

Pierre Brunet 869 
Pierre Cauchon 864 867 
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Pierre d'Ailly 828 832 836 880 

Pierre de Versailles 873-875 878 

Pindar 999 

Piomus 44 53 

Pippin derjiingere 868 

Pius I. 680 

Pius II. (Enea Silvio Piccolomini) 862 869 
876f. 879 884 889 894f. 

Pius IX. 872 1070 1091 
Plato 219 224 227f. 231-233 249 269 
31 8f. 321 324 528 545 693 696 718 
771 813f. 1000 
Plinius 1000 
Plotin 228 
Plutarch 1000 
Polanco.JuanA.de 1046 
Polykarp von Smyrna 3 32 35 37-53 
551. 64-66 68-71 81f. 84-86 88-90 101 
512 

Polykrates von Ephesus 39 
Porphyrius 1062 
Praxeas 333-346 356 470 
Proba 289 

Proclus (Neuplatoniker) 318f. 324 
Proculus 313 
Prodicus 338 
Prcperz 999 

ProsperTiro von Aquitanien 313 436 493 
585 618 680 691 1037 
Prudentius 272 313 535 723 
Prudentius von Troyes 563 566 
Quarella, Francesco 1077f. 

Quintilian 338 
Quintus (Phrygier) 51f. 

Quirinus (Adressat Cyprians) 373 377 
Rabirius 466 
Rachel 417f. 

Racss, Andreas (Bischof) 1080 
Rahab 417f. 

Raich, Johann Michael 1082 
Raimon Talon von Forcalquier 893 
Raimundus Lullus 827 927 
Raimundus Rigaldi 724 
Ranolder von Veszprem 1078 
Rashi 805 

Rauscher.JosephOthmarvon 1068 
1070-1072 1077 1079 1081 
Rebekka 417f. 

Rechberg, Graf Albert von 1090 
Regnault de Chartres 882 
Remigius von Auxerre 585 647 670f. 
Rene von Anjou 893 


Rhabanus Maurus 664 751 
Richard von Middletown 827 
Richard von Sankt Viktor 643 702 723 
774f. 777 794 828 
Rive, Bernhard 1071 1078 
Rivet von Dijon 1078 
Robert Eotyl! 887 
Robert Ciboule 888 
Robert Grosseteste 325 
Robert Lejeune 867 

Rodrigues, Pero 972 

Rodrigues, Simon (Simao) 923 
Roger Marston 724 
Roh, Peter 1074f. 

Roland von Bologna 675f. 

Romanus Melodus 296 
Rosellis, Antonio de 842 
Rotruda (Tochter Karls des Grofien) 

557f. 

Roullet de la Bouillerie, Francois- Alexandre 
1074 

Rudolf von Rtidesheim 875 
Rufinvon Aquileja 313 432 450f. 475 
488 492 503f. 535 592 614 691 1020 
Rupert von Deutz 606f. 

Ruth 417-419 
Ruusbroec, Jan van 324 
Sa, Mem de 970 974 979 981 
Sabinus (Diakon) 201-205 
Sacerdos (Zeitgenosse Gregors von Nazianz) 
228 

Sacharja 572f. 

Sallust 1000 

Salmeron, Alfonso 920 923 934 951-953 
958-960 966 

Salomon 413 603 652 780 
Samson 780 
Samuel 490 

Sanctissimus (Presbyter) 206-208 21 Of. 
Sanguined, Sebastiano 1069 1075 1091 
Sara 417f. 

Sauve, Henri 1069 1074 
Scheeben, Matthias Joseph 1080 
Schelling, Friedrich Wilhelm 324 326 
Schneemann, Gerhard 1095 
Schrader, Clemens 1067 1075 1082 
Schwarzcnberg, Friedrich Fiirst von 1 068 
1077 1079 1082 

Secundinus (Vater des Johannes Chrysosto- 
mus) 261 

Sedulius 313 535 691 

Seneca 224 431 466 814-816 836 
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Senestrey, Ignaz von 1067 1069f. 

1073-1076 1082 
Septimius Severus 338 
Serapion von Thmuis 175 177 179f. 
Sergent, Nicolas-Marie (Bischof) 1074 
Sergius (Grammatiker) 290 
Sergius (Papst) 954 
Sergius von Konstantinopel 1072 1092 

1095 

Severus von Antiochien 287-290 292 

3 OOf. 325 

Severianer 287-290 299 
Sforza, Franz 1042 
Sichon 17 

Sigebert von Gemblaux 828 

Siger von Brabant 719 

Sigismund (Kaiser) 867 

Silvanus von Tarsus 197 

Silvester I. von Rom 151 733 953 

Simon (Monch) 285 

Simon, Magister 684 

Sindold von Reichersbrunn 664 

Sixtus Senensis 664 

Soares, Cipriano 1005 

Sokrates (Kirchenhistoriker) 151 156 194 

197f. 285 

Sokrates (Philosoph) 224 

Sophronius (Magister officiorum) 206 

Soter von Rom 49 

Soto, Domingo 947 950 

Sousa, Tome de 969 

Sozomenus 194 197-199 202 285 

Spalding, Martin John 1074 

Staden, Hans 980 

Stein, Edith 324 326 

Steins, Walter 1074 

Stephan I. von Rom 370 383 

Stephan II. 868 

Stephan IX. 583 

Stephan Langton 805 818 

Stephan Tempier (Bischof) 719 

Stephanus (Martyrer) 783 

Stobaeus 718 

Strater, Augustin 1070 

Stunica, Jakob Lopis 437f. 

Suarez, Francisco 920f. 948f. 956 

958-961 1011-1032 1061 
Succensus 290 293 295 303 
Svevo, Italo 449 
Symeon der Neue Theologe 1038 
Symmachus (Ubersetzer) 226 
Tacitus 445 


Talleyrand, Charles Maurice de (Bischof) 

892 

Tamar 417-419 
Tatian 128 336 

Tertullian 5 36f. 54 151 333-363 411 
415 470f. 475 505 588 695f. 1020 1022 
Themiso (Montanist) 65 
Theoderich von Echternach 779 
Theodor (Monch) 289 
Theodor von Mopsuestia 285 298 303f. 

433 441 751 1072 
Theodor von Pherme 176 
Theodoret von Cyrus 151 202 285 288 
296 348 751 1072 
Theodoret von Tharsus 680 
Theodoros Bar Zarudi 325 
Theodosius der Grofie 211 263 266 270 
273 405 419 

Theodosius von Alexandrien 289 291 299 
Theodulf von Orleans 555 
Theophilus von Alexandrien 264 266f. 
284f. 313 1063 

Theophilus von Antiochien 115 336 340 
Theophilus von Castabala 197 207 
Theophylakt 545 752-755 
Thomas Basin 875 
Thomas Chesnelot 862 
Thomas de Courcelles 550 861-915 
Thomas Gallus 325 
Thomas Hibernicus 325 
Thomas Livingston (Abt) 881 884 893 
Thomas von Aquin 324f. 545 549 643 
717 724f. 745-769 785 805 807 
812-814 817 83 If. 919f. 925 927 935f. 
953 956 982 998 lOOOf. 1003-1005 
1019 

Thomas von Cantimpre 776 78 1 f. 789 
Thomas von Kempen 927 
Thukydides 1000 
Tibull 999 

Timotheus (Adressat des Ps. -Dionysius 
Areopagita) 323 
Timotheus Aelurus 291 
Titus (Adressat des Ps. -Dionysius Areo- 
pagita) 320 
Tizzani, Vincenzo 1080 
Toledo, Francisco de 951 998 1005f. 
1082 

Trajan 45 85 780 1027 
Tryphon 466 
Tryphoninus (Jurist) 374 
Tyconius 932-934 
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Ullathorne, William 1080f. 

Ulpian 374 
Urban II. 639 956 

Urban IV. 749 

Urban V. 494 
Urias 418-420 
Ursula, hi. 779 781 975 
Usija 270f. 

Valencia, Gregorio de 948 951 958 
Valens (Kaiser) 194 196f. 200 205f. 211 
Valens (Presbyter) 89 
Valentinian I. 49 194 197 202 208 211 
Valentinian II. 405 423 1022 
Valentinus 3 37 49f. 54f. 59 61 70 338 

342 356 

Valentinianer 37 50 55 59 62 69f. 
Valerian (Kaiser) 723 987 
Valerian von Aquileja 202 204 206 208 
Valla, Lorenzo 319 
Varro, M. Terentius 259 274 815 
Vasconcellos, Simao de 972 
Vergil 974 999 
Veuillot, Pierre 1074 
Viale Prela, Michele 1090 
Vicente, Gil 975 986 
Victor (westlicher Presbyter) 151 
Victor von Rom 124 
Victor III. 595f. 

Victor Mattaritanus 493 


Victorinus von Pettau 572 
Vigilantius 431 443 448 
Vigilius (Papst) 953 1063f. 1 071 f. 

Viktor, hi. 494 

Vincentius (westlicher Presbyter) 151 
Vinzenz von Lerins 491 1071 
V'sconti, Filippo Maria 885 
Vitoria, Francisco de 946f. 950 979 
Vittori, Mariano 443 
Vivianus von Premontre 657 
Waldseemiiller, Martin 980 
Welte, Benedikt 1090 
Wessenberg, Ignaz Heinrich 
Reichs-Frhr. von 880 1090 
Wido (Markgraf) 554 
Wilhelm I. 1088 

W'ilhelm von Champeaux 608 643 

Wilhelm von Moerbeke 752 

Wilhelm von Ockham 825 935 

Wilhelm von Paris 828 832 

Wilhelm von St. Amour 756 

Wilhelm von St. Thierry 547f. 603-630 

Wilmers, Wilhelm 1067-1086 

Wyclif, John 841-843 845 873 955 1017 

Zacharias 679 

Zara 418 

Zenobia 351 

Zenon von Tyrus 1 98 


KONZILIEN UND SYNODEN 
(CHRONOLOGISCH GEORDNET) 


„Apostelkonzil“ 485 
Karthago (253) 383 

Antiochien (264) 351 

Antiochien (268) 352 355 

Rom (313) 152 

Arles (314) 152 

Alexandrien (321) 1063 

Antiochien (Anfang 325) 34 1 53f. 

Alexandrien (325) 150f. 

Niciia (325) 4 34 127 149-165 170-172 

175 178f. 189 191-211 262 289 301 
333f. 349 586 647 878 953 956f. 961 
1063 

Serdica (342) 192 197 


Seleucia (359) 194 

Rimini (359) 194 197 202 954 

Alexandrien (362) 1 98f. 

Antiochien (363) 198f. 

Lampsakus (364) 197 199 

Smyrna (364) 197 

Antiochien / Karien (367) 199 

Laodicaa (2. Halfte 4. Jh.) 953 
Tyana (366) 198-200 

Rom (371) 202-206 208 210 

Antiochien (379) 211 

Konstantinopel I (381) 34f. 211 289 301 

586 647 953 956f. 961 1063 
Karthago (390) 680 
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Hippo (393) 440 

Karthago (397) 440 

Chalcedon, „Eichensynode“ (403) 267 

285 

Ephesus (431) 283 285f. 289 300f. 304 

451 465 555 586 748 878 953 956f. 

961 1063 

Karthago (436) 675 

Ephesus (449) 954 

Chalcedon (451) 34 286-300 303f. 313f. 

333f. 586 647 748 789 878 953 956f. 
961 1063 1072 1092 
Clermont (535) 678 

Konstantinopel (543) 1064 

Konstantinopel II (553) 127 287 295f. 

300 304 751 953 956f. 961 1051 1054 
1063f. 1072 

Toledo (589) 757 951 

Chalons (603) 757 

Lateran (649) 955 

Konstantinopel III (680/681) 300 304 

748 953f. 956f. 961 1072 1093 1095 
Konstantinopel, „Trullanum 11“ (691) 

953f. 

Nicaa II (787) 953 956f. 961 

Frankfurt (794) 558 

Rom (863) 593 

Konstantinopel IV (869/870 bzw. 879/880) 
322 953 956f. 961 
Lateran (1076) 956 961 


Bari (1089) 639 

Lateran (1096) 956 961 

Lateran I (1123) 953 957 

Lateran II (1139) 953 957 

Reims (1148) 635 

Lateran III (1179) 953 955-957 961 

Lateran IV (1215) 321 692 757 953tf. 

956f. 961 1022 
Lyon I (1244) 953 956 

Lyon II (1274) 953f. 956f. 960f. 

Vienne (1311) 953f. 956f. 961 

Pisa (1409) 954-956 961 

Konstanz (1414-1418) 550 829 869f. 880 

892 953-958 960f. 1017 
Basel (1431-1437 / 1449) 550 841f. 86 If. 

865 867 875 877f. 881-886 888 891(f. 
894 953-956 958 960 
Florenz / Ferrara (1438-1445) 874 95 3f. 

956f. 961 1022 

Lateran V (1512-1517) 953-957 960f. 

1001 

Trient (1545-1563) 442-444 465 945 l 952 

953f. 956f. 961 1003 
Koln (1860) 1067 

Vatikan I (1869 / 1870) 921f. 1067f. 

1072-1075 1077f. 1081f. 1087f. 

1091-1095 

Vatikan II (1962-1965) 31-33 89 217 225 

407 718 945 
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